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MARTABAT TUJUH DALAM PERSPEKTIF TASAWUF:
Studi Insan Kamil

Abstrak : Laporan ini menjeiaskan tentang martabat  tujuh dalam
perspektif tasawuf (kajian Insan Kamil). Dalam konteks ini martabat iujuh
merupakan jalan terakhir bagi manusia untuk mendapatkan sifat-sifat dari
yang Mahatunggal yaitu Sang Pencipta. Dengan mencapai martabat tujuh
ini, diharapkan manusia akan der.gan mudah mencerminkan sikap/ attitute
/ akhlak karimah sesuai dengan sifat dan dzat Allah SWT.

Abstract : The report explains about martahar nyuh in Tasawuf
Perspective (World View Of Insan Kamil). In the contexts martabat tujuh
was the last way for the human for to get some characters from The God
To achieve martabat twuh, the human wil he casy (o reflection
attitute/akhlak karimah The God'’s characier und substance

Keyword : Insan Kamil, Tasawuf, Martabat Tujuh

PENDAHULUAN

Manusia merupakan insan yang tercipta dari Sang Pencipta Dalam pandangan
Islam, manusia dikatakan sebagai perkaitan antara badan dan ruh.' Struktur
manusia terdiri atas unsur jasmaniah (fisiologis) dan robaniah (psikologis).
Elaborasi antara jasmani dan rohani ini yang mengantarkan manusia memiliki
pusat pengalaman pada dirinya.” Manusia diciptakan Allah dalam struktur terbaik
di antara makhluk Allah yang lain. Dari berbagai unsur di atas maka
sesungguhnya manusia memiliki keunikan dari makhluk lain yaitu makhluk vang

sempurna (The Perfect Man).

lZuhamm dkk, Filsafat Pendidikan Islam, (Jakarta; Bumi Aksara, 1995), hlm. 75.
? Danusiri, Epistemologi Dalam Tasawuf Iqbal (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996), him. 44.




A[—Qur an dan Al-hadis merupakan sumber rujukan vang kuat untuk
mengetahui secara pasti tentang dirinya dalam rangka menjadi makhluk Allah
SWT yang paling sempurna. Pada konteks tataran pusat pengalainan pengajaran
diri bagi manusia untuk menuju al-/nsan al-Kamil, ada sebuah penelitian vang
dilakukan oleh Mahrus yang di dalamnya ditemukan sebuah catatan penting
berupa martabat tujuh.’ Dalam isi catatan yang telah dipaparkannya, dijelaskan

bahwa martabat tujuh merupakan pengetahuan untuk menuju /nsan Kamil.

Pengertian secara rinci mengenai martabat tujuh dalam Tarekat
Muhammadiyah® sebagai berikut. Pertama, martabat ahadiyah vang memiliki arti
maha tunggal. Ahadiyah ini disematkan kepada Allah SWT. Kedua, martabat
wahdah yaitu sebagai martabat sifat Allah. Ketiga, martabat wahidivyah martabat
y;ng ditunggalkan itu berupa martabat asma. Keempat yaitu merupakan ‘alam
arwah. Alam ini menjelaskan tentang semua ruh yang telah diciptakan oleh Allah.
Kelima, ‘alam misal, vaitu alam bentuk yang berupa contoh atau masih dalam
bentuk bayangan. Keenam, ‘alam ajsém yailu alam segala bentuk semua yang
telah tersusun adanya. Yang terakhir adalah martabat insan kamil. Dinanamakan
sebagai martabat insan kamil itu karena setiap manusia yang sempurna. Martabat
yang ke tujuh ini bisa disebut juga dengan martabat jama karena telah

memperoleh dari keenam martabat di atas.

3 Disertasi dari Mahrus dengan judul ” Syatariyah Wa Muhammadiyyah Suntingan Teks, Terjemahan,
dan Analisis Syatariyah Di Keraton Kaprabonan Cirebon pada Akhir Abad ke-19”, Universitas Indonesia
Fakulias Ilmu Pengetahuan Budaya Program Studi Ilmu Susastra Tahun 2015.

* Istilah ini dapat di temui pada hasil peneltian dari Mahrus dalam teks SWM. Tarekat Muhammadiyah
berarti nur myhammad. Nur muhammad itu merupakan nur Alla dan zat Allah taala.
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Dengan penjelasan di atas tentang pengertian dan pandangan martabat
tujuh ini, perlu sekiranya penulis mengkaitkan dengan sebuah tahapan dan proses’
untuk menjadi insan kamil. Hal ini tidak terlepas dari bagaimana manusia
memiliki sifat-sifat Allah di dalam dirinya sehingga martabat tujuh vang telah ada
pada Tarekat Muhammadiyah mampu dicerminkan dalam suatu sikap ketuhanan /
sikap illahi yang baik dan bijak. Sikap dan sifat illahi inilah yang coba ingin
penulis sémpaikan dalam pandangan tasuwuf schingga nantinya paper ini
bermanfaat bagi kaj.an literatur untuk membuka wawasan menuju insan kamil

yang ternkadung pada martabat tujuh.

PEMBAHASAN

Sejarah Singkat Taraket Muhammadiyah

Seorang guru tarekat di lingkungan keraton Cirbeon disebut dengan istilah rama
gury, sering dipanggil hanya dengan sebutan rama atau mama. Rama gued ini
merupakan sebutan lain dari mursyid. Pada kontes pendidikan dan pembelaiaran
tarekat disebutkan dengan kata pengguron. Di dalam lingkungan kerator Cirebon,
istilah ini secara resmi hanya dimiliki oleh keluarga pewaris t..ekat di
Kaprabonan.’

Istilah Tara];et Muhammadiyah dijumpai dalam koleksi naskah-naskah
Cirebon. Di antaranya yaitu Petaretakan Muhammadiyah IT Kacirebonan (07/27-
W-6/Tw-1/TA/2012), Petarekatan Muhammadiyah dan Martabat Pitu (08/26-W-
5/Tw-1/TA/2012), Doa-doa dan Tarekat Muhammadiyah (42/EPJ-31/Tw-

1/TA/2012), Tareket Muhammadiyah (15/KCR-29/Tw-1/TA/2012).°

 Disertasi dari Mahrus dengan judul ” Syatdariyah Wa Muhammadiyyah Suntingan Teks, Terjemahan,
dan Analisis Syatariyah Di Keraton Kaprabonan Cirebon pada Akhir Abad ke-19, him. 177.
¢ Dikutip oleh Mahrus dari Tim Balai Litbang, 2013: 348-402.
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Kajian Insan Kamil
Manusia diyakini sebagai makhluk yang memiliki potensi kesempurnaan. Hal ini

didasarkan pada firman Tuhan :

H)Lwatdaum‘y\ud;ﬂ

L | - ] . . . ;
| Sesungghnya Kami telah menciptakan manusia dalam bentuk yang sebaik-
g baiknya”’

¢

: Pada ayat di atas di telah disebutkan dengan jelas bahwa manusia
k merupakan ciptaan dari Allah dari sebaik-baik bentuk. Dan kandungan ayat
? tersebut penulis memiliki pandangan (world view) bahwa manusia telah
¢ berada dalam bentuk vang paling sempurna untuk menjadikan dirinya sebagai

&
E

hamba Allah yang telah memiliki sifat-sitat Ketuhanan dalam dirinya. Karena
disebutkan tentang bentuk yang paling baik. Maka potensi manusia untuk
mengasah sifat-sifat Ketuhanan inilah yang menjadikan manusia menjadi
makhluk sempurna.

Term to The Perfect Man atau kajian manusia sempurna bukan hanya
sebagai makhluk fisik, tetapi juga makhluk spiritual yang mempunvai
kedudukan yang sangat istimewa dalam kosmos. la terkait secara akrab bukan
hanya dengan dunia fisik tetapi juga dunia spiritual yang menyebabkan dirinya
berpotensi bukan hanya untuk mengenal dengan baik dunia fisik, tetapi juga
memiliki akses ke dunia spiritual. Bukan hanya seonggok benda mati, tetapi
merupakan “intisari” kosmos, karena ia telah dipandang sebagai
“Mikrokosmos” yang telah dijadikan sebagai “sebab fundamental” atau

bahkan “tujuan akhir” penciptaan alam. Ia adalah satu-satunya wakil dari Sang

7Qs. al-Thin (95); 4.




Pencipta, Sang Realitas, yang diberi tugas luhur untuk mengejawantahkan
kehendak-kehendak-Nya di muka bumi. la adalah wakil (khalifah) raja di
Raja, yaitu Tuhan Yang Maha Esa.®

Ada beberapa tokoh yang memandang tentang pengertian /nsan Kamil.
Salah satunya yaitu Muhammad Igbal. la menjelaskan bahwa manusia
sempurna atau The Perfect of Man adalah bagian tertinggi dari proses
perkembangan manusia. Menurtnya ego manusia di dalamnya berkembang
menuju ke arah kesempurnaan. Igbal juga menjelaskan ada tiga tahapan yang
harué dilalui untuk menuju kesempurnaan di antaranva sebagai berikut yaitu
satu, kepatuhan terhadap hukum, kedua, pengendalian diri. Dan ketiga, wakil
dari sifat Tuhan.”

Al-Insan al-Kamil dipahami oleh Ibn "Arabi sebagai mikrokosmos
yang sesungguhnya, sebab ia memanifestasikan semua sifat dan
kesempumaan Tuhan dan manifestasi semacam ini tidaklah sempurna
tanpa perwujudan penuh kesatuan hakiki dengan Tuhan. Dengan demikian,
al-Insdn al-Kdamil adalah miniatur dari kenyataan, '

Al-Ghazali memberikan pengertian manusia paripurna atau manusia
sempl’xma adalah manusia yang mampu menggabungkan makna batin
dengan makna zhéhir. Lebih lanjut dikatakan bahwa manusia paripurna
adalah manusia yang cahaya ilmunya tidak menyebabkan padanya cahaya

wara‘ dan dalam mencapai hakikat tidak melampaui batasan-batasan

*Mulyadhi Kartanegara, “Kata Pengantar” dalam Seyyed Mohsen Miri, Sang Manusia Sempurna:

Antara Fz[safat Islam dan Hindu, tetj. Zubair, (Jakarta: Teraju, 2004), hlm. [X.

135.

24.

% Abdul Aleem Hilal, Social Philosophy of Sir Muhammad Igbal, (India: Adam Publishers, 1995), hlin.

1°M. Dawam Raharjo (Ed.), Insan Kamil Konsepsi Menurut Islam, (Jakarta: Graffiti Press, 1987), him.




syari‘ah. Manusia seperti itu, menurutnyva dibentuk oleh kesempurnaan
jiwanya."!

Dari beberapa tokoh yang di atas menjelaskan tentang bagaimana
terminologi tentang al-Insdn al-Kdmil. Maka penulis beranggapan bahwa
manusia yang telah diberikan akal untuk berfikir dan hati untuk merasakan
akan segala dzat Allah dan sifat-sifat-Nya, manmipu memiliki sifat sifat
Ketuhanan yang tercermin dari tingkah laku (artitude) vang baik dan kuat.
Martabat Tujuh Dalam Perspektif Tasawuf (Kajian Insan Kamil)
Martabat tujuh seperti yang telah dijelaskan pada bagian awal bahwa martabat
tujuh ini merupakan proses tahapan akhir begi manusia setelah mendapatkan
sifat dari Mahatunggal di’ dalam dirinyn vaitu beruapa sifat-sifat Tunggal
{Allah). Dapat dikatakan bahwa martabat tujuh ini dalam konteks Taraket
Muhammadiyah ini memiliki banyak kesamaan tentang sebuah konsep atau
kajian tentang /nsain Kamil. Ha! ini di disebabkan karena proses tahapan untuk
menuju martabat tujuh memiliki kesamaan goal. purpose vaitu memiliki sifat
Ketuhanan yang tercemin dalam diri manusia.
| Orang yang bertaqwé adalah orang yang paling dekat di sisi Allah.
Taqwa lebih cenderung ditafsirkan sebagai paling takut kepada Allah.
Paling taqwd berarti paling takut dan merasa lemah serta tidak sempumna
yang menggerakkan jiwa untuk taat dan menjunjung tinggi' perintah-
perintah Allah. Jadi, manusia yang bertaqwd, menurut al-Qur'an, adalah
hamba yang merasa dha 7f (lemah) dan sedikit ilmunya tatkala berhadapan

dengan Allah yang Maha Sempurna dan Agung,

"' Al-Ghazali, Misykdh al-Anwdr, (Mesir: Maktabah al-Jundi, 1970), him, 33,
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Dalam pandangan tasawuf, idealisasi manusia paripurna lebih merujuk
pada pribadi Muhammad saw baik dari sisi keberadaannya sebagai ciptaan (al-
khalg) maupun dari sisi Ketuhanan (a/-hagg). Manusia paripurna dapat
mencapai kesempurnaan sebagaimana yang dialami oleh Muhammad saw
dengan pengalaman tajal/i Tuhan pada diri manusia.

Implikasi dari adanya konsepsi Nabi Muhammad saw sebagai
model manusia paripurna tersebut telah menumbuhkan motivasi tersendiri
bagi para sufi untuk mensuri-tauladani perilaku Nabi Mukammad saw,
karena setiap Nabi adalah sumber bimbingan dan model manusia
sempurna. Mereka yang mengikuti jejak - beberapa Nabi mungkin
memperoleh wirdsah (pusaka) dari Nabi tersebut, dan wirdsah ini memiliki
tiga dimenSi dasar yaitu pertama, karya-karya (works) atau perilaku sebagai
manifestasi akhlak mulia, kedua keadaan (stares) atau pengalaman-
pengalaman bathin dari realitas ghaib dan ketiga pengetahuan (knowledge)
atau persepsi dan pemahaman langsung tentang berbagai modalitas
terhadap realitas."> Dan magdm (kedudukan) al-Insdn al-Kdamil dapat
diupayakan oleh setiap orang dan al-Qur'an telah melegitimasi pribadi
Rasul Muhammad sebagai pribadi yang dapat diteladani, sebagaimana

firman Allah swt:

“Tujuan agama, menurut Tbn ‘Arabi, adalah untuk mencapai kesempurnaan manusia dalam tiga
modalitas tersebut sekaligus: karya (works), keadaan-keadaan ruhani (sfates) dan pengetahuan (knowledge).
Para Nabi adalah figur model yang meneguhkan paradigma kesempurnaan secara beragam. Iimu pengetahuan
adalah salah satu dimensi kesempurnaan itu, dan dalam banyak hal merupakan dimensi yang sangat penting dan
fundamental. William C. Chittick, Imaginal Worlds, hal.11.
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“Sesungguhnya telah ada pada diri Rasulullah itu suri tauladan yang

baik bagimu yaitu bagi orang yang mengharap (rahmat) Allah dan

kedatangan hari kiamat dan dia banvak menyebut Allah”.

Dari kandungan ayat di atas sejalan dengan konsep martabat tujuh.
Dengan adanya sebuah contoh yang baik atau uswatun hasanah vyaitu
Rasulullah maka ia telah memuliki sifat Mahatunggal. Hal ini tercermin dari
dari pribadi yang diteladani berupa akhlak mulia. Dengan perbuatan baik atau
akhlak mulia ini maka Rasu! telah memiliki pengalalﬁan spiritualyang tinggi.

Menurut al-Qur’an. Muhammad-lah orang yang harus dipatuhi. Dalam
pemikiran al-Ghazali, 1a mempunyai padanan a/-Muthd ' =Muhammad.
Hubungan Allah dengan al-Muthd’ disamakan dengan hubungan antara
hakikat cahaya yang tak dapat diraba dengan matahari, atau unsur api dengan
arang membara, suatu padanan yang akan membawa kaum sufi kepada konsep
cahaya Muhammad sebagai “cahaya dari cahaya Tuhan”. A/-Muthd' ini
merupakan penjelmaan dari amr, perintah Ilahi."

Intisari dan tasawuf adalah pencapaian pengalaman batin yang
mengambil bentuk ma rifah atau bersatunya jiwa hamba dengan Tuhan setelah
mengalami fand'. Dari keadaan fand' inilah kequlan muncul proses
mukdsyafah (terbukanya tabir alam ghaib) dan musydhadah (penghayatan

alam ghaib) sehingga para sufi dapat melihat para malaikat, ! ertemu dengan

Qs al-Ahzab (33); 21.
"“Sumanta, Pencerahan Spiritual Dalam Perspektif T asawuf : Komparasi Antara Tasawuf Al-Ghazali
dan Al-Jili, (Yogyakarta: Sajadah Press, 2009), hlm. 31.
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rih para nabi. mendengar percakapan dan suara mereka, serta dapat
mengambil berbagai pelajaran dari mereka.

Pengalaman akan penghayatan batin ini memuncak pada suatu
penghayatan yang tidak bisa dilukiskan dengan kata-kata, sehingga sebagian
dari mereka ada yang mengkhayalkan wush@/ (sampai kepada Tuhan),

sebagian lagi mengatakan Au/u/ (rih Tuhan menempat pada diri manusia), dan

sebagian yang lain mengkhayalkan telah ittihdd (bersatu dengan Tuhan). Pada

g
&

puncak penghayatan ini pula personifikasi a/-Insdn al-Kdmil muncul sebagai

sebutan bagi “manusia vang telah mencapai tingkat kesempurnaan tersendiri”. -

Oleh karena itu, konsep al-Insan al-Kdmil sesuai dengan bentuk

R DT

dari pengalaman batin tersebut dalam pemahamannya --sebagaimana

L B

dikatakan oleh Simuh-- dapat dikelompokkan dalam dua aliran besar,"

¥

: yaitu:

i Pertama aliran transendentalisme, vaitu aliran yang masih
g mempertahankan sendi-sendi ajaran tauhid yang membedakan adanya dua
3 pola wujud, yaitu wdjib al-wujiid (Tuhan) dan mumkin al-wujid (makhluk).
i Dua wujud tersebut secara fundamentai berbeda. Aliran ini
F «

mempertahankan prinsip ketidak-serupaan antara hamba dengan Tuhan.

P—

Magdm yang tertinggi menurut aliran ini adalah sebatas ma rifah .

Kedua, aliran union, yaitu yang beranggapan bahwa manusia adalah
pancaran dari Tuhan dan memiliki sifat-sifat ketuhanan. Manusia pada
hakikatnya sama dengan Tuhan. Al-Insin al-Kdmil dalam pemahaman ini

adalah manusia yang telah sanggup melepaskan diri dari ikatan materi,

BSimuh, “Konsepsi tentang Insdn Kamil | dalam Tasawuf”, dalam al-Jami ‘ah, No. 26. Th. 1981, JAIN
Sunan Kalijaga Yogyakarta, him. 58
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sehingga memancarlah sifht=sifat ketuhanan kembali, prakehidupannyu
mencerminkan kehidupan Tuhan. 4/-Insdn al-Kdmil adalah Tuhan yang
tampak.'®

Maka sesuai dengan kajian yang dibahas maka martabat tujuh dalam
pandangan tasawuf masuk dalam aliran union karena merupakan satu kesatuan
dari sifat-sifat yang dimiliki - Tuhan melekat pada diri manusia sehingga
manusia dikatakan sebagai /nsdn Kdmil. Hal ini dapat ditelusuri bahwa
bingkai kesatuan martabat tujuh merupakan - komponen sifat-sifat

Mahatunggal vang tidak terpisahkan.

