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MARTABAT TUJTI}I DA LA}t P ERS P E KTIF TA SA\}.TI F:
studi lrrsdn Kfrmil

Abstrak : Laporan ini menjeictskan tentang martabat tujuh dalam
perspektif tasawu,f (ka.lian Incdn Kamil). Dalant kontek,s, ininurtubat iujuk
merupakan.jalan terakhir bagi nrunusia untuk mendopatkun ,sifat-sifat tlari
yang fuIahatunggal yaitu sang Pencipta. Dengan nrcncapui martabat tujuh
ini, diharapkan manusia akan der:gan ntudah met,cerninkan sikapi attitute
/ akhlak karimah ,sesuai dengan ,s/itt tlun tlzat .liluh SII,I'.

Abstract: The report expluin,s abott mortoh(il ttguh in Tosattuf
Perspective (World view of Insdn Kdnil. In the conte.rts mcrtabat tuluh
was the last way fitr the futman for to get sonte characters from The God.
To achieve martabat tzyuh, the human *tll be easy to reflectiort
att itute//akh t ak irar ima h 1' h e God's c h a r a cr e r tt t t tl s ii h.t i i ; t i c !
Keyword : Insdn Kdmil, Tasawuf, Martohat I trluit

PENI}AHIILUAN

Manusia merupakan insan yang tercipta dari Sang pencipta Dalam pandanaan

Islam, manusia dikatakan sebagai perkaitan antara badan dan ruh.r Struktur

manusia terdiri atas unsur jasmaniah (fisiologis) dan rohaniah (psikologis).

Elaborasi antarajasmani dan rohani ini yang mengantarkan manusia memiliki

pusat pengalaman pada dirinya.'Manusia diciptakan Allah dalarn struktur terbaik

di antara makhluk Allah yang lain. Dari berbagai unsur di aras maka

sesungguhnya manusia merniliki keunikan dari makhluk lain yaitu makhlul,-van{:

sempurna (The Perfect lulan).

tzuhairini, 
dkh Filsafar pendidikar Islam,(Jakarta: Bumi Aksarq 1995) hlm. 75.

' Danusiri, Epistemologi Dalam Tasawuf Iqbal, (Yogyakarta: pustaka peiajar, 1996), hlm. 44
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Al-Qur'dn dan ,4|-hodis merupakan sumbei mjukan 
'ang kuat untuk

mengetahui secara pasti tentang dirinya dalarn rangka menjadi rnakhluk Allah

SWT yang paling sempurna. Pada konteks tataran pusat pengalainan pengajaran

diri bagi manusia untuk menuju al-]nsdn al-Kdmil, ada sebuah penelitian yang

dilakukan oleh Mahrus yang di dalamnya ditemukan sebuah catatan penting

berupa martabat tujuh.3 Dalarn isi catatan yang telah dipaparkannya, di-ielaskan

bahwa martabat tujuh merupakan pengetahuan untuk menuj u Insdn Ktirntl.

Pengertian secara- rinci mengenai martabat tujuh dalarn Tarekat

Muhammadiyaha sebagat berikut. Pertama martabat ofuttliytth r,ang memiliki arti

maha tunggal. A[tadiyafi ini disematkan kepada Allah SWT. Kedua, marrabat

wahdah yaitu sebagai martabat sifat Allah. Ketiga, martabat wahitriv),ah martabat

yang ditunggalkan itu berupa mariabat .zsrza. Keenrpat yaitu merupakan 'alam

arwdh. Alam ini menjelaskan tentang semua ruh yang telah diciptakan oleh Allah.

Kelima, 'alam misdl, vaitu alam bentuk yang berupa contoh atau masih dalam

bentuk bayangan. Keenam, 'alam ajscnr yairu alam segala bentuk semua ),ang

telah tersusun adany'a. Yang terakhir adalah martabat inscln kamiL Dinanamakan

sebagai martabat insdn kdm.ilitu karena setiap manusia yang sempurna. Martabat

yang ke tujuh ini bisa disebut juga dengan rnartabat ,iuma karena telah

memperoleh dari keenam rnartabat di atas.

3 Dissrtnoi dui tvltrnry dengan julul " Syalydriyah Wa Mufiammadiyyah Suntingan Telcs, TerJemahan,
dan Anaksls Vdtfrlyah D Keraton Kaprabonon Cirebon pada Akhir Aiid k<,-lg',"universitas Indonesia
Fakultas IImu Pengetahuan Budaya Program Studi IImu susastra Tahun 2015.

" Istilah ini dapat di temui pada hasil peneltian dari Mahrus dalam teks SWM.Tarekat Muhamma,Jiyah
berarti rnr muhammad. Nur mu[ammad itu merupakan nur Aila danzatAllah taala.
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Dengan penjelasan di atas tentang pengertian dan pandancan rnartabat

tujuh ini, perlu sekiranya penulis mengkaitkan dengan sebuah tahapan dan proses

untuk menjadi insttn kdntrl Hal ini tidak terlepas dari bagairnana 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 sampaikan dalam pandangan tasunuf sehinssa nantinl,a puper ini

bermanfaat bagi kaj,an literatur untuk membuka rvarvasan menuju insun kamil

yang ternkadung pada martabat tujuh.

PEMBAHASAN

Sejarah Singkat Taraket ilIuhammadiyah

Seorang guru tarekat di Iingkungan keraron Cirbeon disebut clengan istrlah rarna

guru! seriRg dipang$l hnnya dengan Bebuten rarra arnll lt1rlmfl, ilama guni ini

merupakan sebutan lain dari mursyid, Pada kontes penclielikan elan pernbelniaran

tarekat discbutkan dengan kata pengguron, Di elalnm lingkungan kcrnton e irebon.

istilah ini secara resmi hanya dirniliki oleh keluarga pewaris ti,ekat di

Kaprabonan.5

Istilah raraket Muhammadiyah dijumpai dalam koleksi naskah-naskah

Cirebon. Di antaranva yaitu Petaretakan Muhammadivah II Kacirebonan (07i27-

\v-6lTw- 1 /T N20 l2), Petarekatan Muhammadiyah dan Martabat pitu (0si26-w-

5lrw-llrN20l2), Doa-doa dan Tarekat Muhamrnadiyah (42lEpl-3ll'Tw-

I n N 20 l2), Tareket Muhammadiyah ( I 5/KC R-29 tT w - 1 t' I N 20 tD.6

5 Disertasi dari Mahms dengan judul " Syalldri1,ah lla Mulamnadiyyah Sunttryan Teks, ferjemahan,
dan Analisis Syatariyah Di Keraton Kaprabottctn Cirebon pada Akhir Abaet ke-l9",hlm 177 .

" Dikutip oleh Mahrus dari Tim Balai Litbang,ZOt3..348-4Oz
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Kajian Insdn Kdmil

Manusia diyakini sebagai makhluk yang memiliki potensi kesempurnaan. Hal ini

didasarkan pada firman Tuhan :

.dJEr,:-,-i .f-s Ct dyt Litli ri]

"Sesungghnya Kami telah menciptakan ntanttsia clolom bentuk 1,ong sehaik-
baiknya"T

Pada ayat di atas di telah disebutkan dengan jclas bahrva manusia

merupakan ciptaan dan Allah dari sebak-baik bentuk Dan kandungan ayat

tersebut penulis rnemiliki pandangan (worlc{ yigy1,) [ahrva manusia telah

berada dalarn bentuk vang paiing selnpurna untuk ntenjadikan ,Jirinia sebagai

hamba Allah yang telah memilitu sit'at-sitat Ketuhanan dalarn dirinya Karena

disebutkan tentang bentuk vang paling baik }vlaka potensi manusia untuk

mengasah sifat-sifat Ketuhanan inilah yang rnenjadikan rnanusia rnenjadi

makhluk sempuma.

Term to Tlie Perfect luion atau ka.iian manusia sempurna bukan hanya

sebagai makhluk fisik, tetapi juga makhluk spiritual yang mempunvai

kedudukan yang sangat istimerva dalam kosmos. Ia terkait secara alirab bukan

hanya dengan dunia fisik tetapijuga 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

hs. al-Thin (95): a.
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Antua

135.

24,

Pencipta, Sang Realitas, yang diberi tugas luhur untuk rnengejawantahkan

kehendak-kehendak-Nya di muka bumi. ta adalah *akil (khalifah) raja di

Raja, yaitu Tuhan Yang Maha Esa.8

Ada beberapa tokoh yang memandang tentang pengertian htsdn Kdmil.

salah satunya yaitu Muhammad Iqbal. Ia menjelaskan bahwa manusia

sempuma atau The Perfect of l4an adalah bagian te.rtinggi dari proses

perkembangan rnanusia. Menurtnya ego manusia di dalamnya berkembang

menuju ke arah kesempurnaan. Iqbal juga menjelaskan ada tiga tahapan yang

harus dilalui untuk rnenuju kesempurnaan di anraranra sebagai berikut yaitu

,scru, kepatuhan terhadap hukum, kedua. pengendalian diri. Dan ketiga,wakil

dari sifat Tuhan.e

Al-lnsdn al-Kamil dipahami oleh Ibn 'Arabi sehagai ,nikrokosmos

yang sesungguhnya, sebab ia rnemanilestasrkan semua sifat dan

kesempurnaan Tuhan dan manifestasi semacam ini tidaklah sempurna

tanpa perwujudan penuh kesatuan hakiki dengan Tuhan Dengan clemikian,

al-lnsdn al-Kdmil adalah miniatur dari kenyataan.'"

AI-chazdli menrberikan pengertian manusia panpun)a atau manusia

sempurna adalah manusia yang mampu menggabungkan makna batin

dengan makna zh6'hir. Lebih lanjut dikatakan bahwa manusia paripurna

adalah manusia yang cahaya ilmunya tidak menyebabkan padanva cahaya

wara' dan dalam mencapai hakikat tidak melarnpaui batasan-batasan

-\aulra{l1i {artanegara, "Kata Pengantar" dalam Seyyed Mohsen Miri, srnrg Marusiq sempurna:
Filsa/at hlam dan Hindu, taj. Zubair, (Jakarta: Teraju, 2004), hlm, IX

'Abdul Aleem Hilal, Social Philosophy o/ Sir Muhammod lqbal, (India; Adarn Publishers, 1995), hhn.

'oM. Dawam Raharjo @d.), Insan Kanil Konsepsi Menurut Islam, (Jakarta Graffiti press, 1987), hlm.
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s.vari'ah. Manusia seperli ihr. menunrtnra dihentuk oleh kesempumaan

jiwanya.rl

Dari beberapa tokoh yang di atas meryeraskan 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 sitat-sifat-Nva. nranipu memiliki sifat sifat

Ketuhanan yang tercermrn dari tingkah laku (atrirurle) r'ang baik dan kuat.

)[artabat Tujuh Dalam Perspektif rasa* uf (Kajian Insdn Kdmit)

Martabat tqjuh seperti yang telah di"ielaskan pacln bagian arval bahwa maftabat

tujuh ini merupakan proses tahapan akhir tragi rnanusin setelah mendapatkan

silnt dari Mahatunggnl di dnlnm tlirinyu vuitu hurulpn silirt.sitht Tunggal

lAllah). Dapat dikatakan bahrva martabat tuluh inr tlalirn konteks Taraket

Muhammadiyah ini memiliki ban,r,:ak kesamaan tenrans sebuah konsep atau

kajian tentang Insan Karnil. Hal ini di disebabkan karena proses tahapan untuk

menuju martabat tujuh rnemiliki kesamaan goal,purp,lse vaitu memiliki sifat

Keruhanan yang tercemin dalam diri manusia

orang yang bertaqwd adalah orang vang paring dekat di sisi Allah.

Taqwa lebih cenderung ditafsirkan sebagai paling takut kepada Allah.

Paling taqwd berarti paling takut dan merasa lemah serra tidak sempuma

yang menggerakkan jiwa untuk taat dan menjunjung ringgi perintah-

perintah Allah. Jadi, manusia yang bertaqw0, menurut al-eur'0n, adalah

hamba yang meftNa dhafl(lemah) dan sedikit ilmurya tatkala berhadapan

dengan Allah yang Maha Sempuma dan Agung.

" N-Ghazeli,Misykilh aLAnwdr,(Mesir: Maktabah al-Jundi, 1970), hlm 33
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Dalam pandangan tasarvui-, idealisasi rnanusia paripurna lebih merujuk

pada pribadi Muhamrnad saw baik dari sisi keberadaannya sebagai ciptaan(al-

khalq) maupun dari sisi Ketuhanan (ol-ftaqq). Manusia paripuma dapat

mencapai kesempurnaan sebagairnana yang dialami oleh Mulammad sarv

dengan pengalaman tajalli Tuhan pada diri manusia.

Implikasi dari adant,a konsepsi Nabr N,luhammad saw sebagai

model manusia paripuma tersebut telah menurnbuhkan motivasi tersendlri

bagi para sufr untuk rnensuri-tauladani perilaku Nabi Mufiarnmad saw,

karena setiap Nabi adalah sumber bimbingan dan model manusia

sempuma. Mereka yang rnengikuti jejak beberapa |trabi mungkin

mcmperoleh wirdgah(pusaka ) dari Nabi tersebut. c)an u,irasah ini memiliki

tiga dimensi dasar yartu pertanra. karya-karya (H,orls) atau perilaku sebagai

manifestasi akhlak riulia. kedua keadaan (stotes) atau pengalaman-

pengalaman bathin dari realitas ghaib dan ketiga pengetahuan (lorcwledge)

atau persepsi dan pemahaman langsung tentang berbagai modalitas

terhadap realitas.r2 Dan maqcim (kedudukan) ul-lnsan al-Kcimil dapat

diupayakan oleh setiap orang dan al-Qtrr'6n telah melegitimasi pribadi

Rasul Muhammad sebagai pribadi yang dapat diteladani, sebagaimana

firman Allah swt:

''Tuiuan agama, menurut hn 'fuabi, adalah untuk mencapai kesempurnaan manusia dalam tiga
modalitas tersebut sekaligus: karya (works). keadaan-keadaan ruhani (statef dan pengetahuan (lorowledge).
Para Nabi adalah figur model yang meneguhkan paradigma kesempurnaan secara beragam. Ilmu pengetahuan
adalah salah satu dimensi kesempurnaan itu, dan dalam banyak hal merupakan Cimensi yang sangat penting dan
fundamental. William C. Chittic( Imagrnal Workls, hal.fi.

7



l:ji-r;!t a;tr,l,l -n-p Urs -/ L.,^;;*,i oll cj-pt j fs]01S.il

tJ*iS dll

"Sesunggtthnya telah tttlu podo diri Rasulullah itu stu.i tauladan yang

baik bagimu yaitu bagi orang t,ang ntengharap (rahntat) Allah dan

kedatangan hari kiamat dan dia bamtuk ntenyebut Allah".tj

Dari kandungan ayat di atas sejalan dengan konsep martabat tujuh.

Dengan adanya sebuah contoh ),ang baik atau uswatun [rasanah yaitu

Rasulullah maka ia telah memiliki sifat lvlahatunggal. Hal ini tercermin dari

dari pribadi yang diteladani berupa akhlak mulia. Dengan perbuatan baik atau

akhlak mulia ini maka R.asul telah rnenriliki pengalarnan spiitualyang tinggi.

Menurut al-Qur'dn. Nluhammad-lah orans vang harus dipatuhi. Dalam

pemikiran al-GhazAli, ia nnempunvai padanan al-l,tuthd ':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 padairan yan_u akan memba.,r'a kaunr sufi kepada konsep

cahaya Muhammad sebagai "caha1,4 dari cahat'a Tuhan". .4|-Muthd' int

merupakan penjelmaan dai amr, perintah Ilehi. 
r{

lntisari darr tasawuf adalah pencapaian pengalaman batin yang

mengambilbentuk ma'rtfah atau bersatunya jirva hamba dengan Tuhan setelah

mengalami fani'. Dari keadaan .fand' inilah kemudran muncul proses

mukdsyafoh (terbukanya tabir alam ghaib) dan nrust,dhaduh (penghayatan

alam ghaib) sehingga para sufi dapat rnelihat para malaikat, l.ertemu dengan

t3Qs. 
al-AhzAb (33): 21.

raSumanta, 
Pencerahan Spiritual Dalom Perspektif Tasawr/ : Komparasi Antara 7bsav,uJ Al-Gt;azali

dan AlJili, (Yogyakarta: Sajadah Press, 2009), hlm. 3 I .

8

It
I



rth para nabi. mendensar percakapan dan suara mereka, serta dapat

mengambil berbagai pelalaran dari rnereka.

Pengalaman akan penghayatan batin ini memuncak pada suatu

penghayatan yang tidak bisa dilukrskan dengan kata-kata, sehingga sebagian

dari mereka ada yang mengkhayalkan wushttl (sampai kepada Tuhan),

sebagian lagi mengatakan ftultil (rth Tuhan menempat pada diri manusia), dan

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

puncak penghayatan ini pula personifikasi al-lnsdn at-Kdmil muncul sebagai

sebutan bagi "manusia vang telah mencapai tingkat kesempurnaan tersendiri".-

Oleh karena itu. konsep ul-htsatt al-Kdmil sosuai dengan bentuk

clari pengalaman batin tersebut dalam pomaharnannya --sebagaimana

dikatakan oleh Sirnuh-- clapat clikelornpokkan dalam dua aliran besar,'s

yaitu.