Ibid., hal. 58-59.

10



bt e ]

ST R AR i

PENUTUP

Dari uraian di atas, penelis melihat bahwa martabat tujuh merupakan tahapan
terakhir dimana manusia telah memiliki sifat-sifat Allah ini mampu
memcerminkan sikap dan perbuatan yang paripurna. Sehingga manusia sebagal
ciptaan bentuk terbaik dari Sang Percipta mampu menjalan‘kan tugas dan

tanggung jawab sebagai wakil dari Allah di muka bumi.
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BAB II
KONSEP INSAN KAMIL DALAM PANDANGAN AL- GHAZALI

A. Al-Insin al-Kamil Menurut Al-Ghazali

Term al-Insén al-Kdmil memang tidak disebutkan secara éksplisit oleh al-
Ghazali, namun dari paparannya tentang konsep “cahaya” dalam kitab Misykat al-
Anwdr! maka sesungguhnya al-Ghazali sedang membicarakan tentang bagaimana
sebenarnya vang disebx;t dengan al-Insdn al-Kamil (Perfect Man/ Manusia
Sempurna/Paripurna).

Dalam kitab Misvkar al-Anwar, al-GhaZéli menggunakan term al-Washilin
untuk menunjuk figur manusia paripurna. 4/-Wdshilin menuritnya adalah orang-
orang yang telah sampai dalam pengenalannya dengan Tuhan melalui al-dzawg
(intuisi) yang maksimal. Tingkatan a/-Wdshilin tersebut, menurut al-Ghazali,
terbagi menjadi dua tingkatan, yakni: Tingkat pertama, adalah orang-orang yané
menempati magdm (kedudukén) dengan mendapatkan pengetahuan yang terlepas
dari jangkauan indra dan pikir, segala yang ada terlepas dari kesadarannya kecuali
keindahan, kesucian Tuhan dan dirinva sendiri; dan tingkat kedua, adalah
tingkatan ketika kesadarannya telah menyatu dengan Tuhan, ia tidak menyadari

apa-apa lagi, termasuk dirinya sendiri.’ Tingkatan inilah yang disebut oleh

sebagian ahli tasawuf dengan istilah irtihdd, hulil, wihdat al-wujid dan al-Insdn

al-Kdmil dalam literatur tasawuf falsaii.’ Namun menurut al-Ghazali pengalaman-

'Kitab Misykdt al-Anwdr adalah salah satu karya al-Ghazali yang memaparkan doktrin
esoterisnya secara cukup jelas yang, dengan itu, memungkinkan bagi manusia untuk mengenal
hakikat dan kedudukan Tuhan dalam realitas alam semesta. Al-Ghazali, Misykdt al-Anwdr, (Mesir:
Maktabat al-Jundi, 1970); lihat juga, Al-Ghazdli, “Misykat al-Anwar”, dalam Majma'ah Rasdil al-
Imdm al-Ghazdli, (Beirtt: Dér al-Fikr, 1998), him. 269-292.

*Al-Ghazali, Misykdt al-Anwdr, him. 291-292.

*Istilah-istilah tersebut sebagaimana digunakan oleh al-Busthami, al-Hall4j, Ibn al-‘Arabi dan
al-Jili. Lihat lebih jauh, *Abd al-Rahmén Badawi, Syathdhdt al-Shifiyyah, Cet. 111, (Kuwait: Wakalah
al-Mathbd’ah, 1978); *Abd al-Razaq al-Kasani, Mujam Isthildhdt al-Shafiyyah, (Kairo: Dér al-
Manir, 1992).
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1. Diskursus tentang Tuhan
Dalam pembahasan ini penulis akan menguraikan beberapa pokok
pemikiran al-Ghazali yang berkaitan dengan masalah keTuhanan baik dari
segi Dzdt (esensi) Tuhan, nama (4smd') Mutlak Tuhan, sifat Mutlak Tuhan,

maupun bentuk-bentuk ¢ajalli Tuhan itu sendiri dalam diri hamba-Nya.

Bagi al-Ghazali, wijiid (ada, being, atau dalam arti tertentu disebut
eksistensi) merupakan konsep dasar yang paling umum meliputi semua hal
vang mawjid (vang ada).” Oleh karena itu, wiyiid diklasifikasikan oleh al-
Ghazali menjadi empat kategori gradual dengan segala makna dan implikasi
yang dipeganginya secara konsisten dalam berbagi uraian karya-karya
tulisnya. Keempat kategori tersebut adalah: (1) wujiid hagigi atau d=dti, vaitu
adanya sesuatu dalam realitasnya sendiri seperti wujiid fi al-a ydn, wujad f; al-
kharij, atau hagiqai al-svai’ fi nafsihi; (2) wyjiid dalam mental subyek yang
mengetahui (wujid fi al-zhan), yaitu menjelmanya ‘gambar’ atau ‘salinan’
obyek dalam mental subyek sebagaimana realitas obyek itu sendiri, yang
disebut “ilmu”; (3) wujiid dalam lafazh lisan (wujtid fi al-lafzh); dan (4) wujiid
dalam tulisan (wujzid fi al-kitabah). Dua wujid pertama bersifat universal,
sedangkan dua wujiid berikutnya bersifat simbolik, berbeda-beda menurut
perbedaan waktu, tempat dan situasi-kondisinya. Derajat dari keempat wujiid
itu sendiri bersifat hirarkis, di mana yang lebih rendah (luar) menunjukan yang
lebih tinggi (dalam).’ Di tempat lain terdapat wujiid yang kelima, wujiid

syabahi, yaitu bahwa sesuatu itu sebenamya tidak berwujud, tetapi ada yang

*Al-Ghazéli, Mahk al-Nazhar fi al-Mantiq, (Beirit: Dér al-Nahdhah al-Hadisah, 1966), him.
106; al-Ghazéli, Maqdshid al-Faldsifah, Cet 11, (Mesir: Dér al-Ma’arif), hlm. 141 dan 170.

¢ Al-Ghazali, Mahk al-Nazhar, him. 119-120; al-Ghazali, Mi yar al-‘llm, hlm. 75-77; al-
Ghazéli, al-Magqshad al-Asnd’ Syarh Asmd' Alléh al-Husnd’, (Kairo: Maktabah al-Kulliyyat al-
Azhariyah dan Maktabah wa Mathba’ah al-Fajr al-Jadid, tt.), him. 10-12 dan 28-47.
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berasal dari Allah. Oleh karena itu, “tiada dalam wujud ini kecuali Allah™”

Lebih jauh al-Ghazali mengatakan bahwa:

“wujud adalah cahaya dan ketiadaan adalah kegelapan. Yang paling berhak
memiliki nama cahaya adalah “Sumber” cahaya itu sendiri, “Cahaya Pertama”,
“Cahaya yang Sebenarnya”, “Cahaya Terjaun dan Tertinggi” yang tiada
cahaya di atasnya dan darinya turun cahava kepada selainnya, yaitu Allah.
Nama cahaya untuk selain “Cahaya Pertama” adalah kiasan belaka, karena
segala sesuatu selain Dia, bila dilihat dari dirinya, tidak mempunyai cahaya
sama sekali. Cahaya pada segala sesuatu itu adalah pinjaman dari sesuatu yang
lain. Cahaya yang sebenarnya adalah Dia yang di tangan-Nya penciptaan dan
perintah, dan Dia adalah yang pertama memberi cahaya dan menjaga
keberlangsungannya. Tidak sesuatu pun berbagi dengan Dia akan hakikat
nama cahaya ini dan tidak pula kepemilikannya kecuali secara kiasan. Alam
atau “apa yang selain Allah” pada dirinya adalah ketiadaan belaka dan wujud
hakiki hanyalah Allah sebagaimana cahaya hakiki hanyalah A'lah™ "

] Dengan analogi cahaya bulan inilah kemudian al-Ghazali merumuskan
teor: iliuminatifnya dan juga teon ma rifah fi Alldh. Al-Ghazali menegaskan
bahwa konsepnya tentang wujud Tuhan tersebut tidak mengarah pada paham
ittihdd (union) ataupun hulill (inkarnasi), tapi hanya wahdat al-syuhid.
Menurutnya, meskipun ia menerima beberapa doktrin filsafat Yunani seperti
persoalan dualitas manusia, tapi ia menjauhkan diri dari teori-teori keTuhanan

model Aristotelian dan Neo-Platonisme tersebut. Hal ird sebagaimana tampak

dari penolakan kerasnya terhadap teori emanasi dan penyatuan antara hamba
dan Tuhan dari beberapa doktrin sufi heterodoks seperti yang dijumpai dalam
doktrin Abli Yazid al-Busthdmi dan al-Hall4j serta pengalaman sufi-sufi

: 1
lainnya."

? Ibid., hlm. 275-276.

1% Ibid. hlm. 276.

""Mengenai doktrin tersebut, al-Ghazali menulis: “sampaildh ia ke derajat yang begitu dekat
dengan-Nya sehingga ada orang yang mengiranya sebagai huliil, ittihdd atau wushtl. Semua persepsi
itu adalah salah belaka”. Kutipan ini dengan jelas menggambarkan sikap al-Ghazali tethadap doktrin
tersebut. Al-Ghazali, al-Munqidz min al-Dhaldl, (tk.: Dér al-Qalam i al-Tur4s, tt.), him. 40-41.
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Al-Ghazali menolak paham [ittihdd (union) ataupun il ( inkarnasi)]

di atas karena, menurutnya, paham tersebut berkecenderungan ke arah
keTuhanan yang bersifat pantheistik-imanenis. Paham itu juga akan merusak
konsep tawhid yang menjadi ciri khas doktrin teologis Islam. Dengan
demikian, al-Ghazalf telah mempertahankan keyakinan Islam mengenai Tuhan

_ sebagai Dzit yang transenden yang mengatasi dan berbeda dengan segala

makhluk-Nya, "2 |

Namun, penolakan al-Ghazali terhadap doktrin atau paham di atas
tidak secara otomatis bahwa ia menolak pula Apengalaman suft vang telah
mencapai ma 'rifah ild AllGh. Baginya, pengalaman itu benar adanya hanya

‘ saja ketika pengalaman itu diungkapkan, maka akan menghadapi problem
bahasa, karena miskinnya bahasa manusia dalam menggambarkan hal tersebut.

Upaya menjelaskannya —menurut al-Ghazali—hanya sia-sia belaka. "

Penolakan al-Ghazali juga karena ia memandang bahwa doktrin atau paham izihdd dan
semacamnya itu mengandung kontradiksi internal yang tidak bisa diselesaikan. Sebab, dua hal yang
iihdd itu berbeda substansinya secara diametral. Meskipun al-Ghazali sudah menjelaskan
pemikirannya tentang iftihdd tersebut, namun ada sementara ahli yang menyebutkan bahwa dalam
karyanya yang lain al-Ghazali mempunyai kecenderungan paham tersebut. Hal ini seperti yang ditulis
oleh Ibrahim Madkir bahwa “..maka anda akan melihat misalnya al-Ghazdli menyerang dengan
keras dan menolak secara kuat teori penyatuan model al-Halldj dalam bukunya Ihyd', sementara ia
sendiri mempunyai kecenderungan kepada paham tersebut dan bahkan menyatakan pendapat yang
mirip dalam bukunya Misykdt.al-Anwdr”. Torahim Madkdr, Filsafat Islam: Metode dan Penerapan,
terj. Yudian Wahyudi Asmin dan Ahmad Hakim Mudzakir, (Jakarta: Rajawali Press, 1993), him. 73.
Komentar Madkir tersebut perlu dijelaskan kembali. Al-Ghazali sendisi sudah memberikan warning
ketika menjelaskan problem cahaya tersebut. Pernyataannya bahwa “Allah bersama segala sesuatu
sebagaimana cahaya bersama segalanya sebagai seakan-akan Allah menghuni setiap ruang dan
tempat” yang cenderung pantheistik tersebut mesti ditafsirkan dalam konteks -misalnya—bahwa
Allah merupakan penopang bagi eksistensi segala yang wujud. Ketika Allah menarik diri dari peran
tersebut, maka hilang pula eksistensi segala yang wujud tersebut. lebih jauh lihat uraian lengkapnya
dalam al-Ghazali, Thyd’, Juz 1, him. 104-114; al-Ghazali, Misykdt al-Anwdr, him. 276-277.

13Al-Ghazé.li, al-Magshad al-Asnd’, hlm. 109-115; Al-Ghazali, al-Mungidz, klm. 40-41.
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Dari gambaran di atas kemudian tampak bagaimana posisi al-Ghazali
dalam sejarah perkembangan pemikiran Islam. la banvak melakukan kritik
terhadap para filosof, mutakallimin, ta’limi atau bathini dan para sufi
heterodoks. Kritiknya terhadap para filosof karena mereka mengadopsi
pemikiran Hellenisme yang berlebihan sehingga mengabaikan aspek
fundamental ajaran Islam. Sedangkan mutakallimin cenderung apologetis dan
doktriner sehingga agama menjadi kering dan kaku. Kaum bétﬁini menjadi
bagian kritiknya karena kelompok ini menganut paham taklid buta dan kultus
individu. Kaum sufi juga dikritiknya karena mereka menjauhi logika dan akal
serta tidak mengontrol penafsiran dan pengalaman intuitifnyva den‘gan kedua
perangkat tersebut, sehingga mereka terjatuh pada konsep-konsep irasional

seperti konsep ittihdd dan huliil tersebut. ™

Berbagai kritik yang dilontarkan oleh al-Ghazali terhadap pemikiran
filsafat di kalangan para filosof Islam juga banyak yang terkait dengan
masalah keTuhanan. Bagi al-Ghazali, argumen-argumen yang diajukan oleh
para filosof ternyata tidaklah kuat dan bahkan menurut keyakinannya ada
beberapa pendapat mereka yang bertentangan dengan ajaran-ajaran Islam.
Dari sini kemudian al-Ghazali mengambil sikap untuk ‘menentang’ pemikiran
filsafat. Dan untuk tujuan itu ia menulis sebuah buku yang berjudul Magdshid
al-Faldsifah (pemikiran kaum filosof) dan ia juga menulis sebuah karya yang

khusus. ditujukan untuk mengkritik berbagai pemikiran filsafat yang

“Ibid. Uraian tentang ide dasar teologi al-Ghazili di atas dapat memberi pemahaman
mengapa ia melakukan kritik terhadap beberapa doktrin Kristen (terutama konsep trinitas tuhan)
dengan menggunakan dua prinsip, yaitu hubungan antara akal dan wahyu (teks), dan penggunaan
metode tafsir dan ta’wil teks kitab suci. Lihat lebih jauh, al-Ghazali, Al-Radd al-Jamil Ii lldhiyyati "Isa
bi Sharih al-Injil, ed.: Muhammad ’Abdulldh al-Syarqawi, Cet. 11, (Kairo: Dar al-Hidayah, 1986),
him. 125-147.
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berkembang pada masanya, Juhdtur al-Faldsifah®™ (The Incokerence of the

philosophers, kekacauan pemikiran para tilosof)."”

Menurut al-Ghazali, satu-satunya pengetahuan yang menimbulkan
keyakinan akan kebenarannya adalah pengetahuan yang diperoleh secara
langsung dari Tuhan dengan jalan tasawuf. Al-Ghaz4li tidak percaya terhadap
pemikiran filsafat, bahkan ia memandang para filosof sebagai ahli bid’ah,
yakni tersesat dalam beberapa pendapat mereka. Di dalam Tahdfut al-
Falasifah, al-Ghazali menyalahkan 20 pendapat para filosof. Tiga dari dua
puluh pendapat tersebut, menurut al-GhazéIi, membawa Kepada kekufuran.
Tiga pendapat yang dimaksud adalah: (1) bahwa alam itu kekal dalam arti tak
bermula,"” (2) bahwa Tuhan tidak mengetahui perincian dari apa-apa yang
terjadi di alam ini,"® dan (3) bahwa pembangkitan jasmani manusia itu tidak

ada.”

" Al-Ghazali, Tahdfut al-Faldsifah, (Beirut: Dar al-Fikr al-Libnani, 1953).

"Kata rahdfut, secara etimologis berarti keguguran dan kelemahan. Ketika karya al-Ghazali
(Tahdfut al-Faldsifah) ini diterjemahan pertama kali ke dalam bahasa Latin pada abad ke-13 Masehi,
terdapat beragam bentuk kata terjemahan untuk karya tersebut. Di antaranya adalah dengan diberi
judul Destructione Philosophorum. Rimon Martin, seorang filosof skolastik yang semasa dengan St.
Thomas Aquinas. dalam buku sanggahannya terhadap kaum Muslimin dan Yahudi, menyebut Tahdfut
al-Faldsifah dengan Ruina Philosophorum, yang berarti: Kehancuran dan Keruntuhan Para Filosof.
Sedangkan, Van Den Bergh, seorang orientalis yang menerjemahkan kitab Tahdfut al-Tahdfut karya
Ibn Rusyd ke dalam bahasa Inggris, telah mendiskusikan istildh tahdfit ini. la memberi judul
terjemahannya dengan The Incoherence of The Incoherence. Di sini, ia meninggalkan pengertian dari
para sarjana sebelumnya, dan berpendapat bahwa tahdfut berarti pertentangan pendapat dan
pemikiran, ketidakeratan dan ketidaksamaan antara pendapat dan pemikiran itu: kerancuan pemikiran
filosofis. Pendapat ini lebih mendekati permasalahan yang dikandung karya al-Ghazali tersebut, dan
lebih sesuai dengan ciri filsafat yang benar, karena perhatian filsafat tertumpu pada ide atau
pemikiran, benar-tidaknya, tanpa melihat pribadi pemikirnya. Lihat, Ahmad Fu’ad al-Ahwani,
Tahdfut al-Faldsifah li al-Ghazdli, dalam Turds al-Insdniyah, Vol. 5, No. 11, Tahun 1966, Dar al-
Kut(ib al-'Arabi, Kairo, hal. 831, Ahmadie Thaha, “Katu Pengantar: Al-Ghazali dan Tahdfut” dalam
Al-Ghazéli, Tahdfut al-Faldsifah: Kerancuan Para Filosuf, terj. Ahmadie Thaha, (Jakarta: Pustaka
Panjimas, 1986), hlm. xvii-xviii.

17 Al-Ghazali, Tahdfut, hlm. 39-77.

"“Ibid., him. 142-149.

“Ibid., hlm. 204-220.
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Adanya pendapat bahwa alam itu kekal dalam ari tidak benﬁu]a, tidak
dapat diterima oleh teologi Islam. Dalam teologi Islam, Tuhan adalah
Pencipta. Dan yang dimaksud dengan Pencipta adalah yang menciptakan
sesuatu dari tiada (creatio ex-nihilo). Oleh karena itu. kalau alam (dalam arti
segala yang ada selain dari Tuhan) dikatakan tidak bermula, maka alam
bukanlah diciptakan dan dengan demikian Tuhan bukanlah Pencipta.
Sementara dalam al-Qur'an disebutkan bahwa Tuhan -adalah Pencipta segala-
galanya. Menurut al-Ghazali tidak ada orang Islam yang menganut paham
bahwa alam ini tidak.bermula: Lebih jauh al-Ghazali mengatakan bahwa

dalam ketiga hal yang telah disebutkan di atas, kaum fi'osof dengan terang-

terangan telah menentang nash atau teks al-Qur'an. >

Ada dua istilah yang digunaken oleh al-Ghazali dalam kaitannya
dengan nama mutlak Tuhan ini, yaitu a/-Z/d% dan al-Rabb dalam makna yang
hakiki bukan majazi. Menurut al-Ghazali, setiap teks yang menggunakan kata
ildh, maka pasti dalam pengertian majaznya. Sebab, bila yang dimaksud
adalah hakikatnya, maka —~menurut al-Ghazéli—banyak penyebutan kata i/dh
dalam setiap syari’ah yang bertentangan dengan kebenaran dan penjelasan
z»1kal.21 Di samping itu, menurut al-Ghazali, kata al-llGh (Baca: 4!) hanya

diperuntukkan bagi Dzat-Nya. Karena kata tersebut merupakan nama Mutlak

Tuhan (ism al-Haqq) sebagai Dzat yang wdjib al-wujiid >

®Jawaban dari kalangan filosof terhadap serangan-serangan al-Ghazili ini diberikan
kemudian oleh Ibn Rusyd dalam bukunya Tahdfir al-Tahdfut (The Incoherence of the Inc-herence.
kekacauan dalam kekacauan). Harun Nasution, Filsafat & Mistisisme, hlm. 43-45.

*! Al-Ghazili, al-Radd al-Jamil, him. 140-141,

 Al-Ghazali, al-Magshad al-Asn’. him. 115-116,
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Oleh karena itu. kata w/-/lih dalam pengertian majazi —menurut al-
Ghazili—adalah menunjukan makna bagi sctiap vang agung. Pengertian i/dh
dengan makna majazi ini banyak terjadi di kalangan para sufi heterodoks yang
dalam pengalaman puncaknya tanpa sadar mengucapkan kata-kata ganjil atau
yang sering disebut dengan istilah syathahdt seperti: ~>w= (Maha Suci Aku),
W alelle (Alangkah Agungnya keadaanKu), dan ¥} &l & Ly 060 (Aku
adalah Allah, dan tidak ada di dalam jubahku kecuali Allah)® Berbeda
dengan kata ildh yang hanya diperuntukkan bagi sesuatu yang agung, kata
rabb dipergunakan dengan banyak makna sepert: Tuhan, pemilik rumah atau

harta.**

Dalam [hyd’ ‘Ultim al-Din, al-Ghazali menerangkan tentang sifat-sifat
Tuhan secara lengkap. Tuhan, bagi al-Ghazili, adalah urik. tidak ada sesuutu
pun yang menyerapai-Nya, abadi, siapapun tidak ada vang menyvamai-Nva,
dan tidak ada bandingan-Nya. Dia Satu, Qadim, tanpa adanva pendahuluan,
lestari, dan tidak berpermulaan. Bagd’, tidak kenal akhir, terus mererus. Dia
kekal, tetap, tidak pernah hilang: tidak kenal akhir dan t:dak kenal putus dan
segala sifat kesempurnaan-Nya. Dia yang Awal dan Akhir. Transenden.

Kemurahan-Nya tersebar ke seluruh alam semesta ini.

Blbid. Ungkapan-ungkapan syathdhah tersebut dikatakan oleh al-Busthdmi dan ul-Hallaj,
Untuk mengetahui lebih jauh, lihat: Al-Ghazali, Misykdt al-Anwdr, hlm. 276-277; al-Ghazali, al-
Magqshad al-Asnd’, hal. 110-115; al-Ghazéli, Fadhd'ih al-Bdthiniyyah, (Kairo: Al-Maktab al-Saqéfi;
tt.), him. 109; Abil *Abdurrahmén al-Silmi, Thabdqdt al-Shifiyyah, him. 308-311; dan Ibn al-Mulgin
al-Mishri, Thabdqgdt al-Aulivd’, Cet. 11, (Tpk.: Al-Khanji, 1969), hini. 187.

#Al-Ghazdli, al-Radd al-Jamil, him. 141-142,
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Tuhan bukanlah jasad. substansi atau aksiden. Dia tidak dapat
diserupakan dengan sesuatu yang hidup atau benda mati. Dia tidak di bumi
atau di langit. Dia yang dipuja oleh sekalian makhluk di bumi dan dekat
dengan segala wujiid yang ada, seperti vang dinyatakan dalam firman Allah:

205 i e Al o G g i g g 5 L e g i) S i

“Sesungguhnya telah Kami jadikan manusia dan Kami ketahui apa-apa yang
diwas-waskan (dibisikkan) oleh hatinva dan Kami lebih dekat kepadanya dari
urat lehernya.”

Dalam banyak. karyanya, al-Ghazali menvatakan dengan tegas
mengenai Kesatuan Wujud, bahwa semua vang ada ini merupakan ciptaan-
Nya, makhluk-Nya, dan semuanya muncul akibat dari kebijaksanaan-Nva,

kehendak-Nya, keunggulan-Nya, dan keagurgan-Nva.

Al-Ghazali mengatakan: “Tidak ada satu unsur sekecil apapun di langit
dan di bumi yang tidak mempersaksikan Keesaan Tuhan, mereka mengakui
sebagai Yang Maha Esa. Semua makhluk mengetalui dengan cara mereka
masing-masing akan adanya Pencipta mereka. Semua makhluk memuji Tuhan
dengan cara mereka, namun manusia tidak mampu memahami cara mereka
memuji. Karena manusia menggunakan indera pendengaran lahir yang sanga‘t
terbatas, dan tidak mampu mendengar yang tidak terbatas, bukan dengan
pendengaran bathin. Demikian juga karena manusia berbicara dengan lisan
lahir bukan dengan lisan bathin. Memang, bila kekurangan manusia ini, tidak

melanda manusia pada umumnya, tentulah kemampuan Sulaiman memahami

2Qs. QAF(50): 15.
22




bahasa burung. semut. dan kemampuan Musa berbicara dengan Tuhan

bukanlah menjadi keistimewaannya.™

Hikmah dari ciptaan Tuhan sangat jelas nyata. Oleh karena itu,
menurut al-Ghazali, manusia hanya perlu memperlihatkan ela n sekitar untuk
menyaksikan bahwa wujud dan sifat-sifat Tuhan itu dapat ditunjukkan melalui
semesta alam raya ciptaan-Nya ini. “Segala yang dapat kita tangkap dan kita
serap melalui indera kita, baik indera lahir maupun béthin”, semuanya menjadi
bukti nyata yang tidak gampang disangkal untuk membuktikan kebenaran
Allah dan kekuasaén-Nya. Batu, tanah. ze‘tumbuhan. makhluk nidup. bumi.
bintang, darat, laut, api, dan udara, substansi dan aksiden, menjadi bukti
adanya Tuhan. Bahkan manusia sendiri bisa sebagai bukti utama adanya
Tuhan. Terhadap fenomena kelelawar vang hian_\'a dapat melihat di malam
hari, tidak dapat melihat di siang hari karena lemah daya penglihatannya

terhadap kuatnya sinar matahari, akal manusia tidak mampu menangkap

keagungan sempurna dan kemuliaan Tuhan.”’

Al-Ghazalt juga memberikan tafsiran mistis tertentu dari asmd’ Allah
yang terkesan sangat berlawanan. Misalnya, Allah adalah yang al-Awwal dan
al-Akhir, al-Zhahir dan al-Bathin. Allah sebagai al-Awwal menurut al-Ghazali
adalah bila dihubungkan dengan wujid sesuatu. Sebab, segalanya merupakan
emanasi dari Dia melalui rangkaian antara satu dengan lainnya. Dan Allah
sebagai yang al-Akhir adalah bagi mereka yang melakukan perjalanan kembali
kepada-Nya. Para musafir (orang yang menempuh perjalanan sufi) melangkah

tahap demi tahap hingga menuju akhir pencariannya, yaitu hadir ke hadirat-

% Al-Ghazali, Thyd', Juz I1, him. 219; Juz IV, him, 371,
7TIbid., Juz IV, hlm. 275.
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Nya. Jadi. Tuhan sebagai al-Akhir dari semua perenungan dan al-Awwal dari
semua wujud. Dia tersembunyi (al-Bithin) bagi mereka yang sibuk dengan
fenomena duniawi, yang hanya mencari Tuhan melalui indera zhahir saja, dan
Tuhan Maha Zhahir, bagi mereka yang melihat-Nya dengan indera béthin,

yaitu mata hati (bashirah) yang mampu menembus dunia ghaib.”*

Tuhan bagi al-Ghazali adalah Transenden, Pencipta dan Penyebab
Pertama dari semua wujud. Penggerak Utama dari ségala yang wujid dan
merupakan Hikmah Abadi. Tuhan adalah Keindahan Tertinggi dari segala
bentuk keiﬁdahan vang ada di dalam Kkarva manusia. keindahan seorang
penyair terdapat pada bait-bait syairnya, pelukis pada hasil lukisannya,
pengarang pada tulisannya. arsitek pada hasil bangunannva. Keindahan
tersebut menyiratkan akan kejeniusan konsep-konsep mereka. Yang indah
tetap indah. Demikian juga keindahan dan kesempurnaan ciptaan Tuhan,
semuanya mengisyaratkan bahwa hanva Dia sajalah vang merupakan
Keindahan Paripurna, paling bercahaya, paling agung. vang tidak dapat
dijelaskan, karena keindahan itu di luar jangkauai konsep keindahan vang ada

pada manusia.”’

*Ibid., hlm. 217-218.

®Ibid., hlm. 259. Al-Ghazali mengulas cinta seorang hamba yang terbakar oleh keindahan
dan keagungan Allah yaitu kenikmatan dalam merenungkan keindahan-Nya, katanya seperti yang
disabdakan rasul bahwa Allah berfirman: “Aku siapkan bagi hamba-hamba-Ku yang berbuat adil,
apa yang tidak dapat dilihat oleh mata, didengar oleh telinga, dan tidak pula dapat dipahami oleh
hati manusia”. Realisasi dari keagungan Tuhan adalah rasa segan hati hamba-hamba-Nya, sedangkan
merenungkan keindahan-Nya akan mengakibatkan hati seorang hamba akan selalu berusaha masuk
menembus hijdb keghaiban Tuhan dan melihat Keindahan Tertinggi. Yang dimaksud hidup bersama
Tuhan adalah ketulusan dan kerelaan hati dalam berzikir tentang keindahan-Nya. Itulah Keindahan
Abadi, Kesempurnaan yang tiada batas, hanya terliliat oleh mata bathin. Lebih dari semua keindahan
yang ada di dunia yang merupakan bayangan dari Keindahan Mutlak. Margareth Smith, Pemikiran
dan Doktrin Mistis Imam al-Ghazdli, terj. Amrouni, (Jakarta: Riora Cipta, 2000), hlm. 156-157.

24




Al-Ghazali juga mengungkapkan: Tuhan sebagai Cahaya, vaitu
Sumber Cahaya, sebagal syarat utama bagi hidup dan gerak, indah dan nikmat
yang menyatu dengan hikmah dan ilmu. Dalam alam nyata, cahaya
mengandung kemuliaan dan kehormatan, sedangkan dalam tataran etika dan
intelektual cahaya merepresentasikan kemurnian, kesucian, dan kebenaran.
Oleh karena itu, adalah sangat logis menyamakan Tuhan sebagai Cahaya. Lagi
pula sifat asli dari cahay‘a adalah manifes _dengan sendirinya dalam

aq . 30
pencerahan, demikian pula dengan cahaya Tuhan.™

AloGhazéli menegaskan “Segala sesuatu di dunia ini merupakan hasil
dari kekuasaan Tuhan dan pencerahan dari cahaya-Nya. Karena tidak ada lagi
kegelapan yang lebih intens dari pada suatu vang tidak ada (non existence) dan
tidak ada cahaya yang lebih terz;ng dart pada sesuatu yang nvata yang
terpancar dari Cahaya Tuhan, Cahava Esensial. Yang Maha Tinggi, Suci.
Segala cahaya yang wujudnya tergantung kepada vang Maha Hidup dengan
sendiri-Nya, bukanlah cahaya yang mewujud itu sendiri, dan wujud seperti ini

bukanlah wujud sejati sama sekali. Jadi, satu-satunva Cahava sejati adalah

Tuhan, Dia dan hanya Dia sendirilah yang Wujud Real.*!

Salah satu Cahaya Nyata (al-Nir al-Haqq) dengan sendirinva adalah
Tuhan, dan tidak ada selain itu. Kalaupun ada, maka itu adalah cahaya yang
parsial, tidak sempurna, transitory atau pantulan dari cahaya-Nya, dan
semuanya itu tidak terlepas dari pada diri-Nya. Istilsh ‘Cahaya’ bisa
diterapkan untuk apa saja, namun untuk Dia semata-mata pengertiannya

adalah metaforis, tanpa arti yang nyata ~Tuhan adalah Cahaya yang tertinggi

Y Al-Ghazali, Jhyd’, Juz IV, him. 370.

bid
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dan Mutlak. Hanva diri-Nva semua kebenaran, sedangkan cahaya nyata dan di
luar diri-Nya adalah bukan cahaya sama sekali."” Pendek kata, 1stildh “cahaya”
disimpulkan oleh al-Ghazali sebagai sesuatu yang sangat bernilai dan hanya
dapat diterapkan untuk Cahaya Tertinggi, vaitu cahaya di atas segala-

galanya.”

Kaitannya dengan konsep a/-insin al-kimui, al-Ghazali menvatakan
bahwa manusia paripurna adalah manusia yang bisa mencapai tujuan

hidupnya, vaitu ma’rifah ild  Alléh. Tujuan hidup manusia adzlah

demikian kesempurnaan manusia terkait dengan substans; esensialnya, yaitu
al-nafs (jiwa). Karena jiwa mempunvai sifat dasar mengetahul vang bisa

t i i - 3
mencapai puncak pengetahuan tertingginye, ma rifuh kepada Tuhan.™

Al-Ghazili juga memberikan pengertian bahwa manusia paripurna
adalah manusia yang mampu menggabungkan makna bathin dengan makna
zhdhir. Manusia paripurna adalah manusia yang cahaya ilmunya tidak
menyebabkan padamnya cahaya wara’ dan dalam mencapai hakikat tidak
melampaui  batasan-batasan syari’ah. Manusia seperti itu, menurutnya

dibentuk oleh kesempurnaan jiwanya.*

2 Al-Ghazali, Misykdt al-Anwar, him. 100.

P1bid., him. 110.

¥ Al-Ghazali, Ma drij al-Qudsi, (Kairo: Dar al-Ma’arif, 1964), him. 205; al.Ghazali, Kimyd’
al-Sa'ddah, dalam Majmi’ah Rasd’il al-Imém al-Ghazdli, (Beirt: Dar al-Fikr, 1998), him. 420: M.
Yasir Nasution, Manusia Menurut Al-Giazdli, (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 1996), him. 82.

% Al-Ghazali, Misykdt al-Anwdr, him. 33.
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Kesempurnaan manusia ~menurut al-Ghazili-- terkait dengan apa yang
1a sebut sebagai a/-I udha'il (keutamaan-keutamaan), yakni berfungsinya daya-
daya yang melekat pada diri manusia selaras dengan tuntutan
kesempurnaannya. A/-Fadhd"il tersebut adalah: al-hikmah sebagai keutamaan
dari daya akal; al-syajd'ah sebagai keutamaan dari daya al-ghadab; al-‘Iffah
sebagai keutamaan dari daya al-syahwah; dan ai-'adalah sebagai faktor
penyeimbang d‘ari ketiga daya tersebut.™® 4/-‘udalah ini merupakan
keseimbangan dari dua segi, yakni dari penempatan masing-masing keutamaan
itu di antara kedua keburukan dan dari segi bencmpatan akal sebagai alat

kontrol."’

Kemudian. untuk bisa mendapatkan jiwa vang sempurna tersebut --
menurut al-Ghazali-- maka manusia harus melalui upaya-upaya tertentu,
yakni: Pertama, al-takhalliyydt, yaitu upaya pengosongan diri dari sifat-sifat
tercela; Kedua, al-tahalliyydr, pengisian kembali dengan sifat-sifat terpuji
setelah pengosongan diri dari sifat-sifat tercela: dan Keriga, melalui upaya-
upaya tersebut, maka dalam dir n;anusia akan terbentuklah jiwa
muthma’innah, yakni jiwa yang siap menerima raja/li Tuhan. Pada tahap ini
manusia mengalami kesempurnaan jiwa, karena ia telah memperoleh

pengetahuan abstrak tentang dunia ghaib. ™

36Al-Ghazﬁli, Mizdn al-‘Amal, (Kairo: Dér al-Ma’arif, 1964), him. 264.

Misalnya al-ghadab dan al-syahwah adalah dua kecenderungan yang inheren di dalam daya
pendorong (al-bd’is) atau kehendak (al-irddah). Manusia terdorong untuk melakukan sesuatu tidak
terlepas dari salah satunya, dari kecenderungan al-ghadab timbul keberanian untul. melakukan apa
saja guna menentang sesuatu yang merugikannya. Sebaliknya, dengan kecenderungan al-syahwah,
seseorang akan berusaha memiliki sesuatu yang menguntungkannya. Tanpa ada daya yang lebih
tinggi yang menjadi sumber pertimbangan lain, maka al-ghadab akan menimbulkan kebuasan,
sedangkan al-syahwah akan menjadi keserakahan. Karena itu, pada manusia sebagai makhluk moral
ada akal yang berfungsi menangkap al-hikmah yang berfungsi pula untuk menempatkan sesuatu
secara proporsional. M. Amin Syukur dan Masyharuddin, Intelektualisme Tasawuf. him. 186.

®Al-Ghazali, Al-Imld’f i Isykaldt al-Thyd, (Beirfit: Dér al-Fikr, 1980), him. 7.
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2. Diskursus tentang Martﬁbat dan Dimensi Manusia

Memandang manusia berarti berpikir secara totalitas tentang diri
manusia itu sendiri: struktur eksistensinya, hakikat atau esensinya,’’
pengetahuan dan perbuatannya, tujuan hidupnya, dan segi-segi lain yang
mendukung sehingga akan tampak jelas bagaimana wujud manusia yang
sebenarnya. Manusia sebagai makhluk historis —karena keberadaannya
mempunya.i sejarah—ia senantiasa berubah dari masa ke masa, dalam kurun
waktu tertentu manusia berbeda dengan manusia dalam kurun waktu yang
lain. Dalam kaitannva dengan eksistensi manusia. perbedaan itu terletak hanya
pada unsur dén sifatnya yang kasat mata, sedang hakikatnya adalah sama.