Pertama aliran transendentalisrne. r,aitu aliran yang masih

mempertahankan sendi-sendi ajaran tauhid 1,ang membedakan adanya dua

pola wujud, yaitu tudjib al-wu1id (Tuhan) dan munkin al-wujfid (makhluk).

Dua wujud tersebut secara fundamental berbeda. Aliran ini

mempertahankan prinsip ketidak-serupaan antara hamba dengan Tuhan.

Maqdm yang tertinggi menumt aliran ini adalah sebatas nmTifah .

Kedua, aliran union, yaitu r,ang beranggapan bah,,r,a manusia adalah

pancaran dari Tuhan dan memiliki sifat-sitbt kenrhanan. Manusia pada

hakikatnya sama dengan Tuhan. Al-lnsdn al-Kantil dalam pemahaman ini

adalah manusia yang telah sanggup melepaskan diri dari ikatan materi,

r5simuh, "Konsepsi tentang htsdn Kdmil I datam Ta.sauqf'', tlqlam al-Janti'ah, ilo. 26. I?L 19St,lAfrt
Sunan Kaliiaga Yogyakarta, hlm. 58
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sehingga memnncnrlrth sitiit"si{irt ketuhman kernbali, prakehiehtpallll},rl

menoerminkan kchielupnn 'l'rdtnn, Al.lnsdn akKdrntl adalah Tr,rhan rnng

tampak,16

Ivlaka sesuai dengan kajian yang dibahas maka martabat tujuh dalam

pandangan tasawuf masuk dalam aliranunion karena merupakan satu kesatuan

dari sifat-sifat ,vang dinriliki .Tuhan melekat pada diri manusia sehingga

manusia dikatakan sebasar Insdn Kdmil. Hal ini dapat ditelusuri bahwa

bingkai kesatuan martabat tujuh merupakan komponen sifat-sifat

Mahatunggal vang tidak terpisahlran.

turbid-, 
har. 58-59
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PBMJTUP

Dari uraian di atas, penelis melihat bahwa martabat tujuh rlerupakan tahapan

terakhir dimana manusia telah memiliki sifatsifat Allah ini mampu

memcerminkan sikap dan perbuatan yang paripuma, Sehingga manusia sebagai

ciptaan bentuk terbaik dari Sang perrcipta mampu menjalankan tugas dan

tanggung jarvab sebagai ri,akil dari Allah di muka bumi.

i
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BAB II
KONSEP /.\it,,I,\ K.{.VL DALAM PANDANGAI{ AL- GI{AZIt,i

A. Al-InsAn aLKilmil Menurut Al-Ghazflli

Term al-lrtsdn al-Kdmil memang tidak disebutkan secara eksplisit oleh al-

Ghazdli, namun dari paparannya tentang konsep "cahaya" dalarn kitab Misyktit at-

Anwdrt maka sesungguhnya al-GhazAli sedang membicarakan tentang bagaimana

sebenamva vang disebut dengan al-lnsdn at-Kdmit (perfect Mani Manusia

Sempuma/Paripurna).

Dalarn kitab ,t1lrr'{' tir ttl-Anwdt', al-Ghazdli menggunakan term al-L't/d.sltilun

untuk menunjuk fi_rur manusia paripurna. At-Wdsktftn menur.rtnya adalahorang-

orang yang telah sampai dalam pengenalannya dengan Tuhnn melalui ul-tlzawq

(intuisi) yang maksimal. Tingkatan al-Ll/dshililn tersebut, menurut al-Ghaz6li,

terbagi menladi dua tingkatan, yakni: Tingkat pertama, adalahorang-orang yang

menempati maqdm(kedudukan) dengan mendapatkan pengetahuan yang terlepas

darijangkauan indra dan pikrr, segala y'ang ada terlepas dari kesadarannya kecuali

keindahan, kesucian Tuhan dan dinnva sendiri; dan tingkat kedua, adalah

tingkatan ketika kesadarannya telah menvatu dengan Tuhan, ia tidak menyadari

apa-apa lagi, termasuk dirinya sendiri.l T'ingkatan inilah yang disebut oleh

sebagian ahli tasawuf dengan istilah ttiftud, ftuIirl. ulficlat al-u'uji)cl dan al-lnsdn

ut-Kdmildalarn literatur tasawuf falsair.r Namun menLlrut al-Ghazdli pengalaman-

'Kitab Msykdt al-Anwdr adalah salah saru karya al-Ghazdli ,vang memaparkan doktrin
esoterisnya secara cukup jelas yang, dengan itu, memungkinkan bagi manusia untuk mengenal
hakikat dan kedudukan Tuhan dalam realitas alam semesta. AI-GhazAli Misytait abAmudr, (Mosir:
Maktabat al'Jundi, 1970); lihat jugc Al-Chaz8ll, "Misykat al-Anwdr", dalam MaJmfi,ah naiail aL
Imdm al-Ghazdli, (Beirit: D& al-Fikr, lggg), hlm. 269-292.

'Al-Ghazdli, Misykdt al-Anwdr, hLn. 29 l-292.
3tstilah'istilah 

tersebut sebagaimana digunakan oleh al-Busthdmi, al-Hal!6j, hn al-,Arabi dan
al-Jili. Lihat lebih jauh, 'Abd al-Rahmdn Badawi, Syathafoar al-Shafiynh, Cet. III, (Kuwait: Wakalah
al-Mathb0'ah, 1978); 'Abd al-Razaq al-Kasani, Mu'.jom Isthildfudi al-Shtifiyah. (ruir.o, Dar aL
Mandr, 1992).



l. Diskursus tentang Tuhan

Dalam pembahasan ini penulis akan menguraikan beberapa pokok

pemikiran al-Ghazdli yang berkaitan dengan masalah keTuhanan baik dari

segi Dzdt (esensi) Tuhan, nama (Asmri') Mutlak Tuhan, sifat lvlutlak ruhan,

maupun bentuk-bentuk taialli ruhan itu sendiri dalarn diri hamba-Nya.

Bagi al-Ghazitli, wujftd (ada, being, atau dalam arli tertentu disebur

eksistensi) merupakan konsep dasar yang paling umum meliputi semua hal

yang mcn+'ifcl (r'ang ada).5 oleh karena ifii, wtgilcl dikl,xifikasikan oleh al-

Ghazdli mcnjadi empat kategori gradual dengan segala makna dan implikasr

yang dipeganginya secara konsisten dalam berbagi uraian karya-karya

tulisnya. Keempat kategori tersebut adalah: (l) wujfid fuaqfqt atau dzafi, vaitu

adanya sesuatu dalam realitasnya sendiri seperti wujfid fi al-a yan, wujitd fi ul-

khdril, atau laqtqui ul-.s;1,ai' .fi nafsihi; (2) wujfid daram mental subyek yang

mengetahui (u'u1fid /i dl-:han), yaitu menjelmanya 'gambar' atau ,salinan,

obyek dalam mental subyek sebagaimana realitas obyek itu sendiri, yang

disebut "ilmu"; (3) wulud dalam lafozh lisan (wujfid.fi al-la{Llt); dan (4) wuifict

dalam tulisan (u,u1utl li ul-kifibaft). Dua wujftd pertama bersifat universal,

sedangkan dua v,uifid berikutnya bersifat simbolik, berbeda-beda menurut

perbedaan waktu, tempar dan srtuasi-kondisinya. Derajat dari keempat wujficl

itu sendiri bersifat hirarkis, di mana yang lebih rendah (luar) menunjukan yang

lebih tinggi (dalam).6 Di tempat lain terdapat wujild yang kelim a, wujfid

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

tAl-Ghazeli, Maftk al-Nazhar f al-Manrlq, (Beirtt: Ddr al-Na]rdhah al-HadiSah, 1966), trlm.
106; al-Ghazafi,Maqdshidal-Faldsifuh, cet II. (lvlesir: D6r al-N{a'fifl, }rl*. l4l dan 170.' Al-Ghazdli, Mafik al-Nazhor, hln. I t9-r20; al-Ghaz6li, Mi'ydr al-'llm, hlm. 75-77; al-
Ghazef, aLMaqshad al-Asnd' Syarft Asnru' Alldh al-flusnri', (Kairo: Maktabah al-Kulliyy6t al-
Azhariyah dan Maktabah wa Mathba'ah al-Fajr al-iadid, tt.), trlm. 10-12 dan zg-47.
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Diskursus tentang Tuhan

Dalam pembahasan ini penulis akan menguraikan beberapa pokok

pemikiran al-Ghazdli yang berkaitan dengan masalah keTuhanan baik dari

segr Dz6t (esensi) Tuhan, nama (Asmri') Mutlak Tuhan, sitat Mutlak ruhan,

maupun bentuk-bentuk tajalliTuhan itu sendiri dalam diri hamba-Nya.