Al-Ghazali menggunakan berbagai term untuk menjelaskan esensi

manusia. Selain term a/-nafs, ia juga menggunakan tetm al-gaib, al-rith dan

39Ungkapan “hakikat manusia” mengacu kepada sebuah kecerderungan tertentu dalam memahami
manusia. Hakikat mengandung makna sesuatu yang ietap dan tidak berubah-ubah, yaitu
identitas esensial yang menyebabkan sesuatu menjadi dirinya sendiri dan membedakannya
dari yang lain. Ungkapan ini menandai satu kecenderungan di dalam filsafat yang
menganggap menusia memiliki definisi pra-ada tentang kemanusiaannya. Definisi pra-ada
tersebut adalah esensi yang dibedakan secara jelas dari eksistensi. Dalam pandangan tersebut,
kelihatannya, esensi lebih penting dari pada eksistensi. Kecenderungan ini sangat dominan
pada periode klasik dan abad pertengahan. Kecenderungan vang datang kemudian adalah
kecenderungan yang memandang manusia tidak mempunyai ciri khas tetap yang dinamakan
esensi. Manusia dipandang sebagai makhluk historis: karena mempunyai uilai sejerah ia
berbeda dengan makhluk-makhluk lainnya. Marusia dapat dimengerti dengan mengamati
petjalanan sejarshnya. Yang diperoleh dari pengamatan atas pengalaman sejarahnya bukanlah
definisi pra-ada, melainkan suatu rangkaian anthropological consiems, yaitu dorongan-
dorongan dan orientasi yang tetap ada pada manusia. Adanya perbedaan kecenderungan ini
telah memperlihatkan terjadinya pergeseran orientasi manusia dalam upaya memahami
dirinya. Pada periode klasik dan abad pertengahan, orientasi para filosof adalah esensi
manusia yang dirumuskan melalui refleksi yang sangat spekulatif, sedangkan para filosof
modern berorientasi kepada eksistensinya dalam sejarah. Orientasi yang pertama memiliki
dimensi yang lebih vertikal dari pada orientasi yang kedua yang lebih bersifat horizontal.
Meskipun perumusan tentang manusia oleh para filosof terdahulu dimulai dengan deskripsi,
namun pada akhirnya yang mereka maksudkan adalah tatanan normatif yang menjadi acuan
bagi kesempurnaan manusia. Kesempurnaan itu dapat berupa keserasian dengan kosmos
(kosmosentrisme) atau keserasian dengan Tuhan (feosentrisme). Joao Inocencio Piedade,
“Problematika Manusia dalam Antropologi Filsafat” dalam Basis, Oktober, XXXV, 1986,
hlm. 10; Louis Leahy, Manusia Sebuah Misteri, (Jakarta: Gramedia, 1984), him. 6-7,
Muhammad Yasir Nasution, Manusia Menurut Al-Ghazdli, (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, 1996),
hlm. 67-69
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al-‘aql. Namun demikian, menurut al-Ghazali, keempat term tersebut sebagai
al-alfazh al-mutarddifuli (kata-kata yang mempunyai arti yang sama).* Hal ini
juga disebutkan di dalam a/-Risdlah al-Ladiniyyah di mana al-Ghazali
menegaskan bahwa yang dimaksud dengan term-term a/-qalb, al-‘aql, al-rih,
dan al-nafs adalah sama, yaitu esensi manusia; yang berbeda hanya namanya
saja.t!

_Esensi manusia, meqﬁrut al-Ghazili, adalah substansi immatcrial yang
berdiri sendiri, bersifat ilahi (berasal dar ’dlam al-amr), tidak bertempat di
dalam badan, bersifat sederhana. mémpunyai kemampuan mengetahui dan
menggerékkan badan, diciptakan (tidak gadim), dan bersifat kekal pada
dirinya. Al-Ghazali berusaha menunjukkan bahwa keberadaan jiwa dan sifat-
sifat dasarnva tidak dapat diperoleh melalui akal saja, tetapr dengan akali
bersama syara’. Oleh karena itu, di samping mengutip ayat al-Qur’dn vang
berbunyi:

pabe Al ] a8 oa g ) (e 48 a4y g 1S
“Maka apabila Aku menyempurnakan kejadiannya dan telah meniupkan ke

dalamnya rth (ciptaan)-Ku, maka tunduklah kamu kepadanva dengan
bersujud”. 2

“A1-Ghazdli, Ma’drij al-Quds, op.cit, hlm. 19. Penggunaan keempat term tersebut juga
didasari oleh keinginan al-Ghazali untuk mempertemukan konsep-konsep filsafat, tasawuf dan syara’
(sumber-sumber ajaran Islam). Sebab term al-nafs dan al-‘agl sering digunakan oleh para filosof,
sedangkan al-rih dan al-galb seringkali digunakan oleh para sufi. Al-Farébi, misainya,
mengisyaratkan al-rih lebih rendah dari pada al-nafs, yaitu al-rih al-gharizi yang membawa hidup.
Tetapi Ibn Sina menggunakan al-rith dalam arti yang sama dengan al-nafs. Lihat, al-Farébi, Ara’ Ahl
al-Madinah al-Fadhilah, Muhammad ‘Al al-Shubaih, Kairo (tt.), hlm. 49; Jamil Shaliba, Min
Aflathin ild Ibn Sina, (Kairo: Dr al-Andalis, 1981), him. 114.

4 Al-Ghazéli, al-Risdlah al-Ladiniyyah, dalam Muhammad Mushthafd’ Abd al-‘Ald’, al-
Qushiir al- ‘Awdli, (K.airo: Maktabah al-Jundi, 1970), Juz 11, hlm. 100.

2 Qs. al-Hijr (15): 29. Lihat, al-Ghazili, al-Madhnin al-Shaghtr, dalam Muhammad
Mushthafa’ Abi al-‘Al&’, al-Qushiir al-‘Awali, Juz 11, him. 172-173
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Al-Ghazali juga mengutip dua ayat lain untuk mendukung argumentasi

pemikirannya. Seperti halnya dua avat berikut ini:
Ot e i sbaal Ja 6 sal dih s (31518 30 Cpaasaty

“Dan jangan engkau sangka orang-orang yang terbunuh di jalan Allah itu
mati: mereka itu hidup dan diberi rizki di sisi Tuhan mereka” ™"

)-..‘Ey)(‘x’-s‘O‘#Jiujﬁjf“ﬂ:)‘cjjhdﬁc‘;)hucéﬁ}ﬁuﬂ

“Dan mereka bertanyu kepada englau tentang rih. Katakanlah: Rih itu

sebagian dari urusan Tuhanku; kamu tiada diberi pengetahuan, melainkan

sedikit™

Avyat pertama untuk menunjukkan kekekalan jiwa dan avat vang kedua
untuk menunjukkan ia berasal dari dunia yang sangat dekat Tuhan ( ‘dlam al-
amr). Dalam kerangka pemikiran tasawuf al-Ghazali, manusia menduduki
posisi utama. baik sebagai subyek maupun sebtagai obvek ilmu. dan
mengetahuinya termasuk media penting dalam mengetahui Allah.® Dari
berbagai karyanya dapat disimpulkan bahwa —menurut al-Ghazdli—manusia
adalah makhluk vang terbentuk dari jasad dan rih dengan sejumlah potensi
dan naluri terteniu, vang berwujid sebagai identitas ketunggalan dalam
mutlaknya kebersamaan, dan berfungsi sebagai “abd sckaligus khalifah

(wakil) Allah di muka bumi. Manusia diciptakan pada posisi antara hewan dan

malaikat,*® dan mengandung sifat-sifat kehewanan, kesetana-., kemalaikatan

 Qs. Ali Imran (3): 169.

# Qs. Al-Isté’ (17): 85.

4SBahwa mengetahui jiwa manusia merupakan kunci mengetahui Allah. Lihat, al-Ghazali,
Mizédn al-‘Amal, hlm. 198-200 dan al-Ghazali, K imiyd' al-Sa'ddah, hlm. 108.

4 Menurut al-Ghazali, Tuhan menciptakan segala makhluknya ini sesuai dengan kapasitas
dan potensialitas yang dimiliki oleh makh'uk tersebut. Dengan kapasitas dan potensialitas yang
dimilikinya itu kemudian makhluk ini terbagi menjadi tiga golongan, yakni: (1) Malaikat, yang hanya
memiliki kekuatan akal; (2) Bah8’im (hewan), yang hanya memiliki kekuatan syahwah; dan (3) Bani
Adam (manusia), yang diciptakan di antara keduanya dengan memiliki kekuatan akal dan syahwah.
Lihat, al-Ghazali, Sirr al-‘Alamin wa Kasyf ma fi al-Ddrayn, dalam Majmii'ah Rasa'il, hlm. 477.
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dan ketuhanan. Dengan demikian, manusia —yang sering didefinisikan dengan
istilah “hewan berpikir"—merupakan miniatur alam semesta.’

Meskipun badan merupakan bagian integral dari manusia, tetapi inti
hakikat manusia adalah rhnya, di mana badan merupakan kencaraannva.
sedang potensi-potensi dan naluri-nalurinya merupakan alat kelengkapannya
yang tunduk kepada akal secara kompulsif.” Kesempurnaan khas manusia .
adalah akalnya dan menangkap hakikat segala sesuatu sesuai realitasnva.”’

Al-Ghazali juga menyatakan bahwa manusia itu mempunvai identitas
esensial yang tetap, tidai\' berubah-ubah, vaitu «/-nafs (jiwanva).”" Berbeda
dengan pengertian a/-nays di atas, a/-nafs di sini diartikan sebagal “substansi

vang berdiri sendiri dan tidak bertempat™' serta merupakan “tempat

bersemayamnya pengetahuan-pengetahuan intelcktual (a/-ma qhldr) yeng
berasal dari ‘dlam al-malakit atau ‘dlum al-amr”" Hal ini menunjukkan
bahwa esensi manusia bukan terletak pada fisiknya dan juga fungsi fisiknya.
Sebab, fisik adalah sesuatu yang mempunyai tempat, sedangkan fungsi fisik
manusia adalah sesuatu vang tidak berdiri sendiri. karena keberadaannya
bergantung pada fisik.

Di tempat lain, al-Ghazali menjelaskan bahwa manusia terdiri atas dua
substansi pokok, yakni substansi yang berdimensi dan substansi yang tidak

berdimensi, namun mempunyai kemampuan merasa dan bergerak dengan

“ Al-Ghaz8li, Thyd’, Juz III; ul-Ghazali, Mizdn al- ‘Amal, hlm. 198-210.

8 Al-Ghazali, Mizdn al-‘4mal, him. 210.

“Ibid., him. 195-196 dan 210. In: berbeda dengan para mutakallimin yang memandang nafs
manusia hanya sebagai aksiden dari jasad.

 Al-GhazAli, Ma drij al-Quds, hlm. 19,

! Al-Ghazéli, Madarij al-Salikin, (Kairo: Saqafah al-Islamiyah, 1964), hlm. 16.

*?Al-Ghazali, Ma drij al-Quds, him.19.




keméunnya.53 Substansi vang pertama disebut badan («/-j;s7) dan substansi
kedua disebut jiwa (al-nafs).

Pemikiran al-Ghazali tentang jiwa manusia hubungannya dengan
Tuhan, sejalan dengan para sufi lain. Jiwa pada mulanya tidak ada (pre-
existent) sebelum ia terperangkap ke dalam tubuh dan memiliki sifat
keTuhanan. Menurut al-Ghazali, keunggulan dan keistimewaan manusia.itu
terletak pada kelebihannya dari makhluk lain dalam hal mengetahui Tuhan.

Alat istimewa yang digunakan manusia untuk mengetahui Tuhan adalah hati

melalui tagarrub kepada Allah, beramal saleh dengan tulus ikhlas. berserah
diri kepada Allah sesuai dengan petunjuk melalui wahvu vang diturunkan-
Nya.s4

Dalam karya monumentalnya, IInvé’ ‘Tlim  al-Din, ai-Ghazali
menggunakan empat term dalam membahas tentang esensi manusia, vaitu; a/-
qalb, al-rih, al-nafs, dan al-'agl™ Penggunaan keempat term tersebut
menunjukkan bahwa kajian al-Ghazall terhadap esensi manusia sangat
mendalam, dan menyertai sepanjang perkembangan pemikiranri_va56

Menurut Muhammad Yasir Nasution, penggunaan keempat term di

atas kaitannya dengan masalah esensi manusia tidak hanya digunakan oleh al-

Jbid., hlm 29.

> Al-Ghazli, al-Risdlah al-Ladiiniyyah, hal. 26; al-Ghazali, Ma'drij al-Quds, him. 11.

% Al-Ghazali, [hyd' ‘Ulim al-Din, Jilid 111, (Beiriit: Dar al-Fikr, tt.), hlm. 3-4.

*Abidin Ibnu Rusn, Pemikiran al-Ghazdli tentang Pendidikan, (Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 1998), him. 31. Menurut *Ali Isa Othman bahwa karena tiap-tiap term tersebut mempunyai
sejarah pemakaian kata yang panjang di dalam bahasa Arab dan literatur kaum muslim, maka
penilaian yang mendalam terhadap tiap-tiap kata dalam term tersebut dan juga pemikiran utama yang
terkandung di dalamnya akan dapat menunjukkan adanya gerak pemikiran di dalam Islam dan dapat
mengungkapkan isi dasar serta hubungan konsepsional yang telah mempengaruhi paham kaum
muslim. Penelitian seperti itu dapat memberikan pandangan yang lebih tepat terhadap cara-cara
pertemuan kegiatan intelektual antara kaum muslim dengan peradaban lainnya di mana para pemikir
muslim bisa memahami dan menerima pemikiran dari kebudayaan lainnya itu. Dengan demikian, hal
terscbut dapat menunjukkan adanya pengaruh dari generasi kaum muslim sebelumnya terhadap diri
al-Ghazali dan juga dapat menempatkan sumbangan pemikiran al-Ghazali pada fokus yang tajam dan
tepat. Ali Isa Othman, Manusia Menurut Al-Ghazdli, him. 131.
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| Ghazali, tetapi kalangan filosof dan para ahli tasawut juca mempergunakan
term-term tersebut. Term al-nafs dan al-'agl sering digunakan oleh para
filosof, sedangkan term a/-riih dan al-qalb sering digunakan oleh para sufi. Di
dalam al-Qur'an, term al-rih, al-nafs dan al-qalb dipergunakan untuk
menunjukkan kesadaran manusia.”’ Hal ini sebagaimana dinyatakan dalam
firman Allah:
Sl ) aladl (e 438551 Loy ) el e 50 B s 1 e Bl iy
“Dan mereka bertanya kepada engkau tentang rith. Katakanlah: Ruh itu

sebagian dari zrusan Tuhanku; kamu tiada diber) pencerahuan, melainkan

sedikit”

el (g 8 (e Ll il alaay e el

“Itulah (perintoh). Barang siapa membesarkan syi'ar-svi'ar (tanda-tanda
agama) Allah. maka itulah dari tagwa hatinya ™’

L Ssmemn OO0 L Osling sl ] 0S8 S V1 8 1y e Al
Dymall (B A Gl aat S5 e e Ll

“Tiadakah mereka berjalan di muka bumi, supaya mcrcka mempunyai akal

(uintuk) memikirkan, atau telinga (untukj mendengarkan. Sesungguhnya
mereka bukankah buta mata, tetapi buta hati yang dalam dada”.”

Al-qalb menurut al-Ghazali adalah /athifah rabbdaniviah (sesuatu yang
sangat halus yaﬁg bersifat keTuhanan). Latifah tersebut merupakan hakikat
manusia. 4/-rith adalah sesuatu yang halus, yang berkemampuan mengetahui
(al-mudrikah) pada manusia, sama dengan salah satu arti dari al-qalb. Al-nafs
adalah sesuatu yang halus, yang merupakan hakikat manusia. Dan a/-'ag/ juga

adalah sesuatu yang halus, yang merupakan hakikat manusia sama dengan al-

STM. Yasir Nasution, Manusia, hlm. 84-85.
% Qs. Al-Isra’ (17): 85.

% Qs. al-Hajj (22): 32.

% Qs. al-Hajj (22): 32, 46.
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galb.®" Oleh karena itu, keempat term tersebut dicunakan al-Ghazali untuk
menunjuk esensi manusia.

Al-Ghazili melihat hakikat manusia secara ganda, yaitu secara
naturalistik/biologik dan metafisis. Dalam arti metafisis, nafs (jiwa), riih (roh),
qalb (hati),62 dan ‘aql (akal) adalah identik, yaitu sesuatu yang halus yang
bersifat keTuhanan dan keruhanian (latifah rabbdaniyah rithdniyah), yakni

.'substansi yang merupakan jati dirt manusia. Sedangkan dalam arti fisis, galb
adalah segumpal daging yang terletak di dada bagian kiri. vang di dalamnya
terdapat/lubang vang mengandung darah hitam sebagai sumber memancarnya
rith dalam arti fisis. Qalb macam ini dimiliki oleh semua makhluk biologis.
Rith dalam arti fisis adalah sejenis energi vang halus yang sumbernya adalah
galb fisis. Ta memancar ke seluiuh tubuh melalui urat-urat dan pembuluh-
pembuluh darah, seperti rambatan cahava dan sebuah lampu ke seluruh
penjuru rumah. Nafs, selain bermakna identik dengan ¢a/b dan rith, juga

sering dipakai untuk menunjuk potensi berupa syahwah dan ghadab. ‘dql

kadang berarti sifat ilmu yang tempatnva adalah ga/b, kadang juga berarti
sesuatu yang menangkap ilmu, vaitu ga/b ruhani® Di sisi lain, nafs ibarat

negara, galb ibarat raja, dan ‘ug/ ibarat perdana menterinya.”

5! Al-Ghazali, Thyd', Jilid I1I, him, 3-4.

82 Dj dalam bahasa Arab, galb (hati) selalu dianggap sebagai bathin, di mana terdapat pikiran
yang sangat rahasia dan murni. Atau dengan perkataan lain, hati merupakan dasar yang paling dalam
dari sifat pengetahuan manusia. Oleh karena itu, istilah ga/b yang terdapat di dalam al-Qur'dn dan al-
Sunnah adalah untuk menunjukkan tempat dari pengetahuan. Ali Isa Othman, Manusia Menurut Al-
Ghazdli, him. 131.

83 Al-Ghazali, Kimiyd' as-Sa'ddah, hlm. 108; al-Ghazali, [hyd’, Juz 11, hlm. 3-4; dan al-
Ghazali, Ma'drij al-Qudsi, hlm. 19-24.