Bagi al-Ghazitli, wujild (ada, being, &tau dalam arti tertentu disebut

ehsistensi) merupakan konsep dasar yang paling umum meliputi semua hal

yang mdwjAd $ang ada).s Oleh karena rtu, wujfitl diklasifikasikan oleh al-

Ghazdli menjadi empat kategori gradual dengan segala makna dan irnplikasr

yang dipeganginya secara konsisten dalam berbagi uraian lcarya-karya

tulisnva. Keempat kategori tersebut adalah: (l) wu1fid foaqiqi atau dzdti, yaitu

adanva sesuatu cialam realitasnya sendiri seperti wtyfid fi al-u'ydrt, wulfid li at-

khdril, atau ftaqiqat ul-syat' .fi nafsilti; (2) wu1ild dalam mental subyek yang

mengetahui (wuifid .fi al-zhan), yaitu menjelmanya'garnbar' atau 'salinan'

obyek dalam mental subyek sebagaimana realitas obyek itu sendiri, yang

disebut "ilmu''. 1,3) wulud dalam lafuzhlisan(wujfid./i alJafih); dan ( 1) wujild

dalam tulisan (.tr'ryud fi al-kitdbaft). Dua wujfid pertama bersifat universal,

sedangkan dua u,ulitd berikutnya bersifat simbolik, berbeda-beda menurut

perbedaan waktu, tempat dan situasi-kondisinya. Derajat dari keempal wujfid

itu sendiri bersifat hirarkis, di mana yang lebih rendah (luar) menunjukan yang

lebih tinggi (dalam).6 Di tempat lain terdapat wujiltl yang kelim a, wujfid

syabahi, yaitu bahwa sesuatu itu sebenarnya tidak benrujud, tetapi ada yang

5Al-GhazAf, Mafuk al-Nazhar fi al-MaLrrlg, (Beinit: DAr al-Nahdhah al-Hadigah, 1966), hlm.
106; al-Ghazifr,Maqdshid al-Faldsfai. Cet II, (Mesir: DAr al-Ma'fif), hlm. l4l dan 170.

u Al-Ghazeli, Mafuk ol-Nozhar, hlm. I 19-120; al-Ghazdli, Mi'ydr al-,Ilm, hlm. 75-17; al-
Gha261l, al-Maqshad al-Asnd' Slarfi Asmd' Alldh al-Husnri', (Kairo: Maktabah al.Kulliyydt al-
Azhariyah dan Maktabah wa Mathba'ah al-Fajr al-Jadid, tt.), hlm. 10-12 dan2}-4|..
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berasal dari Allah. Oleh karena itu, "tiada dalanr luiud inr kecuali Allah" "

Lebih jauh al-Ghazttli mengatakan bahrva:

teori illuminatifnya dan juga teoi rna'rfah fi Atldh. Al-Ghaz6li menegaskan

bahwa konsepnya tentang wujud Tuhan tersebut tidak mengarah pada paham

ifiihAd (union) ataupun fuulttl (inkarnasi), tapi hanya wafudat al-syuhttd.

Menurutnya, rneskipun ia menerima beberapa doktrin {ilsafat Yunani seperti

persoalan dualitas manusia, tapi ia menjauhkan diri dari teori-teori keTuhanan

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

dari penolakan kerasnya terhadap teori emanasi dan penyatuan afiara hamba

dan Tuhan dari beberapa doktrin suti heterodoks seperti yang clijumpai dalam

dohrin Ab0 Yazid al-Busthdmi dan al-Flallij serta pengalaman sufi-sufi

lainnya.lr

' Ibid., hlnt.275-276.

'o lbid,hlm.276,
rrMengenai dokfin tsrscbut, st-Qfiazil? menulis: "sampoildh la le deraJat yang begtu delwt

dengan-Nya sehingga ada orang yang mengimnya sebagai fuulttl, ittiftdd atau u,ushAl. Semua perstpsi
itu adalah salah belaka". Kutipan ini dengan jelas menggambarkan sikap al'Ghazdli terhadap dokrin
tersebut. Al-Ghazdli, al-Munqidz min al-Dhaldl (tk.: Ddr al-Qalam li al-Tur6g, tr.), hlm. 40-41.

r6

*wujud adalah cahaya dan ketiadaan adalah kegelapan. Yang paling berhak
memiliki nama cahaya adalah "sumber" cahaya itu sendiri, "Cahaya Pertama",
"Cahaya yang Sebenamya", "Cahaya Teqauh dan 'fertrnggi" yang tiada
cahaya di atasnya dan darinya turun cahayra kepada selainnya, yaitu Allah.
Nama cahaya untuk selain "Cahaya Pertama" adalah kiasan belaka, karena
segala sesuetu selain Dia, bila dilihat dari dirinya, tidak mempunyai cahaya
sama sekali. Cahaya pada segala sesuatu itu adalah pinjarnan dari sesuatu I'ang
lain. Cahaya yang sebensrnya adalah Dia yang di tangan-Nya penciptaan dan
perinta,h, dan Dia adalah yang pertama memberi cahaya dan menjaga
keberlangsunganxya. 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 rru1ud
hakiki hanyalah Allah sebagaimana cahaya hakiki hanyalah Atlah" rt'

Dengan analogi cahaya bulan inilah kemudian al-Ghazdli merumuskan



AI-GhazAli menolak paham liilttfid (unt,,,t) rltaLrpun lttiil (ittkttn,o.ri\l

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-Ghazdll telah mempertahankan keyakinan islam mengenai Tuhan

sebagai Dzdt ya:rrg transenden yang mengatasi dan berbeda dengan segala

makhluk-Nya.12

Namun, penoiakan a|-Ghazdli terhadap doktnn atau paham di atas

tidak secara otomatis bahwa ia menoiak pula pengalaman sutr vanr :el.rh

arencapai ma'rifah ild , lldh. Baginya, pengalaman itu benar adanya hanya

saja ketika pengalaman itu diungkapkan, nnaka akan menghadapi problem

bahasa, karena rniskinnya bahasa manusia dalam menggambarkan hal tersebut

upaya menjelaskannya -menurut al-Ghazali-hanya sia-sia belaka. 
r3

rzPenolakan 
al-Ghaz6li juga karena ia memandang bahwa doktrin atau paham igibdd dan

semacamnya itu mengandung kontradiksi internal yang tidak bisa diselesaikan. Sebab, dua hal yang
ittihdd iru berbeda substansinya secara diarnetral. Meskipun al-Ghazali sudah rner{etast<ni
pernikirannya tentang iltibdd tersebut, namun ada sementara atrti yang menyebutkan bahwa dalarn
karyanya yang lain al-Ghazdli mempunyai kecenderungan pahan tersebut. Hai ini seperti yang ditulis
oleh Ibrahim Madkfir bahwa "..maka onda akan melihat misalnya al-Ghazdti minyerang-dengan
keras dan menolak secara htot teori penyatuan model al-Halldj daton buhtnyo lfuti,, sementdra ia
sendiri mempunyai kecendentngan kepado pohan tersebut dan bahlan menyatakan pendapar yang
mirip dalam bukwrya Misykdt.al-Anv,dr".Ibr6him Madk0r, Filsafat lslam: Metoile ian penerapan,
te{. Yudian Wahyudi Asmin dan Ahoad Hakim Mudzakir, (Jakarta: Rajawali press, 1993), hlm. 73,
Komeirtar Madkfu tersebut pedu dijelaskan kembali. At-Ghazen sendirisudah warning
ketika moqielaskan problem cahaya tersebut. Pernyataannya bahwa "Allah bersama segala sesuatu
sebagaimana cahaya bersama segalanya sebagai seakan-akan Allah menghuni setiai ruang dan
tempat" yang ce'nde'nrng pantheistik tersebut mesti ditafsirkan dalan konieks -misainya-batru,a
Allalr merupakan penopang bagr eksistensi segala yang wujud. Ketika Allah menarik diri- dari peran
tersebut maka hilang pula eksistensi segala yang wujud tersebut. lebih jarh lihat uraian lengkapnya
dalam al-Ghmdi,Ifud', Juz l, hln. 104-l 14; al-ohaa4ri, Misykit at-Anwdr, hlm. 276-277.