8 Al-Ghazali, Kimiyd' al-Sa'ddah, hlm. 116.
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Qalb, rith, atau nafs dalam arti metafisis adalah substansi tunggal yang
tak terbagi-bagi, berdiri pada dirinya, bukan jisim dan tidak menempati jisim,
serta tidak mengambil ruang dan arah tertentu. Watak esensialnya adalah
mengendalikan badan sebagai alatnya.” Hakikat rih sendiri termasuk dlam
al-malakiit,*° sejenis malaikat.®” Ta termasuk rahasia Allah, di mana rasul tidak
membicarakannya,”® dan tidak mengizinkan untuk menjelaskan hakikatnya
kecuali sekedar mengkaji karakteristik dan fenomena-fenomenanya yang

penting untuk kehidupan manusia.®” Tetapi tidak mustahil ada wali/ulame dari )
um;atnya di mana rahasia ini bisa terbuka baginva, dan dalam svara’ tidak ada
dalil yang memustahilkannya. " Jadi, rasul tidak diizinkan menjelaskannya
kepada yang bukan ahlinya.”

Mengenai struktur dan potensi-potensi jiwa manusia, konsep al-
Ghazéli secara umum sama dengan konsep para filosof muslim lainnya,
seperti Ibn Sina, tapi dengan beberapa pengecuaiian tertentu. Menurut al-
Ghazali, jiwa kehewanan (al-nafs al-hayawdniyyah) mempunyai dua potensi:
(1) muharrikah (lokomosi) vang terdiri dua macam: (a) hd ﬂgah (generator),
vaitu pembangkit yang memotivasi gerak bila dalam kil (common sense)
tercipta gambar sesuatu yang diinginkan atau ditakuti sehingga ia mendorong
mubdsyirah untuk bergerak. Potensi ini adalah syahwah dun ghadab; (b)

mubdsyirah Ii al-harakah (pendorong langsung terhadap gerak), vaitu potensi-

Al-Ghazali, Mi'ydr al-‘llm, (Beirit: Dar al-Kutib al-‘Ilmiyah, 1990). him. 233-234: Al-
Ghazéli, Kimiyd' al-Sa'ddah, him, 112-114; dan al-Ghazali, Ma'drij al-Qudsi, him, 24-43.

% Al-Ghazali membedakan alam (kosmologi) dalam tiga bagian, yaitu dlam al-mulik wa al-
syahddah (dunia material), dlam al-jabarit (dunia selestial), dan *dlam al-malakit (dunia rohani).
Konsep pembagian alam tersebut sangat sinkron dengan konsep al-Ghazali mengenai tahapan-tahapan
atau pendakian menuju Tuhan yang akan dibahas lebih jauh dalam pembahasan selanjutnya.

5 Al-Ghazli, Kimiyd' al-Sa'ddah, him. 111,

*Ibid., him. 111-114,

% Al-Ghazali, Thyd’, Juz 111, him. 3; Juz IV, him. 112.

Ibid., Juz 1, him. 100; al-Ghazili, Mahk al-Nazhar, hlm. 137.

! Al-Ghazali, al-Madnin al-Shaghir, (Beirt: Dér al-Hikmabh, tt.), hlm. 41-44.
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potensi yang tersebar daiam urat-urat svaraf dan otot-otot yang berhubungan
dengan organ-organ fisik. (2) mudrikah (daya tangkap) yang terdiri dua
macam: (&) zhdhir/1ahir, yaitu panca indera (sensasi), dan (b) bdthin, yaitu: (1)
khayaliyah (common sense), yakni tempat di mana terdapat copy benda-benda
sensual setelah benda itu hilang dari indera; (2) hdfizhah [i al-shuwwar
(recollection'memory) yang menyimpan copy benda-benda tersebut; (3)
wahmiyah (estimasi), yakni potensi yang menangkap makna-makna abstrak
dari partikular-partikular sensual; (4) hdfizhah i al-ma'ani (penyimpan
makna-makna abstrak) yang disebut pula dengan isulah «/=dkirah (pengingat);
dan (5) inufakkirah (intellect), yakni potensi yang menvusun apa yang terdapat
dalam khayal dan memisahkan satu sama lain sesuai pilihannya. Semua
7 potensi tersebut ada pada diri manusia dan hewan kecuali mufakki, ah, yang
pada Lewan ada imbangannya yaitu murakhayyilah (pengkhaval )72

Khusus mengenai jiwa manusia sebagai manusia, maka potensinya
terbagi dua: ‘dlimah (yang mengetahui) dan ‘dmilah (yang bekerja). Keduanya

disebut “akal”, yaitu “akal teoritis” dan “akal praktis™ *dmilu/ adalah potensi

jiwa yang merupakan pangkal gerak fisis kepada satuan-satuan perbuatan yang
"~ memerlukan pikiran sesuai tuntutan ‘d@/imah. Semua potensi dan organ fisik
tunduk di bawah kendalinya, tetapi ia kadang dikendalikan oleh svahwah dan
ghadab. Di atas ‘dmilah adalah ‘dlimah, yaitu potensi vang menangkap

hakikat ma’giilah yang bersih dari materi, tempat dan arah. Di atas ‘d/imah

72 Al-Ghazali menjelaskan letak masing-masing potensi ini sebagai berikut: common sense dan
memori terdapat pada ruang pertama dari bagian depan otak. Terjadinya kerusakan pada organ ini
mengakibatkan rusaknya potensi-potensi tersebut. Wahmiyah terletak pada ujung ruang tengah dari
otak. Hdfizhah Ii al-ma’dni terletak pada ruang terakhir dari otak. /ntellect terdipat pada bagian
tengah otak, yaitu antara kompleks gambar dan kompleks makna. Lihat, al-Ghazali. Ma'drij al-Qudsi,
him. 52-55; al-Ghazali, Mi 'rdj al-Sdlikin, op.cit., hlm. 29.
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adalah malaikat yang bertugas menancani J1iwa manusia untuk memancarkan
ilhdm kepadanya dari Allah.

Menurut al-Ghazali, potensi akal yang ada dalam diri manusia tersebut
di atas mengalami tiga fase perkembangan, vakni: Pertama, fase bayi, ketika
ia masih berupa potensi; Kedua, fase mumayyiz. di mana ia sudah mengenal
sejumlah pengetahuan « priori (mua'qilah awwaliyyah dhariiriyyah); Dan
ketiga, fase dewasa, di mana terdapat ilmu-ilmu perolehan secara aktual, baik
melalui i/hdm maupun kasab. Potensi penerima ilmu ini berbeda-beda pada
manusia satu dengan manusia lainnva. sehingga berbeda pula posisi para
ulama, filosof, wali dan nabi.”* Oleh karenanva. dalam kategorisasi al-Ghazali,

manusia itu terbagi dalam tiga goiongan: Awwdm, Khawwdsh, dan Khawwdsh

al-Khawwdsh.

7 Al-Ghazali, Ma 'drij al-Quds, op.cit, hlm. 56.

" Al-Ghazali, Tahdfut al-Faldsifah, hlm. 252-256; Al-Ghazali, Jhyd’, Juz III, him. 78; al-
Ghazali, Mizdn al-‘Amal, hlm. 201-206. secara umum, konsep al-Ghazili mengenai persoalan ini
sama dengan konsep para filosof lain, tetapi ia mengubah term-term filosof dengan term-term Islami,
seperti “'Agl Fa'al” dengan “malaikat”. Dari sinilah kemudian al-Ghazali meiubangun konsep
filsafat ilmu, etika, psikologi, dan tentunya pemikiran tasawuf yang ia kemukakan dalam berbagai
karyanya. Di samping itu, al-Ghazali juga menganut teori i/luminasi (isyrdq) yang dianut oleh para
filosof muslim lain, yang memandang munculnya ilmu dalam akal manusia adalah dari sisi Allah
melalui pancaran sinar malaikat terhadap jiwa manusia, ketika jiwa itu telah siap menerimanya, yakni
telah sempurnanya akal yang menangkap copy partikular-partikular dalam khaydl.
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BAB 111
KONSEP INSAN KAMIL DALAM PANDANGAN AL-JIL{
A. Al-Insan al-Kamil Menurut Al-Jili

Konsep al-Insdn al-Kdmil dalam pandangan al-Jili padat dengan
makna, yang memerlukan penjelasan dari beberapa segi. Pengertian al-Insdn
al-Kdmil secara utuh harus dilihat dari segi hubungannya dengan Tuhan,
dengan manusia dan dengan alam. Al-Jili menuangkan konsepsinya tentang
penjelasan hal itu dalam sebuah karya tulis yang berjudul al-Insdn al-Kdmil fi
Ma'rifat  al-Awdkhir vwa al-Awd'il'  (Manusia yang sempurna dalam
pengetahuan tentang sesuatu vang akhir dan vang awal).

Manusia sempurna dalam hal ini dipahami oleh al-Jili sebagai prototipe
yang berhadapan dengan pencipta dan pada saat yang sama berhadapan dengan
makhluk. Manusia sempurna jika berhadapan dengan pencipta berarti ia terkait
dengan fungsinya sebagai wdsithah (perantaré) antara Tuhan dan makhluk,
juga sebagai mir'ah (cermin) bagi Tuhan, ¢i mana Tuhan melihat diri-Nya
melalui manusia sempurna. Sedangkan jika ia berhadapan dengan makhluk,
manusia sempurna mempunyai tugas kemanusiaan yang bersifat horisontal dan
erat kaitannya dengan kedudukannya sebagai khalifuh (penguasa) di bumi,
wakil Tuhan untuk menata kehidupan makhluk di dunia.

Dalam pembahasan ini, sebagaimana dalam pembahasan al-Insdn al-
Kdmil dalam perspektif al-Ghazali, penulis akan memaparkan diskursus
tentang Tuhan, manusia, dan tangga pencapaian maqdrﬁ (keducukan) manusia

sempurna menurut al-Jili. Hal ini dimaksudkan untuk dapat menangkap secara

'Kitab Al-Insdn al-Kdmil fi Ma'rifat al-Awdkhir wa al-Awd'il terdiri dari dua Juz dan 63 bab, diawali
dengan bab tentang dzat (esensi) dan diakhiri dengan bab tentang hakikat agama-agama dan ibadah.

= Tuwarad




utuh makna-makna vang terkandung dalam konsepsi al-Jili tentang manusia

sempurna (al-Insdn al-Kdamil).

1. Diskursus tentang Tuhan
Dzat menurut al-Jili adalah setiap nama dan sifat yang
disandarkan kepada sesuatu, maka sesuatu (al-syay’) tersebut adalah dzat
(esensi). Dzat terbagi atas dua Bagian; ma'dim (tiada, non reality) dan
mawjid (ada, reality). Al-Mawjid (yang ada) terdapat dua macam. Mahdha
(murni) dan mulhaq bi al-'adam (imitest). Tuhan adaiah wujud mab_d{za
(murni), sedangkan makhluk adalah wujad mulhaq bi al-'adam (imitasi)
vang didahului oleh ketiadaan * Jadi Allah adalah dzét mutiak yang murni
(pure being) yang menjadi sandaran nama-nama dan sifat-sifat. Nama dan
sifat tidak bersandar pada eksistensi, melainkan pada substansi-Nya.
Secara lengkap al-Jili mendeskripsikan dzat (esensi) Tuhan
sebagai berikut:
A8 A 3 gn e lgy b Al Ak e 3 e g alaa ) I3 ) alel
Sogme JS) ) mald 4Alge Clanall 5 slanll Bamud Al (Al g8 g cduadly
il ocind S dillay Cimy Sy ol o) gine S e Lgpually
Al pie YL Alaa oy (JoaSH Ay g e o sl IS 03525
Aloli adde Jeall Al 4l AS jaa gl 5 & ,aY Ll Sad &l o) di
"Ketahuildh, bahwa sesungguhnya dzat (esensi) Allah swt adalah ungkapan
yang menjelaskan diri-Nya yang mawjid (ada), oleh karena itu la berdiri
sendiri, dengan huwiyah-Nya (ke-Diaan-Nya) dz&t Allah adalah sesuatu
(substansi) yang memiliki beberapa nama dan sifat, la menggambarkan segala

bentuk yang menuntut adanya setiap makna, dalam arti bentuk-bentuk tersebut
disifati dengar. segala sifat yang membutuhkan pensifatan. Eksistensi-Nya

i, al-, ‘Abd al-Karim, al-Insdn al-Kdmil fi Ma'rifat al-Awdkhir wa al-Awdil, Beirat: Dar al-Fikr,
1975, Juz 1, him.21.
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memiliki setiap nama vang merujuk pada pemahaman yang sempurna: Dari
beberapa sifat dan nama kesempurnaan-Nya tiada berakhir (abadi) dan suatu

o
=i¥ 2

yang tidak mungkin untuk diketahui".

Dari pemaparan al-Jili di atas, dapat dipahami bahwa pengetahuan
(idrdk) atas dzat Tuhan merupakan suatu hal yang tidak mungkin, karena dzét-
Nya memiliki nama-nama dan sifat-sifat yang tidak terbatas. Oleh karcna itu
akal tidak kuasa untuk menangkap isyarat-isyaratnya dan memberika.. batasan
terhadap gambaran atas dzat Tuhan. Keluar-biasaan tentang esensi Tuhan,
direfleksikan oleh al-Jili melalui bait sya’imya sebagai berikut:*
o ymall uu..“\;’ *4s ) sea it A\S.]LG.A k_.\.\a * 4.4]‘}: uJLL 45)‘4.4 Ce

Al (e oy Caua lIY *o pasy aally

“sangatlah kuat indra-Nva; misteri pengetahuan-Nya*nyatalah Dzdt yang
kuasa menghancurkan, tiada yang mampu membendung-Nya. tiada
penglihatan mampu melihat-Nya, tiada batasan yang mampu membatasi-
Nya*tiada gambaran yang mampu menghadirkan-Nya bagi orang vang
mendambakan kebersamaan dengan-Nva”

Berkaitan hubungan manusia dengan Tuhan, mungkinkah dzét Tuhan
yang ghaib bertajalli dalam diri manusia? Menurut al-Jili daya manusia

tidaklah mungkin meraih rajalli Tuhan, namun apabila Tuhan menghendaki,

maka akan terjadi tajalli dengan sendirinva. Kehendak Tuhan tersebut terkait

dengan usaha maksimal spiritual manusia, hasil dari upaya spiritual manusia
menghasilkan jiwa yang siap untuk menerima fajalli-Nya. Dengan demikian,

eksistensi manusia sendiri beralih menjadi ahl al-Ghaib.®> Ahl al-Ghaib adalah

*Ibid., Juz 1, him. 21.

‘Ibid, Juz I, hlm. 22.

*Sebab dikatakannya sebagai ahl al-ghaib, menurut Yasuf Zaidan adalah karena ia ghaib (absen) dari
segala aktivitas duniawi dan tenggelam dalam samudera cahaya keTuhanan. Lihat, Yasuf Zaidan, 'Abd al-
Karim, op.cit., hlm. 197.

40




wali vang dekat dengan Allah, karena ia terpilih untuk bisa mendekati-Nva
atau menerima-Nya. Hal ini selaras dengan firman Allah yang berbunyi:
ulf 5 % Cpl W) m AL puadl) i 8 g sl il ) # (gl gl

DAY

“Dan orang-orang dahulu yang terdahulu (masuk Islam). Mereka itu orang

yang dekat di sisi Tuhan. Dalam surga kesenangan. Mercka itu banyak di

antara orang-orang dalulu. Dan sedikit di antara orang-orang yang
kemudian”.*

Tgjalli dzét Tuhan kepada manusia merupakan fase terakhir dari
beberapa fase, oleh karena itu manusia yang sudah mendapatkan tingkatan ini
layak mendapatkan predikat al-/nsdn al-Kémil. Hal ini disebabkan dzat Tuhan
yang dideskripsikan sebagai sesuatu yang sangat abstrak dan konsepnya sulit
untuk ditangkap. manusia mampu menangkap-Nya. Sebagaimana yang
terungkap dalam hadis Nabi Mphammad saw yang menyuruh untuk senantiasa
berfikir tentang ciptaan Tuhan dan bukan berfikir tentang dzat Tuhan. Al-
Qur'an juga dalam beberapa ayatnya lebih menekankan kepada manusia untuk
mencurahkan potensi dirinva secara maksimal mempelajari ciptaan Tuhan.”
Dengan mempelajarinya manusia diharapkan dapat mengenal Penciptanya.

Sikap kehati-hatian al-Jili dalam memberikan gambaran tentang dzat

Tuhan terlihat dalam penjelasan berikutnya:

Ay e lgle dadly Lol Sl AaaY) e s @l o alel
ot g 8oke aseber HH0Y g K s say (e Lalina 4k gy
Ouly o 4 by 5 diila 4ndy Loy gy Ll 01 (Y <580 a pheay

5 Qs. al-Wagi'ah (56): 10-14,
’Qs. al-Ghasyiyyah (88): 17-20
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Lu_\. e c_ﬂjd' Slas \}1‘5 ) LLAYJ O.JLLJA \)[j &_.Lu\.m .J};Jc.!‘\ \;.5 a1y

A3 oy o el 5 2O 3 slins 131 2 SUana
"Ketahuildh, sesungguhnya dzat Allah swt adalah ghaib al-Ahadiyyah (ghaib
keesahan-Nya) yang setiap ungkapan yang mendeskripsikannya dari berbagai
sisi tidak mampu menangkap maknanya. Ia tidak bisa diketahui dengan
pemahaman dari ungkapan dan tidak bisa dipahami dengan pengetahuan
isyarat. Karena sesuatu bisa dipahami dengan apa yang sesuai dan koheren.
Atau dengan apa yang bisa dinafikan dan dikontraskan. Tidaklah ada bagi dzét
Tuban padanan dalam wujud yang sesuai, koheren dan penafian serta
pengontrasan. Dengan demikian secara terminologi tidak didapatkan statement
yang memadai dan tidaklah mampu makhluk mendeskripsikannya".®

Untuk memberi penjelasan tentang dzat (esensi) yang ghaib, al-Jili
menganalogikan dzét seekor burung Quds yang terbang di angkasa yang
hampa, dengan keuniversalannya ia melayang-layang di angkasa planet yang
tinggi vang tidak terjangkau oleh alam. Lalu nama-nama dan sifat memberikan
pembenaran dan pembuktian realitas atas keberadaannya. Tatakala ia ingin
dikenali oleh alam ciptaannya, ia menulis isyarat-isyarat yang tertulis pada
sayap burung merpati, schingga isyarat-isyarat tersebut bisa dikenali oleh
makhluk ’

Al-Jili mendefinisikan nama (ism) adalah sesuatu yang memberikan
pengertian dan pemahaman kepada yang dinamai (musammd'). Ism (nama)
mengantarkan gambaran pada daya imajinatif, mendatangkan kepada
pemahaman. sehingga bisa dipersepsi dalam pemikiran dan akal bisa

mendeskripsikannya, baik terhadap musammd’ yang mawjid (ada) maupun

ma’diim (tidak ada).'