''Al-Ghazdli, ol-Maqshad al-Asnti i hlm. 109-l l5; Al-Ghaz6li, ol-Munqidz,lilm. 4041.
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Dari gambaran di atas kemudian rampak bagairnana posisi al-GhazAli

dalam sejarah perkembangan pemikiran lslam. Ia bany'ak rnelakukan kritrk

terhadap para filosof, mutakallimin, ta'limi atar-r bdthini dan para sufi

heterodoks, Kritiknya terhadap para filosof karena nlereka mengadopsi

pemikiran Hellcnisme yang berlebihan sehingga mengabaikan aspek

fundamcntal qfaran Islam, Sedangkan rnutakallimin eenderung apologetis dan

doktriner sehingga agama menjadi kering dan kaku. Kaum bdthini rnenjadi

bagian kitiknya karena kelompok ini menganut paham taklid buta dan kultus

individu. Kaum sufi juga dikritiknya karena mereka menlauhr logrka dan akal

serta tidak mengontrol penafsiran dan pengalaman intuititnra dengan 1,e..lua

perangkat tersebut, sehingga mereka te{atuh pada konsep-konsep irasional

seperti konsep itt ibAd dan fuulfil tersebut. 
ra

Berbagai kritik yang dilontarkan oleh al-Ghazflli terhadap pemikiran

filsafat di kalangan para filosof Islam juga banyak yang terkait dengan

masalah ke'fuhanan. Bagi al-Ghazdli, argumen-argumen yang diajukan oleh

para filosof ternyata tidaklah kuat dan bahkan menurut keyakinann5,a ada

beberapa pendapat mereka yang bertentangan dengan ajaran-ajaran Islam,

Dari sini kemudian al-Ghazdli mengambil sikap untuk 'mcnentang' pemikiran

filsafat. Dan untuk tujuan itu ia menulis sebuah buku yang berjudul Maqd,rhirt

al-Fald.sifith (pemikiran kaum filoso0 dan ia juga menulis sebuah karya yang

khusus ditqukan untuk mengkritik berbagai pemikiran filsafat yang

talbid. Uruan tentang ide dasar teologi al-Ghazdli di atas dapat memberi pematraman
mengapa ia melahrkan kitik terhadap beberapa doktrin Kristen (terutama konsep tinitas tuhan)
dengan menggunakan dua prinsip, yaitu hubungan antara akal dan wahyu (tekg, dan penggunaan
metode tafsir dan ta'wil teks kitab suci. Lihat lebih jauh, al-Ghaz6li, Al-Radd al-Janil ti ltdhiyyati ,isa

bi Sharih al-Injil, ed.: Muhammad 'Abdulldh al-Syarqdwi, Cet. II, (Kairo: D6r al-Hidayalr, 1986),
hlm. 125-147.
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berkembang pada masanya, !'uhtilitr ul-l:,tli.sifal,'t t't-h, l1.,,tl:ercnce of thc

philosophers, kekacauan pemikiran para til osot). 
1'

Menurut al-GhazAli, satu-satunya pengetahuan yang menimbulkan

keyakinan akan kebenarannya adalah pengetahuan yang diperoleh secara

langsung dari Tuhan dengan jalan tasawuf, Al-GhazAli tidak percaya terhadap

pemikiran filsafat, bahkan ia memandang para filosof sebagai ahli bid'ah,

yakni tersesat dalam beberapa pendapat mereka Di dalam Tahdfut al-

Fald,sifah, al-Ghaz6li menyalahkan 20 pendapat para filosof Tiga dari dua

puluh pendapat tersebut, mehurut al-Ghazdli, membaria kepl,la kekufluran.

Tiga pendapat yang dirnaksud adalah: (1) bahwa alam itu kekal dalam arti tak

bermula,lT (2) bahwa Tuhan titlak mengetahui perincian dari apa-apa )"ang

terjadi di alam ini,rs dan (3) bahwa pembangkitan jasmani ,,unuri. itu tidak

ada.le

"tl-Ghazaf , Tahdfut al-Faldsfah, (Beirut: Der al-Fik'al-Libnani, I993).
tsKata tohdfur, secara etirnologis berarti keguguran dan kelemahan. Ketika karya al-GhazAli

(TahdJilt al-Faldstfuh) ini diterjemahan pertama kali ke dalam bahasa Latin pada abad ke-13 Masehi.

terdapat beragam bentuk kata terje,mahan untuk karya tersebut. Di antaranya adalah dengan diberi
judul Destructione Phi'losophorum. Rimon Martir\ seorang filosof skolastik yang semasa dengan St.

Thomas Aquinas. dalarn buku sanggahannya te,rhadap kaum Muslimin dan Yahudi, menyebut Tahd/itt
al-l-olasi/ith dengan Ruina Philosophonrm, yang berarti: Kehancuran dan Kerunttrhan Para Filosof.

Sedang.lian. \':n Den Bergh seomng orientalis yang menerjernahkan kitab T'ahifut al-Tahdfut karya
Ibn Rusyd ke derlam batrasa Inggris, telah mendiskusikan isflAh nhdJur ini. Ia memberi judul

terjemahannya dengan The Incoherence of The lncoherence. Di sini, ia meninggalkan pengertian dari

para sarjana sebelumnya, dan berpendapat bahwa tohdfut berarti pert€ntangan pendapa dan

pemrkiran, ketidakeratan dan ketidaksamaan antara pendapat dan pemikiran itu: kerancuan pemikiran

filosofis. Pandapat ini lebih mendekati permasalahan yang dikandung karya al-Ghazdli tersebut, dan

lebih sesuai dengan ciri filsafat yang benar, karena perhatian filsafat tertumpu pada ide atau

pemikiran, benar-tidaknya, taxpa melihat pribadi pemikimya. Lihat, Abnad Fu'ad al-Abwarii,
I'ahdfut al-Faldsifah li al-Ghazdlt, dalam Turdg al-Insdniyah, Vol. 5, No. I l, Taltun 1966, Ddr al-
Kut0b al-'Arabl, Kairo, hal. 831; Ahradie Thaha, "Kata Pengantm: Al-Ghazdll dan Tah8fut'' dalam

Al-Ghaz6li, Tahdfut al-Faldsifah: Kerancuan Para Filosuf, terj. Almadie Thaha, (Jakarta: Pustaka

Panjimas, 1986), hlm. xvii-xviii.
''Al-Gharan, Tahdfu t, him. 39 -7 7 .
trrbid..hrm. r42-149.

'erbid.,Nm.zo4-220.
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2oJawaban dari kalangan filosof terhadap serangan-semngan al-Ghaz6li ini diberikan
kemudian oleh lbn Rusyd dalam bukunya I'ahdlitt al-Tatui/ut (The Iicoherence of the Inc^herettc.e.
kekacauan dalarn kekacauan). Harun Nasution, Fitsafat * uistiixmr. hhn. 43-45.

'tAl-Ghazali , ol-Radd al-Janil. hlm.I40-14I
22 Al-Ghazan, aLMaqshatl al-Asna,, hlrn. I l5-116.

Adanya pendapat bahria alam itu kekal dalanr eni ticlak bermula, tidak

dapat diterima oleh teologi islarn. Dalam teologr Islam, 
.ruhan 

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 dernikian Tuhan bukanlah pencipta.

sementara dalam al-Qur'dn disebutkan bah*a Tuhan adalah Irencipta segala-

galanya. Menurut al-Ghaza'li tidak ada orang Islam ).ang menganut paharn

bahwa alam ini tidak- bermula: Lebih jauh al-Ghazdli mencatakan bahrva

dalam ketiga hal yang telah disebutkan di atas, kaum tjrostrl' densan terang-

terangan telah menentang nash atau teks al-eur'An.2t,

Ada dua istilah yang digunakan oleh al-Ghazdli dalam kaitannva

dengan nama mutlak Tuhan ini, yaihi ct-lldh dan al-Rabt., dalarn makna vang

hakiki bukan majazi. Menurut al-Ghaz6li, setiap teks 1,ang rnenggunakan kata

ildh, maka pasti dalam pengertian majaznya. sebab, bila yang dimaksud

adalah hakikatnya, maka -menurut al-Ghazdli-banyak penl,ebutan t<ata ildh

dalam setiap syari'ah yang bertentangan dengan kebenaran dan penjelasan

akal.2r Di samping itu, menurut ar-Ghazb.rli, kata al-lldh (Baca: nrr) hanya

diperuntukkan bagr Dzdt-Nya. Karena kata tersebut merupakan nama Mutlak

Tuhan (ism al-flaqq) sebagai Dzdtyangwdjib al-wujhd.zz
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01eh karena itu. kata ,r/-//rii driam penrerlirn rnaiazi menunrt al-