SAL-JIlS, op.cit., Juz I, him. 22.
°Ibid.
©7pid., him. 25.
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Menurutnya  nama-nama  (ism)"'  bisa mengantarkan  kepada
pengetahuan tentang dzat Mutlak. Karena nama (zsm) dijadikan oich Allah
sebagai cermin (mir'ah) bagi manusia. Apabila manusia mampu bercermin,
maka akan terbuka tabir yang memisahkan antara makhiok dan khaliq, segala
do'anya akan dikabulkan. Dirinya dengan ism bagaikan dua cermin yang saling
berhadapan vang satu sama lain bisa saling memandang. -

Mengenai kata "Allah", al-Jili menamakannya sebagai kata benda
yang jamid" yang terdiri dari 5 (lima) huruf, yaitu: alif, lam, lam, alif dan ha'
Masing-masing huruf tersebut mengandung makna filosofis tersendiri. Huruf
pertama adalah a/if, mengandung arti al-Ahadiyyah yang berarti semua yang
ada dalam alam wujid ini tiada atau sima kecuali al-Haqq, makna ini
didasarkan pada firman Allah:

Al s oSall 4l agny VI Gllle b S Yl Ay Al ) &) ae g3 Y
BEL Y
“Janganlah engkau sembah Tuhan yang lain, bersama Allah, Tidak ada Tuhan

melainkan Dia. Tiap-tiap sesuatu akan binasa kecuali dzdt-Nya. Bagi-Nya
hukum (peraturan) dan kepada-Nya kamu dikembalikan” **

ol A5 I3l 3 el y 4a y L g* i e (pe S

“Tiap-tiap siapa (orang-orang, hewan) yang di atas bumi akan Jand’ (binasa).
Dan tinggallah dzdt Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan kemurahan”.”

"'Ism, yang dimaksud di sini adalah nama yang melekat pada dzat Mutlak, yang disebut juga dengan al-
ism al-mutlaq yang merujuk kepada nama Allah.

" ALJiIA, op. cit., Juz. I, hlm. 26,

Jamid adalah kata benda yang tidak berasal dari kata turunan, kata yang berdiri sendiri,

"“Qs. al-Qashshash (28): 88.

> Qs. al-Rahman (55): 26-27.
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Dua avat di atas dengan jelas menyatakan bahwa setiap sesuatu itu akan binasa
kecuali wajah al-Haqq yang mempunyai kebesaran dan kemuliaan. Kata wajh
diartikan sebagai al-syay’i (sesuatu)."

Huruf yang kedua adalah /dm yang mengandung arti al-Jaldl al-IlGhi
(keperkasaan Tuhan) yang memiliki sifat 'uzhmah (keagungan) dan igridar
(kekuasaan), dalam hal ini Jaldl sebagai kesinambungan dari sitat al-Jamal
(keindahan), Tuhan pada tataran Jaldl sudah tajalii keluar dari kepotensialan-
Nva. Huruf yang ketiga, adalah ldm yang kedua, mengandung arti al-Jamal al-
Mutlag vang memiliki sifat ‘ifm (ilmu) dan lathif {kelembutan). Sifat al-Jaldl
dan al-Jamal merupakan dua sifat yang terpadu yang merupakan gjalli Tuhan.
Kedua nama fersebut diibaratkan oleh al-Jili sebagai fajr yang dinisbahkan
kepada al-Jaldl, dan isyrdq yang dinisbahkan kepada al-Jamal yang keduanya
mengawali terbitnya matahari.'’

Huruf vang keempat berupa alif yang tidak tertulis tetapi tetap
diucapkan, yaitu a/if yang sempurna, yang dipahami tanpa batas, dan tidak
tertulisnya huruf ini menunjukkan ketidak-terbatasannya, sementara tetap
diucapkannya merupakan indikasi kepada hakikat adanya kesempurnaan dzAt

Allah swt.'®

Huruf yang terakhir dari kata “Allah” adalah ha' yang mengandung

arti huwiyat al-Haqq sebagai eksistensi al-Insdn (manusia). Makna ini

didasarkan kepada firman Allah swt dalam surat al-Ikhlash (112): 1: & sa J8
2l kata ganti huwa () diartikan oleh al-Jili bisa kembali kepada fd'il dari

kata qul (dﬁ) yang berarti anta (C-ﬁ\) atau Muhammad, lalu 1a

16 AL-Jili, op.cit., Juz 1, him. 28.
- YIbid, hlm. 29-30.
' ®1bid., him.30.




menghubungkannya dengan huruf hd’ yang berada pada kata “Allah” (4 yang
diartikan sebagai simbol dari eksistensi manusia sempumna vang memiliki

nilai-nilai keTuhanan.

2. Diskursus tentang Martabat dan Dimensi Manusia

Untuk memahami diskursus manusia, maka yang perlu ditangkap
terlebih dahulu adalah hakikat manusia yang mempunyai watak vang tetap,
tidak berubah-ubah dan bersifat esensial yang menvebabkan sesuatu
menjadi dirinya sendiri dan membedakannya dari yang lainnya.

Pada periode klasik dan abad pertenéahan, orientasi para filosof dan.
sebagian para sufi dalam memahami diri manusia adalah esensi manusia
yang dirumuskan melalui refleksi yang sangat spekulatif, yakni rumusan
tersebut bersifat vertikal, manusia sempurna dipahami sebagai keserasian
dengan .kosmos atau Tuhan melalui tatanan normatif yang menjadi
acuannva.” Dalam hal ini al-Jili yang hidup pada abad pertengahan telah
menjadikan orientasi ini sebagai bahan rumusan-rumusan konsepnya dalam

mendeskripsikan manusia sempurna.

sttt

Sebagai konsckuensi dari refleksi spekulatif yang bersifat vertikal

R

tersebut, dalam literatur sufi dikenal adanya konsep tajalli dan taraqqi
(pendakian spiritual). Tuhan akan ber-tajalli terhadap hamba-Nya yang
senantiasa mensucikan jiwanya, dalam arti ia senantiasa tagarrub
(mendekat) kepada Allah swt. maka dalam diri hamba pun terjadi taraqqi
(stage) atau tahapan-tahapan dalam menerima fgjalli Tuhan, al-Jili

mengistilahkannya dengan barzakh (perantara, posisi) dalam tingkatan

®Muhammad Yasir Nasution, op.cit., him. 49.
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spiritual. Proses terjadinya tajalli dan barzakh tersebut sebagai hubungan
timbal balik antara Tuhan dan hamba.

Al-Jili menjelaskan tingkatan posisi (barzakh) tersebut dengan tiga
tingkatan, yakni: Pertama, tingkatan biddyah, vaitu hamba yang telah
memiliki nama dan sifat Tuhan;, Kedua, tingkatan tawdsuth (pertengahan),
dalam hal ini hamba telah menerima pancaran hakikat keTuhanan (a/-
Haqd'iq al-Ildhiyah), dan ketiga, tingkatan kfutdm (pamungkas). ‘seorang
hamba telah mengetahui berbagai macam urusan keTuhanan.” Dalam
tingkatan atau posisi terakhir ini manusia rﬁengalami kesempurnaannva.
karena manusia dan Tuhan sudah menyatu dalam diri a/-'nsdn al-Xamil
(God and man become one in perfect man).*' Namun untu mencapai
tingkatan-tingkatan tersebut diperlukan adanya usaha yang maksimal. 7

Manusia sempurna yang tersebut di atas terkait dengan pembahasan
sesuatu yang inheren dalam diri manusia yang berupa sarana yang bisa
menangkap sinyal-sinyal ~keTuhanan. Sarana inheren yang lazim
disebutkan dalam literatur para sufi adalah hati (galb) atau the heart
sebagai sarana untuk mengetahui Tuhan, rih (the spirit) sebagai sarana
untuk mencintai-Nya dan sirr atau nafs (the soul) sebagai sarana
kontemplasi dengan Tuhan.”

1 Al-Jili mengindentikkan atau tidak membedakan antara rih dan

nafs, yang sebelumnya pandangan tersebut sudah dilontarkan oleh Ibn

Sina. Sedangkan al-Farabi berpandangan bahwa rith tidak identik dengan

2 A1Jili, op.cit., Juz 1, him. 79.
2IReynold A. Nicholson, op.cit., him. 87.
2R eynold A. Nicholson, The Mystics of Islam. op. cit., him. 61.
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nafs. Rih menurutnya berasal dari pancaran ilmu Tuhan. sedungkan nafs
(Jiwa) berasal dari akal kesepuluh dan muncul dengan materi pertama.

Keterkaitan pengertian manusia sempurna dalam pandangan al-Jili
dengan teori penciptaan alam membawa kepada pengertian otoritas
manusia sebagai makhluk universal yang tinggi dalam kedudukan dan -
fungsinya yang mampu menampakkan wajah Tuhan secara sempurna serta
bisa menjelma kepada manusia lainnya.

Al-Jili, dalam menjelaskan teorinya tentang manusia sempurna juga
menghubungkannya dengan keberadaan seluruh wujud alam semesta ini
baik yang bersifat ‘ulyd’ (tinggi) maupun yang bersifat sufld’ (rendah). Al-
Insdn al-Kdmil, menurutnya, adalah asal dari segala yang wjzid. karenanva
segala rih yang wujud mengitarinya dari awal hingga akhir. Dengan
kehalusannya ia berhadapan dengan wujud ‘ulyd’ (tinggi) dan dengan
wujud kasarnya ia berhadapan dengan hakikat wujud yang rendah (sufld").

Dalam keterkaitannya dengan al-Haqq (Tuhan), manusia sempurna
adalah copy Tuhan yang paling sempurna.”? Dengan demikian, manusia
sempurna adalah makhluk yang dipercaya oleh Tuhan sebagai khalifah
(pengganti Tuhan) di bumi. Dalam hal ini Tuhan mempermaklumkan
kepada para malaikat bahwa Ia mengangkat khalifah di bumi. Hal ini

sebagaimana dinyatakan dalam firman Allah:
A4la o W A dela At Al ¢y ) J6 3

"Ingatlah ketika Tuhanmu berfirman kepada para malaikat: Sesungguhnya
aku menjadikan seorang khalifah di bumi”, *

DAL, al-Kakf wa al-Ragim dalam Yisuf Zaidan, op.cit,, him, 86,
Qs. al-Bagarah (2): 30.

47



Selanjutnya, manusia sempurna adalah  orang  vang telah
mendapatkan sifat-sifat Tuhan secara sempurna, seperti tujuh sifat Tuhan:
al-Hayd', al-'llm, al-Irddah, al-Qudrah, al-Sam'’, al-Bashar, dan al-Kaldm.
Tujuh sifat ini merupakan ummahdt al-zhuhir (induk yang manifest) dalam
diri manusia sempurna. Melalui sifat-sifat ini kemudian manusia sempurna
mendapatkan dan menccrminkan dzat Tuhan secara sempurna. Tujuh sifat
Tuhan yang ber-tgjalli dalam diri manusia sempumna tcrsebut adalah hasil

interpretasi (fa'wil) dari al-Jili terhadap ayat al-Qur'an vang berbunvi:

“Sesungguhnya telah Kami turunkan kepada engkau nyjuh avat (Fdtihah)
yang diularg-ulang membacanya dan Qur’dn yang besar.”

Dari keterkaitan antara pengerfian manusia sempuma dén gan Tuhan
dan antara manusia sempurna dengan penciptaan, maka manusia sempurna
menurut al-Jilf dapat ditafSirkan sebagai manusia yang mampu melakukan
kontak hubungan secara vertikal dan horisontal. Secara vertikal, dipahami
sebagai kedudukan manusia sempuma yang mampu menangkap esensi
keTL_lhanan dalam dirinya. Sedangkan hubungan vertikal, dimaksudkan
sebagai implikasi dari hubungannya secara vertikal tersebut. Dalam hal ini
manusia sempurna berperan sebagai khalifah, wdsithah dan pembimbing

spiritual bagi sesamanya.

2 Qs. al-Hijr (15): 87.
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Dalam perjalanan sejarah umat manusia.  Manusia-manusia
sempurna bermunculan pada setiap saat dan masa dengan sosok ideal Nabi
Muhammad sebagai acuannya. Muhammad yang dipahami sebagai sosok
manusia sempurna yang nar-nya sudah ada sebelum Adam diciptakan. Para
nabi dan para wali adalah diri Muhammad dari sisi tathinnya dan nama-

nama menunjukkan pada dirinya vang bersifat zhahir.
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PANDANGAN TAASA\\"[' F gég}IL\\DAPAM;A RTABAT Tt AJ UH
(KAJIAN INSAN KAMIL AL-GHAZALI DAN AL-JILI)

Untuk mendapatkan kajian yang komprehensif tentang pemikiran seorang
tokoh, maka mengetahui latar belakang eksternal dan internal kehidupannya
merupakan suatu keharusan. Hal ini disebabkan kondisi sosial, budaya dan politik
yang melingkupi kehidupannya sedikit banyak berpengaruh terhadap paradigma yang
menjadi acuan kerangka pemikiran tokoh tersebut. bi samping itu, muﬁCLzlrly'a
gagasan atau pemikiran tertentu dari seorang tokoh tidak bisa dilepaskan dari faktor
eksternal dan internal yang melatarbelakangi kehidupan pada masanya tersebut

Tanpa terlebih dahulu melihat dan memahami latar belakang kehidupan
seorang tokoh, maka sangatlah sulit bagi penulis untuk dapat menguraikan pemikiran
tasawuf al-Ghazali dan al-Jili mengenai konsep al-Insdn al-Kdmil vang menjadi fokus
kajian dalam disertasi ini. Oleh karena itu, dalam pembahasan bab ini penulis sengaja
menguraikan pemikiran tasawuf dari kedua tokoh tersebut dengan membahas terlebih
dahulu mengenai sketsa biografis kehidupannya yang mencakup tentang latar
belakang eksternal dan internal kehidupannya. Kemudian baru dibahas mengenai

sumber dan corak serta pengaruh pemikiran tasawufnya, dan teraknir tentang

'Latar belakang eksternal dari seorang tokoh saagat terkait dengan proses dialektika
fundamental individu dan masyarakat. Terkait dengan hal ini, Peter L. Berger membaginya dalam tiga
momentum teori; eksternalisasi, obyektivasi dan internalisasi. Eksternalisasi adalah kemampuan
dalam mencurahkan kedirian manusia secara terus-menerus ke dalam dunia, baik dalam aktivitas fisis
ataupun mental. Dalam hal ini masyarakat sebagai produk dari manusia (individu). Obyektivasi adalah
disandangnya produk-produk aktivitas tersebut dalam diri manusia (individu). Dalam hal ini manusia
mampu dalam melakukan tawar-menawar antara individu dan dunia luarnya. Sedangkan, inrernalisasi
adalah suatu kemampuan manusia untuk menangkap dan mencerap dunia luar dan
mentransformasikannya lagi dari struktur dunia obyektif ke dalam struktur kesadaran subyektif
(individu). Jadi, internalisasi manusia merupakan produk dari masyarakat itu sendiri. Lihat lebih jauh,
Peter L. Berger, Langit Suci, trans. Hartono, (Jakarta: LP3ES, 1991), him. 4-5 dan juga Anton Bakker,
Metodologi Penelitian Filsafat, (Yogyakarta: Kanisius, 1990), hlm. 64. Tiga teori tersebut penulis
pergunakan sebagai pisau analisis dalam menilai dan mendeskripsikan pemikiran kedua tokoh tasawvf
dalam kajian disertasi ini (al-Ghazéli dan al-Jili), sehingga penulis dapat melihat bagaimana
pemikiran tasawuf al-Ghazali dan al-Jili dibentuk oleh kondisi sosialnya serta bagaimana al-Ghazali
dan al-Jili itu sendiri bisa mewarnai lingkungan sosial disekitarnya.



beberapa karya tulisnva. Pembahasan dalam bab ini dimaksudkan untuk memahami
secara tepat dan proporsional atas konsepsi yang dibangun dan posisi pemikiran
keduanya dalam lintasan sejarah perkembangan pemikiran tasawuf Islam.

1. Pemikiran Tasawuf al-Ghazali

Al-Ghazli senantiasa mendasarkan pandangan-pandangan tasawufnya
pada al-Qur'dn dan al-Hadis, baik secara langsung maupun ticak. Seperti pemikir-
pemikir muslim lainnya, pendasaran pemikirz;n al-Ghazali kepada él-Qur'én dan
al-Hadis, terlihat lebih banyak tidak bersifat secara langsung, Fhususnya yang
berkaitan dengan konsep manusia.” Artinya. ketika ia berhadapan dengan ’teks-
teks al-Qur'dn dan al-Hadis, ia tidak dalam keadaan kosong. D1 dalam dirinya
sudah ada kecenderungan dan pikiran-pikiran dasar vang selanjutnya
mempengaruhi pemahamamya terhadap teks-teks al-Qur'an dan al-Hadis itu
sendiri. Kecenderungan dan pikiran-pikiran dasar tersebut, pada prinsipnya
merupakan ciri khas pemikiran al-Ghazali. Namun demikian, ini tidak berarti
bahwa ia terlepas dari pemikiran-pemikiran yang telah ada sebelum atau yang
berkembang pada masanya.

Pada pandangan-pandangannya yang berkenaan dengan konsep manusia,
tampak jelas bahwa (meskipun ia menentang pandangan-pandangan para filosof)
ia banyak mengambil pandangan-pandangan para filosof, terutama dari pemikiran
filsafat Ibn Sina. Misalnya, definisi tentang jiwa (a/-nafs) yang ia tulis di dalam
Madrij al-Quds, dan pembagiannya kepada jiwa vegetatif (al-nafs al-nabatiyah),
jiwa sensitif (al-nafs al-haydwaniyah) dan jiwa manusia (a/-nafs al-insdniyah)’

hampir tidak berbeda dengan yang dirumuskan oleh Ibn Sina di dalam bukunya

?Al-Ghazéli termasuk pemikir Islam yang banyak menggunakan ta’wil terhadap pe:i:ahaman
al-Qur'dn dan al-Hadis. Menurutnya, sikap yang benar dalam mena’wil adalah jalan tengah, tidak
berat kepada akal atau kepada naq/. Lihat lebih jauh lihat dalam al-Ghazéli, Qanfin al-Ta 'wil, (Kairo:
Maktabah al-Jundi, 1968), him. 238-239.

3Sulaiman Dunia, al-Hagigah, hlm. 260.
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al-Najat. Begitu pula tentang pembagian akal vang dibagi oleh al-Ghazali menjadi
dua bagian, yakni akal teoritis (/- 'yl wl-nazhariy dan akal praktis (al-‘aql al-
‘amalf).* Pembagian akal dalam dua kategori ini ia adopsi dari pemikiran filsafat
al-Farabi dan Ibn Sina.’

Contoh pandangan lain al-Ghazall yang berasal dari pemikiran filsafat
Yunani (yang ditransfer melalui para filosof Islam) adalzh pembahasan tentang
pokok-pokok keutamaan (wmmahdit u/A-fad/n?’zl). Menurut gi-Ghazéli: inti dari
keutamaan adalah keseimbangan (al-‘adl) antara daya-daya veng dimiliki oleh
manusia.’ Pandangan ini memiliki kesamaan denean pemikiran An’stotéles.

Selanjutnya, pandangan lain al-Ghazali vang juga bersumber dari para
filosof adalah tentang logika dan etika. Di dalam al-Mungidz, al-Ghazali
menyatakan bahwa logika termasuk di dalam kelompok ilmu vang semestinya
tidak diingkari, sebab tidak ada hubungannva dengan dasar-dasar keimanan.’
Sikap al-Ghazali tehadap logika tersebut pada dasarnya sama dengan sikap al-
Ghazali terhadap etika yang meliputi pembahasan pada sifat-sifat jiwa, akhlak,
jenis-jenis dan pembagian serta cara-cara memperbaiki dan menvempurnakannya.
Menurut al-Ghazali pembahasan tentang itw semua diambil dari para sufi.”

Oleh karena itulah rumusan pemikiran tasawuf al-Ghazali sangat
dipengaruhi dan tidak bisa dilepaskan oleh berbagai pandangan dan pengalaman

para sufi baik yang hidup sebelum masa al-Ghazali maupun yang semasa

4 .

1bid.

*Muhammad Yasir Nasution, Manusia, hlm. 59-60.

S Al-Ghazali, Mizdn al- ‘Amal, (Kairo: Maktabah al-Jundi, tt.), him. 76-82, dan-90. lihat juga
uraian Zaki Mubdrok, al-Akhldq ‘inda al-Ghazdli, (Kairo: Dér al-Syu’b, tt.), hlm. 169-170 dan 179-
193.

7Al-Qhazéli, al-Mungidz, him. 20.

*Ibid., him. 22-23.
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dengannva.”’ Di antara para sufl vang paling utama dan cukup berpengaruh besar
pada rumusan pemikiran tasawut al-Ghazéli —seperti vang dijelaskan oleh Kautsar
Azhari Noer'’-- adalah:

Al-Haris ibn Asad al-Muhdsibi (w. 243 H/637 M) adalah salah seorang
sufi moderat yang hidup sekitar tiga abad sebelum al-Ghazali. al-MuhAasibi
mengompdmikan tasawuf dan syari’ah. Al-Qusyayri menilai bahwa pada
zamannya tidak ada orang _vang‘dapat menandingi al-Muhésibi dalam bidang
ilmu, watak, pergaulan, dan tingkah laku.'' Menurut A J. Arberry mengatakan
bahwa al-Muhésibi adalah pengarang sufi pertama dari barisan 4terkemuka vang
untuk sebagian besar membentuk pola seluruh pemikiran selanjutnya. Bagian
terbesar tulisan al-Muhasibi berkenaan dengan disiplin diri (n.uhdsabah) dan
karyanya, al-Ri 'éyah li Hugiig Allah, secara khusus berpengaruh besar pada
keputusan al-Ghazali untuk menulis /ayd ' ‘Ultim al-Din."

Karya lain al-Muhésibi, Kitdb al-Washdya (atau al-Nashd 'ih) yang berisi
rangkaian nasihat-nasihat temtama tentang tema-tema kezuhudan cukup
berpengarun pada al-Ghazdli. Pengantar karya al-Muhdsibi ini  bersifat
otobiografis, dan dengan baik sekali telah terkandung dalam benak al-Ghazali

ketika menulis al-Mungidz min al-Dhaldl-nya yang terkenal itu." Osman Bakar"

’Di antara para sufi yang disebutkan secara langsung oleh al-Ghazali adalah Abu Thalib al-
Makki, al-Junaidi al-Baghdédi, al-Syibli, Abi Yazid al-Busthimi dan al-Muhasibi. /bid., hlm. 35.

' Kautsar Azhari Noer, Tasawuf Perenial: Kearifan Kritis Kaum Sufi, (Jakarta: Serambi,
2003), hal. 190-198. Bandingkan dengan Kautsar Azhari Noer, “Mengkaji Ulang Posisi al-Ghazali
dalam Sejarah Tasawuf”, dalam PARAMADINA Jurnal Pemikiran Islam, Volume I, Nomor 2. Tahun
1999, him. 166-172.

"' Abli al-Qdsim ‘Abd al-Karim al-Qusyayrd, al-Risdlah al-Qusyayriyyah fi ‘llm al-
Tashawwuf, ed.: Ma’rif Zariq dan ‘AR ‘Abd al-Hamid Balthaji, (t.tp: Dér al-Kayr, t.th.), hlm. 429.

2 Kautsar Azhari Noer, Tasawuf Perenial, hlm, 191, :

" Lihat, A.J. Arberry, Sufism: An Account of the Mystics of Islam, (London: George Allen &
Unwim Ltd., 1979), him. 46-47.

" Lihat juga, Osman Bakar, Tawhid and Science: Essays on the History ana Philosophy of
Islamic Science, (Malaysia: Nurin Enterprise, 1991).
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menguatkan bahwa, pada kenyataannya. ciri otobiografis a/-Mungid= al-Ghazali
telah dibentuk pada bagian pengantar Kirib al-Washdyd al-Muhasibi,

Sufi moderat lain sebelum al-Ghazali adalah Abd Nashr al-Sarraj (w.
378 H/988 M). Ia merupakan salah seorang penulis teks tertua tentang tasawuf.
Karyanya, Kitdb al-Lumd’, adalah sebuah buku yang sangat berharga mengenai
pengantar doktrin-doktrin dan praktek-praktek para sufi, yang berisi banyak
kutipan dari berbagai sumbe.r. Karya al-Sarrdj tersebut juga memberikan perhatian
khusus pada ungkapan-ungkapan teknis kaum sufi di antaranya adalah ungkapan-
ungkapan ekstatik Abu Yazid al-Busthami yang imerpretas;nya dikutip kata demi
kata oleh al-Junaydi. Al-Sarrzij menutup bukunya itu dengan uraian panjang dan
terinci tentang kekeliruan-kekeliruan teori dan praktek yang dilakukan oleh
beberapa sufi.'® .

Penilaian banyak sarjana selama ini terhadap posisi dan pengaruh al-
Ghazali dalam sejarah perkembangan tasawuf'’ telah melahirkan suatu gambaran
tersendiri dalam melihat corak pemikiran tasawut al-Chazali. Pembicaraan
tentang tempat al-Ghazali dalam sejarah tasawuf juga seringkali digambarkan oleh
banyak sarjana (terutama sarjana Sunni) terkait dengan klasifikasi tasawuf yang
mereka buat.

Salah satu cara mengklasifikasikannya adalah dengan melihat
keterkaitannya atau kesetiaannya pada al-Qur’an dan al-Sunnah. Dengan cara ini
kemudian mereka membuat suatu perbedaan diskriminatif antara tasawuf yang
mereka anggap berpegang teguh pada al-Qur’an dan al-Sunnah dan tasawuf yang

i mereka anggap tidak terikat pada al-Qur’4n dan al-Sunnah. Dari sini muncullah

13 Kautsar Azhari Noer, Tasawuf Perenial, hlm. 191,

6 1bid, hlm. 192-193.

7 Untuk melihat lebih jauh conioh penilaian beberapa sarjana tersebut, lihat Kautsar Azhari
Noer, Tasawuf Perenial, hlm. 185-187.
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istilah “tasawuf Sunni” '«,1/-1/‘('1s/zuwﬁ.fz(f al-Sunni) atau kadang disebut “tasawuf
akhlak1” (al-tashawwuf al-akhidgi), dan istilah “tasawuf filosofis” (al-tashawwuf
al-falsafi) atau “tasawuf semi filosofis” (al-tashawwuf syibh al-falsafi) atau
kadang disebut “tasawuf teosofi” (al-tashawwuf al-tiyishifi)."

Simuh dalam salah satu tulisannya' membuat pemetaan lain—
sebenarnya isinya sama dengan pemetaan di atas—mengenai penganut ajaran
tasawuf dan membaginya menjadi  dua aliran  besar, vaitu: aliran
transendentalisme dan aliran unionisme. Aliran transendentalisme adalah aliran
yang masith mempertahankan sendi-sendi dasar a_iarén tawhid dan membedakan
adanya dua pola mxjud,. vakni wdjib al-wupiid (Tuhan) dan mumkin al-wuiid
(makhluk). Dua wujud yang secara fundamental memang berbeda. Aliran ini juga
mempertahankan prinsip ketidakserupaan antara hamba denzan Tuhan. Menurut
Simuh, Pemikiran tasawuf al-Ghazali adalah termasuk dalam model aliran

transendentalisme ini. >

** Tasawuf tipe pertama dianggap memagari dirinya dengan al-Qur’an dan al-Sunnahserta
menjauhi penyimpangan-penyimpangan yang menuju kepada kesesatan dan kekafiran. Sementara
tasawuf tipe kedua dianggap telah memasukkan ke dalam ajaran-ajarannya unsur-unsur filosofis dari
luar Islam, seperti dari Yunani, Persia, India dan Kristen serta mengungkapkan ajaran-ajarannya
dengan memakai istilah-istilah filosofis dan simbol-simbol khusus yang sulit dipahami oleh orang
banyak. /bid., him. 188,

"Simuh, “Konsepsi tentang Insdn Kdmil dalam Tesawuf” dalam al-Jami ‘ah, No. 26, Tahun
1981, him. 58.

*Adapun yang dimaksud aliran unionisme adalah aliran yang menganut paham bahwa
manusia adalah pancaran dari Tuhan dan memiliki sifat-sifat ketuhanan. Manusia atau hamba pada
hakikatnya adalah sama dengan Tuhan. Paham ini bisa disebut sebagai paham kesatuan (kesamazn)
antara hamba dengan Tuhan atau ittihdd, hulil, wihdat al-wujiid atau juga kesatuan kawula-Gusti.
Menurut paham ini hakikat manusia berasal dari limpahan cahaya Tuhan dan sehakikat dengan Dzét
Tuhan. Maka Insdn Kdmil menurut paham union-mistik ini adalah manusia yang telah sanggup
melepaskan ikatan materi (jasmdniah)-nya, sehingga memancarlah sifat-sifat ke-Tuhanan dalam
dirinya, dan peri kehidupannya mencerminkan kehidupan Tuhan. Jad:, dalam aliran union-mistik teori
tentang Insdn Kamil diperkuat dengan teori asal usul manusia yang berasal dari pancaran Dzt Tuhan
dan memang bersifat ke-Ildhi-an. Cleh karena itu, /nsdn Kdmil berarti Tuhan yang nampak. Di antara
tokoh aliran ini adalah Abd Yazid al-Busthdmi, Husein ibn Manshir al-Hall3j, Ibn al-‘Arabi dan
termasuk "Abd al-Karim al-Jili. Lihat, /bid., hlm. 58-61.
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Bagi aliran transendéntalisme, menurut Simuh, tingkat yang tertinggi
yang dapat dicapai oleh seorang hamba dalam dunia tasawuf adalah ma 'rifah pada
Allah dan penghayatan terhadap alam ghaib (kasyf) serta mendapatkan ilmu
ladiiniyah (ilmu yang diperoleh langsung dari sisi Tuhan, tanpa ada proses belajar
terlebih dahulu, dan hanya dapat diraith dengan cara kasyf). Walaupun aliran ini
tidak menggunakan istilah a/-Insdn al-Kdmil, namun gambaran atau ide dasar
tentang al—lnsdn‘ al-Kdmil tetap menjédi dasar ajarannya, vakni dengan adanya
sebutan “wali” atau golongan khawwdsh. Oleh karena itu, konsep al-Insan al-
Kdmil menurut aliran ini adalah wali Allah, yéitu orang-orang khawwash vang
secara langsung telah mendapat limpahan ilmu ghaib dan Lawh Mahfuzh.
sehingga ia dapat berkenalan dengan para malaikat, rih nabi-nabi dan dapat
memetik pelajaran dart mereka. mengetahui suratan nasib yang ada di Lawh
Mahfizh sehingga dapat mengetahui apa vang akan terjad: (ngerti sadurunge
winara, dalam istilah bahasa Jawa), dan bahkan ma 'rifah pada Allah. Walaupun
Insdn Kdamil bukan Tuhan dan tidak sama dengan Tuhan, namun 1a adalah orang
suci yang mendapatkan ilmu ghaib. Tingkat wali Alldh atau al-Insin al-Kamil
adalah tingkat selapis di bawah tingkatan nabi-nabi.

Bagi al-Ghazali, semangat sufistik' tidak lair adalah seinangat
pendalaman agama, baik dalam pemahaman, penghayatan dan pengamalannya,
sebab agama pada dasarnya turun di dunia sebagai jawaban atas panggilan dan
tuntutan manusia yang dalam (fithri). Dari sudut pandang ini, maka semangat
sufistik adalah sesuatu yang inheren dalam sistem keagamaan. Karena agama dan

keberagamaan tanpa semangat sufistik ini adalah suatu kemustahilan bahkan
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boleh jadi hanva sekedar kumpulan aturan formal yang beku dan sama sekali tidak
menarik bagi siapa saja yang masih memiliki kesadaran esoterik.*!

Dari sisi pandangan ini pula melalui beberapa uraian dalam berbagai
karya tasawufnya sesungguhnya al-Ghazdli bertujuan untuk hidup dengan
inelaksanakan kebenaran-kebenaran agama dan menguji kebenaran-kebenaran
tersebut dengan metode eksperimental para sufi. Pengujiannya tersebut ternvata
berhasil deﬁgan kesimpulan: Pertama, bahwa hanya dengan mengintensifkan
kehidupan bathin (esoferik), maka iman yang hidup segera benar-benar dapat
diwujudkan. Kedua. bahwa tasawuf tidal\: mempunyal tujuan kognitif apapun
selain agama.::

Atas dasar kedua kesimpulan di atas, maka kebanyakan orang
menganggap bahwa tasawuf yang dibangun dan dikembangkan oleh al-Ghazali
bukanlah tasawuf romantis seperti model tasawurnva AbQi Yazid al-Busthdmi
yang terkenal dengan istilah irihdd dan Abii Manshir al-Hallaj yang terkenal
dengan istilah fuliil-nya, melainkan tasawuf religius ortodoks (Sunni®) yang
menitikberatkan pada kesucian rohani dan keluhuran budi vang merupakan

perwujudan paling otentik dan valid dari religiusitas seseorang. Di sinilah letak

M. Amin Syukur dan Masyharuddin, Intelektualisme Tasaw uf, Intelektualisme Tasawuf: Studi
Intelektualisme Tasawuf al-Ghazdli, (Yogyakarta: LEMBKOTA kerjasama dengan Pustaka Pelajar, 2002), him.
213.

Z]bid., him. 213-214; Fazlar Rahman, Islam, (Chicago: The Umiversity of Chicago Press,
1979), him. 144.

PHal ini sebagaimana dikatakan oleh ‘Abd al-Qadir Mahmid bahwa sufisme al-Ghazali
adalah termasuk sufisme Sunni, bahkan di tangan al-Ghazalilah jenis sufisme ini mencapai
kematangannya. Lebih jauh Mahmiid berpendapat bahwa para pemimpin Sunni pertama telah
menunjukkan ketegaran mereka dalam menghadapi gelombang pengaruh gnostik barat dan timur,
dengan berpegang teguh kepada spirit Islam, yang tidak mengingkari sufisme yang tumbuh dari
tuntunan al-Qur'4n, yang selain membawa syari’ah juga menyuguhkan masalah-masalah metafisika.
Mereka mampn merumuskan sufisme yang Isldmi dan mampu bertahan terhadap berbagai fitnah yang
merongrong akidah Islam di kalangan sufisme. Sufism:e Sunni akhirnya beruntung mendapatkan
seorang tokoh pembenteng dan pengawal bagi spirit metode Islami. vaitu al-Ghazali yang
menempatkan syari’ah dan hakikat secara seimbang. Lihat, ‘Abd al-Qadir Mahmid, al-Falsafah al-
Shifiyyah fi al-Isldm, (Kairo: Dér al-Fikr al-‘Arabi, 1967), hal. 1 dan 151; M. Zurkani Jahja, Teologi
al-Ghazdli: Pendekatan Metodologi, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1996). him. 218-219.
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kekuatan dan sekaligus merupakan karakteristik bangunan tasawuf al-Ghazali
sehingga mempunyai pengaruh vang kuat dan besar serta luas di dunia Islam

24
khususnya.

Kuat dan besarnya pengaruh bangunan tasawuf al-Ghazali—menurut
hemat. penulis—sebenarnya dikarenakan adanya cua corak bangunan tasawuf al-
Ghazali itu sendiri. Al-Ghazali, seperti diakui oleh banyak ulama dan sarjana
Sunni, adalah pembela utama tasaw;zf Sunni. Corak tasawufnva adalah tasawuf
Sunni, _\"ang mudah dipahami dan diterima oleh semua orang, termasuk orang
awam. Tetapi, penilaian ini tidak dapat diterima apabila kita memperhatikan
secara cermat terhadap kaiva al-Ghazali. Misykdr al-Anwdr. Dalam karya tersebut,
kita dengan mudah menemukan pandangan-pandangan esoterik dan filosofis al-
Ghazali yang sangat radikal

Dalam Misykat al-Anwar, al-Ghazdli berani dengan terang-terangan

mengungkapkan apa yang tidak berani ia ungkapkan dalam karya-karyanya vang

lain. Dalam karya :ni, yang diperuntukkannya hanya bagi kalangan terbatas

murid-muridnya, al-Ghazali dekat dengan doktrin wikdar al-wujiid. Ta mengatakan

bahwa “tidak ada dalam wujud ini kecuali Allah” dan “segala sesuatu adalah
binasa kecuali wajah-Nya” (Qs. 28: 88). Atas dasar inilah, maka tasawuf al-
Ghazall yang dianutnya secara pribadi itu lebih tepat dimasukkan ke dalam
tasawuf filosofis, bukan tasawuf Sunni. Oleh karena itu, tidak mengherankan jika
ada sarjana yang ‘menuduh’ al-Ghazali bermuka dua: kepada orang banyak ia

mengajarkan tasawuf moderat yar.,g dipandang sebagai tasawuf Sunni, sementara

M. Amin Syukur dan Masyharuddin, Intelektualisme Tasawuf, him. 214.
% Kautsar Azhari Noer, Tasawuf Perenial, hlm. 208.
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untuk dirinva sendiri—dan kalangan terbatas murid-muridnva vang telah
mencapai tingkat kematangan spiritual—ia menganut pandangan esoterik dan
filosofis yang radikal, yang dapat diklasifikasikan sebagai tasawuf filosofis.*

Kemunculan bangunan tasawuf al-Ghazali ternyata memiliki arti penting
dalam upaya merehabilitasi citra sufisme. Adanya polemik tasawuf yang semakin
menajam ketika munculnya paham ittihdd al-Busthdmi dan paham hu/di-nva al-
Hallaj --yang banvak ditentang oleh kalangan fugahd' (para ahli figh) dan
mutakallimin (para ahli kalam) yang menjustifikasi keduanya seha -ai paham sesat
dan bahkan keluar dari earis akidah Islam*’—namun dapat didamaikan oleh
baﬁgunan tasawuf al-Ghazali.~*

Berdasarkan uraian tentang sumber dan corak pemikiran tasawuf al-

Ghazali di atas, maka ada beberapa kesimpulan yang bisa dirvmuskan dari sistem

*Ibid., hlm. 208-209.