Ghazdli-adalah menunj ukan makna bagi set jap yang agung. Pengenran r/zilr

dengan makna majazi ini banyak terjadi di kalangan para sufi heterodoks yang

dalam pengalaman puncaknya tanpa sadar rnengucapkan kata-kata ganjil atau

yang sering disebut dengan islilah syathaldt seperti. *lL{- (Maha Suci Aku),

sJi-,} $'lt" (Alangkah Agungnya keadaanKu), dan rl)) r5Jr ; L3 ,.Ilril (Aku

adalah Allah, dan tidak ada di dalam jubahku kecualr Alrah).2r Berbeda

dengan kata ildlt yang hanya diperuntukkan bagi sesuatu yang agung, kata

rabb dipergunakan dengan banyak makna sepenr Iuhun. gtrnilrk rumah atatt

huta.2a

Dalam lbd' 'Uttm al-Dtn, al-Ghazdli menerangkan tentang srfarsitat

Tuhal secara lengkap. Tuhan, bag al-GhazAli, adalah Lrnrk. tidak ada scsLratu

pun yang menyeropai-Nya, abadi, siapapun tidak ada vang meryamai-Nya.

dan tidak ada bandingan-Nya. Dia Satu, Qad?m. tanpa adanya pendahuluan.

Iestari, dan tidak berpermulaan. BaqA', tidak kenal akhir. terus menerus. Dia

kekal, tetap, tidak pernah hilang: tidak kenal akhir dan tidak kenal putus dari

segala sifat kesempurnaan-Nya. Dia yang Arval dan Akhir. Transenden.

Kemurahan-Nya tersebar ke seluruh alam semesta ini.

2lDid Ungkapan-un gkapat syathdhah tersebut dikatakan oleh al-Busthimi dan .d-Ha[nj.
Untnk mengetahui lebih jauh, lihat: Al-Ghazaq Misyl<it aAmydr, hltn. 276-277, al-Ghazili, o/-
Maqshatl al-Asnd', hal. 110-115; al-Ghazili, Fadhd'if; al-Bdthiniyyah, (Kako: Al-Maktab al-Saq6&
tt.), lrlm. 109; Ab0 'Abdunalmdn al-Silmi, Thabdqdt al-Shifryyoh, hlm. 308-31 t : dan lbn al-Mulqin
al-Miski, Thab,iqdr al-Auli.vri '. Cet. II, (Tpk.: Al-Khanji, 1969), hln,. 187.

2nAl-Chazrili. al-Radd qt-Jamil. him. l4l - l42.
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Tuhan bukanlah jasad. substansi atar aksiden Dia tidak dapat

diserupakan dengan sesuatu 1,ang hidup atau benda rnati. Dia tidak di bumi

atau di langit. Dia yang dipuja oleh sekalian rnakhluk di bumi dan dekat

dengan segala wujird yang ada, sepertivang dint,atakan diilarn firman Allah:

+-,,-dl cJ+-,x qll +yi aajr 4*ii ! "yy-f 
L Cr, Ol*.jYl ljB :ilr

"sesungguhnya rclah Kami jatlikan munusia dun K(tntt ketuhutt upo-opa yang
diwas-waskan^(dibisikkan) oleh hatinya dan i{ami lehih dekat trepaaaiyi auii
urat lehernya.zs

Dalam- banyak karyan1,a, ai-Ghazili ntcnrarakan dengan regas

mengenai Kesatuan Wujud, bahria semua \lns i.rJa ini merupakan ciptaan-

Nya, makhluk-Nya, dan semuanya muncul akibat dari keb4aksanaan-N.,,a,

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

Al-Ghazat? mengatakan: "Tidak ada satu unsur sekecir apapun di ransit

dan di bumi yang tidak mempersaksikan Keesaan Tuhan. niereka mensakui

sebagai Yang Maha Esa. Semua makhluk mengetaliui dengan cara mereka

masing-masing akan adanya Pencipta mereka. Semua rnakhluk memuji Tuhan

dengan cara mereka, narrun uranusia tidak mampu memahami cara mereka

memuji. Karena manusia menggunakan irrdera pendengaran lahir yung ,urgo,

terbatas, dan tidak mampu menderrgar yang tidak terbatas, bukan dengan

pendengaran bdthin. Demikian juga karena manusia berbicara dengan lisan

lahir bukan dengan lisan bdthin. Memang, bila kekurangan nranusia ini, tidak

melanda manusia pada umumuya, tentulah kemampuan ljulairnan memahami

25qs. qaf 1so;: ts
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bahasa burung. semut. dan kematnpuan \'lusa berbicara dengan Tuhan

bukanlah rnenj adi keistirnervaa*) o. 
t''

Hiknah dari ciptaan Tuhan sanget jelas nyata. Oleh karena itu,

menurut al-GhazAli, manusia hanya perlu memperlihatkan ala n sekitar untuk

menyaksikan bahwa wujud dan sifat-sifat Tuhan itu dapat ditunjukkan melalui

semesta alamraya ciptaan-Ny'a ini. "segala vang dapat kita tangkap dan kita

serap melalui indera kita, baik indera lahir rnaupun bAthin". Se rtuco'ira menjadi

bukti nyata yang tidak gampang disangkal untuk membuktikan kebenaran

Allah dan kekuasaan-Nya. Batu. tanah tetumbuhan. makhluk hiiup. bumi.

bintang, darat, lartt, api, dan udara, substansi dan aksiden, menjadi bukti

adanya Tuhan. Bahkan manusia sendiri bisa sebagai bukti ulama adanl'a

Tuhan. Terhadap fenornena kelelaw'ar lang hanra dapat nteliltat cii tnalant

hari, tidak dapat melihat di siang hari karena lemah da.v-a penglihatannla

terhadap kuatnya sinar matahari, akal manusia tidak mampu rnenangkap

keagungan sempurna dan kemuliaan Tuhan.27

Al-Ghaz6ll juga rnemberikan tafsiran mistis tertentu dari asmd ' Allah

yang terkesan saflgat berlawanan. Misalnya, Allah adalah 1'ang al-Arvrval dan

al-Akhir, al-Zhithir dan al-Bdthin. Allah sebagai al-Arwval menLrrut al-Ghazili

adalah bila dihubungkan dengan wuj0d sesuatu. Sebab, segalanva merupakan

emanasi dari Dia melalui rangkaian antara satu dengan lainn-va. Dan Allah

sebagai yang al-Akhir adalah bagi rnereka yang melahrkan perjalanan kembali

kepada-Nya. Para musafir (orang yang menempuh perjatanan sufi) melangkah

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

26At-Ghazali,ILtd', 
Juz II, hLn. 219; JuIV, hlm. 371

"lbitL,Juz N, hhx. 275.
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Nya. .ladi. Tuhan sebagai al-Akhir dari semua pr.renungan dan al-Au,rval dari

semua wu.ytd Dia tersembunf i 1al-Bathinl bagi mereka 1,'ang sibuk dengan

fenomena duniawr, yang hanya mencari Tuhan melalui indera zh6hir saja, dan

Tuhan Maha Zhithir, bagi rnereka vang rnelihat-N1,a dengan indera bAthin,

yaitu mata hati (bashtralfi yangmampu menernbus dunia ghaib.28

Tuhan bag: al-Ghazdli adalah Transenden, Pencipta dan Penyebab

Pertama dari semua \\uJ0d Penggerak Utama dari sdgala yang wuj0d dan

merupakan Hikmah Abadi. Tuhan adalah Keindahan Tertinsci dari segala

bentuk keindahan yang ada di dahm kan,a manusia. keindahan seorang

penyair terdapat pada baifbait s1,airny,a, pelukis pada hasil Iukisannya,

pengarang pada tulisannya. arsitek pada hasil bangunannva Keindahan

tersebut menyiratkan akan kejeniusan konsep-konsep mereka Yans rndah

tetap indah. Dernikian juga keindahan dan kesempurnaan cipraan Tuhan,

semuanya rnengisyaratkan bahrva hanva Dia sajalah \ ans menrpakan

Keindahan Paripurna, paling bercahaya, paling agung. r'anu tidak dapat

dijelaskan, karena keindahan itu di luarjangkauarr konsep keindahan vanq ada

pada manusia.2e

28rbid.,hlm. zr7-218.

'nlbid., hlm. 259. Al-Ghaz6li mengulas cinta seorang hamba yang terbaliar oleh keindahan
dan keagungan Allah yaitu kenikrnatan dalam merenungkan keindahan-Nya- katanya seperti yang
disabdakan rasul bahwa Allah berfrman: "Aku siaplan bagi hamba-hanba-Ku yang berbuat adil,
apa yang tidak daput dilihat oleh mata, didengar oleh telinga, dan tidak pula dapat dipahanti oleh
hati manusia". Realisasi dari keagungan Tuhan adalah rasa segan hati harrba-hamba-Nya, sedangkan
merenurgkan keindahan-Nya akan mengakibatkan hati seomng harnba akan selalu berusaha rnasuk
menembus lijdb keghaiban Tuhan dan melihat Keindahan Tertinggi. Yang dimaksu.i hidup bersama
Tuhan adalah ketuiusan dan kerelaan hati dalam berzikir tentang keindahan-Nya. Irulah Keindahan
Abadi, Kesempurnaan yang tiada batas, hanya terlihat oleh mata bAthin. Lebih clari semua keindahan
yang ada di dunia yang merupakan bayangan dari Keindahan Mutlak. lvlargar.eth Smith, Pemikiran
dan Dokrin Mistis lmdm al-Ghazdli, terj. Amrouni. (Jakarta: Riora Cipt4 2000). hlm. 156-157.
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AI-GhazAli jrgn menr.unukapkan. Tuhan sebagai Cahava, yaitu

Sumber cahaya, sebagar s)'arat utama bagi hidup dan gerak. indah dan nikmat

yang menyatu dengan likmah dan ihnu. Dalam alam nyata, cahaya

mengandung kerruliaan dan kehonnatan. sedangkan dalam tataran etika dan

intelehual cahaya merepresentasikan kemurman, kesuLcian, dan kebenaran.

oleh karena itu, adalah sangat logis menyamakan Tuhan sebagai cahaya. Lagi

pula sifat asli dari cahara adalah rnanifles densan sendirinva dalam

pencerahan, demikian pula dengan cahal,a T,",hun.t'i

Al-Ghazali menegaskan "segiila sesuatu di dunia ini rnerupakan hasil

dari kekuasaan Tuhan dan pencerahan dari cahaya-Nya. Karena tidak ada lagi

kegelapan yang lebih intens dari pada suaru vang tidak ada (non e.rtstence) dan

tidak ada cahaya yang lebih terang darr pada sesuatu \ans nvata ),ang

terpancar dari cahaya Tuhan, cahava Esensial. yang Maha Tinggi, Suci.

Segala cahaya yang wujudnya tergantunt kepada rans Maha Hrdr,p dengan

sendiri-Nya, bukanlah cahaya yang merwSud itu sendiri, dan rir.rjud seperti ini

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

Tuhan, Dia dan hanya Dia sendirilah yang Wujud Real.3r

Salah satu Cahaya Nyata (al-Nur al-Hcqq'1den_san sendirinva adalah

Tuhan, dan tidak ada selain itu. Kalaupun ada, maka itu adalah cahaya yang

parsial, tidak sempuma, transitory atau pantulan dan cahaya-Nya, dan

semuanya itu tidak terlepas dari pada diri-Nya. Istildh 'Cahaya' bisa

diterapkan untuk apa saja, namun untuk Dia semata..mata pengertiannya

adalah metaforis, tanpa arti yang nyata -Tuhan adalah cahaya yang tertinggi

toAl-Ghazali 
,lbA',Juz IV, hlm. 370.

'tlbid.
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Kaitannva densan konsep ar-insdn il-kintti, al-Ghazdli menvatakan

bahrva manusia paripurna adalah manusia ),ang bisa mencapai tujuan

hidupnya, vaitu ntc'rilith itA,ilhh. Tujuan hidup manusia aclalah

kesempurnaan -jirianra. rang brsa mengantarkan pat)a trt,t'rr.lirlt. Dengan

demikian kesempurnaan manusia terkait dengan substansi esensialnya, yaitu

al-nafs (iiwa) Karena .jiria mempun.vai sif'at dasar mensetahur vanc bisa

mencapai puncak penuetahuan tertinggrnr' ?.. nt(t' nlit lt kepada Tuhan. rl

Al-Ghazali juga mernberikan pengertian bahrva manusia paripuma

adalah manusia yang mampu menrgabungkan makna bdthin dengan rnakna

zhahir. Manusia panpurna adalah manusia 1,ang cahal,a ilmunya tidak

menyebabkan padamnya cahaya warr' dan dalam mencapai hakrkat tidak

melampaui batasan-batasan syari'ah. Manusia sr.perti itu, menurutn),a

dibentuk oleh kesempurnaan j iwanya. 3i

"Al-Ghazam, Misykdr al-Anwdr,h1m. I 00.
't3lbid.,hlm. l1o.
34Al-Ghaz6lt, Ma'dri! al-Qudsi,(Kairo: D6r al-Ma'aril 1964), hrm.205; al.Ghaz6ri, Ktnyd,

al-Sa'ddoh, dalamMaimfr'ah Rasd'il al-Indm at-Ghazdli, (Beir0t: oar a-pita. iooa;,r,rr".'qzo, N,{.
Yasir Nasution,ManusiaMenurulAl-Ginzdli (Jakarta:PT. Raja Grafindo persada, telOy,6rn. sz.

"Al-GhazAIi, Misylcdr al-Anwdr,hlm. 33.
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dan l\{utlak. Han'a drri-)ii,a serrua kebenaran. sedangkan r:ahaya nyata dan di

luar diri-Nya adalah bukan cahaya sama sekali.r: lrenclek lata, istildh ,,cahaya,,

disimpulkan oleh al-Ghazali sebagai sesuatu yang sangat bernilai dan hanya

dapat diterapkan untuk cahaya Tertinggi, yaitu cahaya di atas segala_

galanya.33



Kesempurnran manusia -menLlrut ar-Ghazili-- terkait dengan apa yang

ia sebut sebagai ul-l;Lttllrci'tllkeutamaan-keutamaan), yakni bertungsiny a daya-

daya yang melekat pada diri manusia selaras dengan tuntutan

kesempurnaannya. Al-Fadha"i/ tersebut adalah: al-llikmah sebagai keutamaan

dari daya akal; al-syajd'ah sebagai keutarnaan dari daya al-ghatlab; al-'ffih

sebagai keutamaan dari daya al-,tyahu,ah,. dan ul-'udctluh sebagai f'ahor

penyeimbang dari ketiga duyu tersebut.:6 .ll-,trdalah ini merupakan

keseimbangan dari dua segi, irakni dar.i penentpatan masing-masing keutamaan

itu di antara kedua kebumlian dan dan segi penernpatan akal sebagai alat

kontrol.r'

Kemudian. untuk bisa mendapatkan 1iu,a \,an!r sempurna tersebut --

ilenunrt al-Ghazdli-- maka manusia harus rnelalui upa_va-upava tertentu.

yakni: Pertama, al-takhalliyydt, yaitu upa),a pengosongan crn clari sifat-silat

tercela; Keduo, al-tafualliryrir. pengisian kembali dengan silat-sifat teryuji

setelah pengosongan diri dari sifat-sifat tercela. dan Ketigtt- melalur upaya-

upaya tersebut, maka dalanr din manusia akan terbentuklah .jirva

muthma'innah, yakni jiwa yang siap menerima rllalli'fuhan. pada tahap ini

manusia mengalami kesempurnaan jirva, karena ia telah memperoleh

pengetahuan abstrak tentang dunia ghaib.3E

]fat..Cfraran, Mfzdn al-'Amal,(Kairo: D6r al-Ma,6riq I 964), hlm. 264.
''Misalnya al-ghadab dan al-syahwah adalah dua kecende,rungan yang inheren di dalarn daya

pendorong (al-bd'i,! atau kehendak (al-irddah). Mfilusia terdorong untuk melakukan sesuatu tidak
terlepas dui salah sarmy4 dari kecenderungan al-ghadab timbul keberanian untul. melakuk an apa
saja guna lenentang sesuatu yang merugikannya. Sebaliknya, dengan kecenderung an ol-syahwih,
seseorang akan bemsaha memiliki sesuatu yang menguntungkanny=a. Tanpa ada iaya yang lebih
tings yang menjadi sunber pertimbangan lain, rnaka at-ghafui akan menirnbulkan-kebuasan,
sedangkan al-syahwah akan menjadi keserakahan. Karena itu, pada manusia sebagai makhluk moral
ada akal yang berfungsi menangkap al-[ltonah yang bafungsi pula unruk men'empatkan sezuatu
secarapropoyr4:.M: Amin syukur dan Masyharuddin,lntelikt ilirrrc To.satu.f.hlm. 1g6.