“Bagi fugahd', kesesatan kedua paham ini terjadi karena para pendukungnya cenderung
sangat mementingkan dan mengunggu'kan aspek esoterik Islam (tasawuf). bahkan terkesan
meremehkan aspek eksoteriknya (syari'ah). Sementara mutakallimin memandang bahwa keduanya
sebagai paham sesat dan menyimpang dari akidah Islam karena keduanya mengajarkan saiu ajaran
tentang “penyatuan” dengan Tuhan, yang oleh al-Busthami dengan paham iiihdd dan al-Halldj
dengan paham hulii/-nya biasa diekspresikan dengan ungkapan-ungkapan yang dalam tradisi tasawuf
disebut dengan istilah syathdhdt (teofani). Syathdhdt adalah penuturan atau ungkapan sang sufi yang
menggunakan ungkapan simbolik dan padat akan makna. Syathdhdt juga merupakan suatu bentuk
ekspresi pengalaman keruhanian scorang suft ketika ia telah berada dalam keadaan ekstase (ywajd).
Dalam keadaan seperti ini ia telah mencapai tingkat ekstase mistik di dalam peringkatmya yvang tinggi.
dan pada kondisi itu pula ia sesungguhnya telah kehilangan kesadaran kemanusiaannya dan dikatakan
telah mengalami perasaan “menyatu” dengan hadirat Allah swt. Keadaan-keadaan ruhani (a/wdl)
yang dicapainya memberi peluang kepadanya untuk menangkap suara yang timbul dari kedalaman
pengalaman galb-nya berupa ucapan-ucapan yang mendalam dan paradoks. Di antara syathdhdt al-
Busthdmi adalah: “Maha Suci Aku, Maha Besar Aku, Aku adalah Allah. Tiada Tuhan selain Aku,
maka sembahlah Aku”. Sedangkan di antara syarhdhdt al-Hallaj yang paling terkenal adalah: “And al-
Haqq"” (Aku adalah Tuhan). Lihat, Tawfiq Thawil, Ushish al-Falsafah, (Kairo: Dar al-Nahdhah al-
'Arabiyyah, 1979), hal. 364; ’Abd al-Qadir Mahmid, al-Falsefah al-Shifiyyah fi al-Isldm, (Kairo: Dér
al-Fikr al-‘Arabi, 1967), hal. 311; M. Zurkani Jahja, Teologi al-Ghazdli, hal. 51; Haidar Bagir, Buku
Saku Tasawyf, (Bandung: Arasy Mizan, 2005), hal. 147-153; Abdul Hadi W.M., Tasawuf yang
Tertindas: Kajian Hermeneutik terhadap Karya-karya Hamzah Fansuri, (Jakarta: Paramadina, 2001),
him. 34 dan 38.

** Memang bangunan tasawuf al-Ghazali tidak sepenuhinya dianggap demikian. Karc.ia, dalam
kenyataannya, pada masa sebelum al-Ghazali telah banyak tokoh sufi moderat yang telah berhasil
mendamaikan antara tasawuf dan ortodoksi dan pada pasca al-Ghazali pun temyata konflik antara
tasawuf dan ortodoksi terus terjadi dan kadang-kadang justeru lebih keras dari pada yang terjadi
sebelumnya. Kautsar Azhari Noer, Tasawuf Perenial, hlm. 198-201.
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pemikiran tasawuf al-Ghazili, yaitu: perfama, dengan mer.geunakan istilah w/-

qurb (sebagai padanan ma’rifah) sebagai ujung sufisme, al-Ghazili sangat
mempertahankan adanya “jarak” pemisah antara seorang sufi dan Tuhan—Yang
Maha Mutlak walaupun seorang sufi tersebut telah mencapai tingkat ma 'rifah fi
Alldh, atau dengan kata lain bahwa hamba (seorang sufi) tetaplah hamba dan
Tuhan tetaplah Tuhan;29 dan kedua, puncak penghayatan sufisme. kata al-Ghazal;,
sangat sulit dan bahkan tak dapat diterangkan sehingga tidak ada satu konsep atau
kata-kata pun yang begitu tepat urtuk melukiskannva Hal ini sesuai dengan

prinsip teologis al-Ghazdli vang menyatakan bahwa if\vd 'u al-sirri al-rubtibivah

kufr (memberitahukan rahasia keTuhanan kepada orang lain adalah kufur)."”
Sebagai konsekuensinya. ai-Ghazali merasa perlu memberikan penilaian kritis
terhadap sisi-sisi khusus paham sufisme yang telah eksis di masa hidupnva. Hal
ini sebagaimana tampak dalam kritik-kritik yang dilontarkannva seputar konsep

ittihdd dan hulil serta puncak pengalaman sufi lainnya.

» Hal ini sebagaimana dijelaskan oleh al-Ghazali ketika menjelaskan makna al-tasyahhud
dalam ibadah shalat, ia mengatakan: “iadilah kamu bagi-Nya seorang hamba ( ‘abd) dalam segala
perbuatanmu_ sebagaimana kamu menjadi hamba-Nya dalam segala perkataanmu”. Al-Ghazali,
Minhdj al-‘Arifin, dalam Majmii’ Rasd’il al-Imém al-Ghazdli (Beirit: Dar al-Fikr, t.th), hlm. 217-
218.

% Hal ini sebagaimana dinyatakan oleh al-Ghazli dalam pembukaan kitabnya, Misykdt al-Anwdr. Al-
Ghazéli, Misykdt al-Anwdr, dalam Majma’ Rasd il al-Imém al-Ghazdli. him. 269.
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2. Pemlkiran Tasawuf al- Jili

Sebagaimana layaknya seorang muslim, al=Jill senantiess mendasari
pandangan-pandangannya pada al-Qurdn dan al-Hadis, buik secara langsung
maupun tidak langsung. Namun demikian pendasaran pandangan-pandangannya
terhadap al-Qur'an dan al-Hadis secara tidak langsung tampak leb‘h dominan. Al-
Jili lebih cenderung mendekati teks-teks wahyu dengan pendekatan substansial,
dalam arti ‘ketika ia mengartikan ayat tidak melalui makra harfi, akan tetapi
mencari makna yang terdalam dari ayat tersebut. Makna-makna avyat vang
diungkapnya Sangat' terkait dengan kecenderungan dan pemikiran-pemikiran

dasarnya dan hal ini senantiasa mempengaruhi pemahamannya terhadap teks.
Landasan pemikiran al-Jili terhadap al-Qur'dn dan al-Hadis dari semua
hasil pandangannya tentang konsepsi «/-Insdn «l-Kdamil ditegaskan Jalam sebuah
statemennya yang menyatakan bahwa “setiap ilmu yang tidak didasari oleh al-
Kitdb dan al-Sunnah adalah sesar”. Akan tetapi menurut al-Jili, kebanvakan

manusia dalam mengkaji kitab-kitab tasawuf tidak mengetahui pertaliannya

dengan sumber asal (al-Qur'an dan al-Hadis), karena kepicikan wawasan dan
keilmuannya, sehingga timbul persepsi vang salah tentang berbagai konsepsi yang

ada dalam pemikiran tasawuf '’

3ALN, al-, ‘Abd al-Karim, al-Insdn al-Kdamil fi Ma'rifat al-A-wékhir wa al-Awdil,
Beirlit:Dér al-Fikr, 1975. Juz. [, hlm. 8.
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Sumber pemikiran al-Jili yang berasal dari a/-Suqi<ih ul-Sa 'idah, lebih
banyak didapatkan dari ajaran-ajaran yang disampaikan oleh gurunya melalui
kitab-kitab karangan Ibn Arabi™* seperti al-Futiihdi al-Makkiyah dan Fushiish al-
Hikdm dan sufi-sufi lainaya, di samping ia juga menelaah secara ‘langsung kitab-
kitab para sufi tersebut.* Semuanya tampak melatarbelakangi lahirnya konsep a/-
Insdn al-Kdmil. Apabila dilihat corak pembahasannva maka karya-karya tersebut
adalah_perpaduan antara filsafat dan tasawuf. Dengan demikian, filsafat juga

merupakan sumber pemikiran al-Jili yang secara tidak langsung.

Kalau sumber-sumber tersebut ditelusuri lebih jauh lagi. maka konsep
yang dihasilkan para sufi sebelum al-Jili, seperti Ibn 'Arabi dengan konsep
Wahdat al-Wujtid, al-Busthdmi dengan teori al-/itihdd dan al-Halld] dengan
konsep hu/t/ dan teori kenabiannya serta al-Ghazali dengan teori cahavanva vang
ada dalam Misvkah a/-Anwdrimerupakan kesinambungar: pemikiran dengan
filsafat Islam yang menvatakan bahwa alam semesta ini berasal dari pancaran
Tuhan. Hal ini sebagaimana dikemukakn oleh al-Fardbi, sedangkan teori itu

sendiri dipengaruhi oleh filsafat Plotinus dan Plato.™

%A E. Affifi mengklasifikasikan sumber-sumber yang mempengaruhi pemikiran Ibn 'Arabi ke
dalam dua kelompok, yakni: Pertama, sumber-sumber Islam yang terdiri dari al-Qur'an dan al-Hadis.
sufi-sufi Pantheistik terdahulu, asetik-asetik muslim, mutakallimin, Carmathian dan Isma’iliyan,
Aristoteles dan Neo-Platonik Persia (terutama Ibn Sina), dan ‘Isyraqi. Kedua, svmber non-Islam
terdiri dari filsafat Hellenistik, terutama Neo-Platonik dan filsafat Pilo dan Stoic tentang Logos. Lihat,
A.E. Affifi, The Mystic Philosophy of Muhyid Din Ibnul ‘Arabi, (Lahore: Ashraf, 1938), him. 149-

®Dari hasil penelaahannya terhadap kitab al-Futihdt al-Makkiyah, al-Jili menghasilkan karya
tulis yang berjudul Syarh al-Futithdt al-Makkiyah wa Fathal-Abwdb al-Mughallaqdt min al-"Ulim al-
Ladimiyyah. Lihat, Yasuf Zaidén, op. cit., hlm.63.

#Harun Nasution, Filsafat Agama, (Jakarta: Bulan Bintang, 1991), him. 82.
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Al-Jili menuangkan konsep-konsep tasawufnya seca.a utuh dalam
kitabnya yang berjudul Al-Insdn al-Kdmil fi Ma’rifat al-Awd’il wa al-Awdkhir.
Kitab ini terdiri atas bab-bab yang berisikan perpaduan dari berbagai pokok
bahasan, yakri meliputi pembahasan tentang filsafat ketuhanan, alam, esensi
tbadah dan lain-lainnya. Namun demikian vang tampak sebagai fokus
" perhatiannya adalah tentang konsep manusia vang dibahas secara khusus dalam
satu bab tersendirt cengan judul a/-/nsdn «l-Kdrm:! Nenurutnva pembahasan-
pembahasan dalam bab lainnya diperuntukkan sebacar peajelas terhadap bab al-
Insén al-Kdmil tersebut. la menyebutnya sebagai “umdair™ (pokok) dari bab-bab

lainnya.

Untuk dapat menggambarkan corak pemikiran tasawut al-Jili secara
tepat, maka perlu kiranya diketengahkan terlebih dahulu corak pcrﬁjkiran tasawuf
dalam perkembangannya sejak zaman Rasalullah. Dalam periodisasi sejarah,
terbentuknya tasawuf itu melalui tiga tahap, yakni: Perrame, tahap kemunculan

tasawuf yang ditandai dengan perilaku zuhnid (sufi) dari kehidupan Rasalulldh,

para sahabat dan tab1’in. Mereka lebih berorientasi terhadap kehidupan vang abadi
(akhirat). Kelompok ini dikenal dengan sebutan A4/ ul-Shafii'”" Sedangkan
konsep wali atau quthb pertama kali dikenal dalam literatur para sufi vaitu dengan

. o ‘ , ~isi, 37
munculnya figur Uways al-Qarni yang diidentifikasi sebagai hamba vang shélih.

BAL-Jil, al-, ‘Abd al-Karim, al-Insdn al-Kémil., him. 71.

*Ahl al-Shaffd’ adalah para sahabat Rasul yang meninggalkan harta benda, sanak saudara,
kampung halaman-(Makkah), karena memenuhi panggilan hijrah sebagai perintah Tuhan. Mereka
hidup di Madinah sebagai Muhdjir (pendatang) yang hidup dalam kemiskinan dan hanya berpakaian
dengan baju shtf (wol yang kasar). Al-Kalabadzi. Al-Ta'druf li Mazhab Ahl al-Tashawwuf, (Kairo:
Maktaba§171 Kulliyah al-Azhariyyah, 1969), him. 30.

Ibid.
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Kedua, tahap al-tamkin (pembentukan), vaitu beralihnya konsep zuhiid
kepada konsep ma 'rifah, dan zuhiid dalam hal ini dipahami sebagai sarana menuju
ma'rifah. Ma 'rifah dijabarkan pertama kali secara sistematis oleh Dzfin al-Niin al-
Mishri.** Konsep ma rifah, pada kurun herikutnya ditarik oleh al-Halldj (w. 309
H.) pada pemahaman yang lebih ekstrim. vaitu manusia kamal (sempurna) sebagai

gambaran Tuhan dan tempat rajalli (penampakan) dzat Tuhan

Ketiga, adalah tahap penvempurnaan. di mana konsep-konsep
sebelumnya direkonstruksi secara lebih sistematis dengan menggunakan term-
term filsafat Islam. di antara tokoh-tokoh tasawuf pada masa ini adalah al-

Suhrawardi, ibn 'Arabi dan al-Jjili.

Pada tahap penyempurnaan di aras. ada juga beberapa kesamaan
pandangan dari para sufi tentang kedudukan manusia sempurna. Persamaan-
persamaan tersebut adalah: perrama, manusia sempurna sebagai poros dari segala
vang ada (quthb); kedua, manusia sempurna sebagal perantera antara Allah
dengan alam (wdsithah); ketiga, manusia sempurna sebagal tempat penampakan
(ma’:har) diri Tuhan, dan keempar, manusia sempurna  sebagai fempat

bercerminnya Tuhan (nuskhah) terhadap alam.”

Pada tahap ini terjadi pertemuan antara pemikiran tasawuf dan filsafat.
Pertemuan tersebut sebagaimana dapat dilihat pada karya tulis al-Jili, a/-Insdn al-

Kdmil. Pertemuan itu terjadi karena antara tasawuf dan falsafat keduanya

Ma 'rifah pada saat itu mengambil bentuk yang khusus bagi para sufi, dikisahkan bahwa al-
Busthami mendapatkan magdm al-ma'rifah setelah ia melakukan ibadah selama empat puluh tahun
sebagaimana layaknya ibadah para sufi. Lihat, ’Abd al-Rahman Badawi, Syathdhdt al-shiifiyyah,
(Beirtit: Dar al-Qalam, 1976), hlm. 28.

PYtsuf Zaidan, Al-Fikr al-Shifi, op. cit., him. 95-120.
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memandang obyek yang sama tentang manusia. vakni bahwa manusia itu
memiliki dua dimensi; dimensi lahir yang bersitat mareri dan dimensi bathin yang
bersifat immateri. Dimensi bathin memiliki dua daya, yaitu akal (nazhariyah)
yang berpusat pada otak dan daya rasa/intuitit’ (dzawqiyah) vang berpusaE pada

galb, masing-masing sebagai sarana menuju Tuhan (ma rifah fi AllGh).

Pemikiran tasawuf dan filsafat juga mempunyai titik tekan yang sama
dalam melihat manusia, yakni memiliki kecenderungan untuk melihat obyek
_manusia vang bersifat immateri tersebut. Di mensi immateri ini dipandang sebagai
substansi dari manusia Manusia mempunyai makna apabila yang dimensi
substansialnya ini masih ada. Tapi jika sudah lepas dari diri manusia, maka sudah

dikatakan mayat.”

“Harun Nasution, Pertemuan antara Falsafat dan Tasawuf dalam Peradaban Islam dalam
Migat, no. 80 Th. XX, Januari-Pebruari, 1994, him. 20-23.
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BAB V
PENUTLUP

A. Kesimpulan

Dar1 berbagai pembahasan yang telah diuraikan pada bab-bab sebelumnya,
maka ada beberapa kesimpulan yang dapat penulis sebutkan di sini terkait dengan
tema pokok kajian dalam peneltian ini. Beberapa kesimpulan yang dimaksud adalah
sebagai berikut:

I. Martabat tujuh dalam kajian A/-Insdn al-Kdamil Perfect Man (manusia sempurna)
dalam konsepsi al-Ghazali dan al-Jili tertokus pada permasalahan ajaran agama .
yang bersifat substansial. Dalam pandangan keduanya pemahamam yang bersifat
formalistis terhadap ajaran agama hanya akan menyentuh bagian permukaan saja.
Oleh karena itu, dibutuhkan adanva pemahaman vang bersifat mendalam. Dari
sinilah kemudian al-Ghazali dan al-Jili menemukan bahwa filsafat dapat dijadikan
sebagai dasar pemahaman vang mendalam sementara tasawuf dijadikau sebagai
metode penghayatan yang akan mengantarkan kepada kesempurnaan ajaran.
Melaiui pemahaman yang mendalam dan penghavatan vang sempurna, menurut
keduanya, manusia akan mamnpu merefleksikan sifat-sifat ketuhanan dalam
kehidupan keseharian dan akan menemukan hakikat dirinva.

2. Al-Ghazili dan al-Jili dalam mengkonstruksi konsepsinva tentang al-Insdn al-
Kdmil yang memiliki kesamaan dengan kajian martabat tujuh menjadi suatu ajaran
yang bersifat filosofis, namun secara konsisten keduanya mendasarkan kerangka
pemikirannya pada al-Qurdn dan al-Hadis. Bahkan secara tegas al-Jili
menyatakan bahwa ilmu yang tidak bersandar kepada al-Qur'an dan al-Hadis akan
menimbulkan kekeliruan. Apabila manusia menanggapi konsepsinya dengan

interprestasi yang salah, maka hal tersebut terjadi karena manusia tidak mau
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memahami landasan konsepsinva secara mendalam. Al-Ghazéli dan al-Jili sama-
sama menggunakan metode penafsiran yang bersifat isydry dalam memahami
ayat-ayat al-Qur'dn tentang tasawuf Penafsiran jenis ini memang sangat tepat
untuk memahami ayat-ayat al-Qur'an seputar kajian tasawuf tersebut. Serta
menjadikan tasawuf sebagai ajaran vyang terformulasi dalam bentuk yang
sistematis dan filoscfis. Hal ini sebagai akibat dari adanya persentuhan antara

ajaran Islam dengan filsafat Yunani.

B. Saran-saran

1

Penelitian ini juga hendaknva dilanjutkan oleh para peneliti selanjutnya untuk.
mencari relevansi antara rumusan-rumusan tasawuf sebagai khazanah pemikiran
klasik di satu pihak dan kebutuhan manusia “modern” terhacap nilai-nilai
spititual.

Hasil penelitian yang penulis lakukan in; masth terbuka untuk diuji dan dikritisi
dengan memakai pendekatan dan tolok ukur vang berbeda. Oleh karena itu,
penulis senantiasa membuka diri terhadap saran dan kritik konstruktif demi

kesempurnaan materi pembahasan dalam penelitian ini.
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