'oAl-Ghazeli Al-rnld'f i Ltyrwrdt ar-Ifutd,(Beir0r DAr al-Fikr, r980). hln 7
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2. Diskursus teltang l\{artabat dan Dimensi Nlanusia

Memandirng manusia berarti berpikir secara totalitas tentang diri

manusia itu sendiri: struktur eksistensinya, hakikat atau esensir,ya,re

pengetahuan dan perbuatannya, tujuan hidupnya. dan segi-segi lain yang

mendukung sehingga akan tampak jelas bagaimana rrujud manusia yang

sebenamya. Manusia sebagai makhluk historis -karena keberadaannva

,.rpunrui sejarah-ia senantiasa berubah dari masa ke masa, outu, rrrun

rvak-tu tertentu manusia berbeda dengan.manusia dalam kurun lvaku yang

lain. Dalam kaitannra dengan eksistensi rnanusia. perbedaan itu terletak hanr.a

pada unsur dan sifatnva vang kasat mata, sedang hakikatny,a adalah s:ma.

Al-Ghazali menggunakan berbagai tenn unluk menjelaskan esensi

manusia. Selain iemr al-nafs, ia iuga menggunakan rerm a!-qaib, at-rfif dan

t'Ungkap* "hakrkat manusia" mengacu kepada sebuah kecenclc.rungan tertentu dalam memaharrr
manusia. Hakikat mengandung makrta sesuatu ),ang retap dan tidak berubah-ubah yaitu
identitas esensial yang menyebabkan sesuatu rnrnjadi dinnta sendiri dan mernbedakannya
dari yang lain. Ungkapan ini menandai satu kecenderurgan di dalarn filsafat 'yang
menganggap menusia memiliki definisi pra-ada textans kananusiaannl'a. Definisi pra-adi
tersebut adalah esensi yang dibedakan secara -ielas dari eksistensi. Dalarn pandangar tersebul
kelihatanny4 esensi lebih penting dari pada eksistensi Kecenderungan ini sangat dorninan
pada periode klasik dan abad patengahan. Kecerderungan yang darang kemudian adalah
kecenderungan yang memandang manusia tidak mempunyai cin lnas t"t"p yang dinamakan
esensi. Manusia dipandang sebagai makhluk historis: kalsna *".puuyii rrilai sejarah ia
berbeds dengan makhluk-makhluk lainnya- lt,[anusia dapat dirnengerti 

-dengan 
rnengamati

qorjatanan scjaryhnya, Yang dtperoleh dari penganlarsn rrtar pcrrgalernan sejar-ahnya bukanlah
definisi pra.ada, melaiukan suan rangliaian orthrapologrrul-.,,rr,rl u,l,r. yaitu dorongal.
dorongau dan oricntasi yang tctep ada pada rnrurusirr Adnnyn perbednan keiendenrngai ini
telah memperlihatkqn teqadiny* pergcscrill orientnsi rnn ''r,sia dalarn upaya mernahnmi
didnya' Pada periode klasik dan abad pefiengnhnn. orientnsi para filosbf adalah esensi
ffianusia yang dinnnuskan rnelalui refleksi !'ang saflgat spekulaiif; sedangkan pra filosof
modern beronentasi kepada eksistensinya dalam sejarah. Orientasi yang pcrtama memiliki
dimensi yang lebih vertikal dari pada orientasi yang kedua yang lebih-bersifat horizontal.
Meskipun perumusan tentang manusia oleh para filosof terdahultr dimulai dengan deskipsi,
namun pada akhirnya yang mereka maksudtan adalah tatanan normatif yang .eniuai ucra,
bagi kesempurnaan manusia. Kesempurnaan itrr dapat berupa lceselasian a.ngun kosmos
(kosmosentrisme) atatt keserasian dengan Tuhan (teosentriime). Joao Inocenc'lo piedade,
"Problernatika Manusia dalam Antropologi Filsafai" dalam Basts, Oktober, )OO(V, 1986,
hlrn. 10; Louis Leahy, Manusia Sebuah l4isteri. (Jakarta: Gramediq 1984), hlm. 6-7;
Muhammad Yasir Nasution, Manusia Menurut Al-Ghaztili (Jakarta PT. Raja Grafindo persada, 1996),
hlm.67-69
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al-'uql. Nrmun demikian, menurut al-Ghaz6li, keempat tenn tersebut sebagai

ul-ulJi:h ul-nntturd(h/irlr (kata-kata yang memprml'ai ani yang sama).40 Hal rni

juga disebutkan di dalam al-Ris6.lah al-Latlilni1,yah di mana al-Ghazdli

menegaskan bahrva yang dimaksud dengan term-tenn til-c1alb, al-'aql, al-ruh.

dan al-nafs adalah sama, yaitu esensi manusia; vang berbeda hanya namanya

Esensi manusia, menurut al-Ghazdli, adalah substausi immatcrial vang

berdiri sendiri, bersifat il6hi (berasal darr 'dlam ul-unzr), tidak berternpat di

dalam badan, bersifat sederhana- mempunvai kemampuan mengetahur ,ian

menggerakkan badan. diciptakan lttdak cradinr). dan bersitat kekal pada

dirinya. Al-Ghazdli berusaha rnenunjukkan bahrva keberadaan jirva dan sifat-

sifat dasarnva tidak dapat drperoleh melalur akal saja, tetapr ciengan akai

bersama syara'. Oleh karena itu, di samping mettgutip avat al-Qur'dn vans

berbunyi:

.rlr+itu 4l IJji q+JJ r.* 4#,'ri.iiy ++_rl.F

"Maka apabila Aku menyempurnakan kejadianwa dan telah nienrupkan ke

tlalamnya rhh ftiptaan)-Ku, ntaka tunduklah kamu kepadan'o den,qan
tt, 12

oersuJua

o0Al-Ghazah, Ma'drij al-Quds, op.cit, L/rm. 19. Penggunaan keempat term tersebut Juga

didasari 61s[ ft6inginan al-Ghazdli untuk memperlemukan konsep-konsep filsafat tasawuf dan syara'

(sumbu-sumbu ajaran Islam). Sebab term al-nafs dan al-'aql srring digunakan oleh para filosof.

sedangfcan al-rfib dan al-qalb seringkali digunakan oleh para sufi. Al-Fardbi, rnisalnya

rnengisyaratkan al-rfrf;lebih rendah dari pada al-nafs, yain al-ruft al-gharizi yang membawa hidup.

Tetapi Ibn Slnamenggunakan al-rufudalarn arti yang sama dengan al-nafs. Lihat al-FaritUi, Ara' Ah[

al-Madfuah al-Fadhtlah, Mubammad 'Ali al-Shubai[ Kairo (tt.), h]m. 49; Jamil Shaliba, Mir
AJlathfrn ild lbn Sfira, (Kairo: D6r al-Andalts, 1981). hlm. 114.

ar Al-Ghazen, al-Risdlah al-Ladiniyyah, dalam l4ulamrnad Mushthafi' Abfi al-'Al6', a/-

Qushfrr al-'Awdlt, (,airo Maktabah al-Jundi, 1970), Juz II, hhn. 100.
o' 

Qr. al-Hijr (15): 29. Lihal al-Ghazifi. ol-Madhnfin al-Shaghtr, dd,an Mularmnad

Mushthafd' Abt al-'Ala', al-Qushhr aL'Atvdlt, Juz II, hlm. 172-173

2Y
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Al-Ghazdli juga rnengutip dua ayat lain untuk mendukung arqutnentasi

pemikirann-v-a. Seperti halnya dua ayat berikut ini:

Ulj,, d+J rl" oU-i ,-l.l tjlJ*i /iJl ,1* d lJ$ rJi5l sp^,rjrY3

,,Dan jangan engkau sangka orang-orang yang terbunuh di jalun Allah itu

mati;iteika iruTidup ctai diberi rizki tli sisi Tuhan ntereka".!3

\l! U #r C," p+:i 1-l d:y\.l^ 6:Jl S glJl gc &.L+3

1Dan mereka bertanl',t kepada engl:att tentang rfift. Kotukanloh: Rftll ittt

.sebagtan clari urusan 
'l-uhenht: kcunu ti(lda diberr pengetolunn. nrclotnkLilt

,., , ,' lJ
.tedtktl

A-vat pertama untuk menunjtrkkan kekekalan jirva dan avat vang kedua

uniuk menunjukkan ia bei.asal dari dunia -\'ang sangat dekat Ttihan ('dlam ul-

untr). Dalam kerangka pemikiran tasarvuf al-Ghazili, ntanusia menduduki

posisi utama. baik sebagai subl'ek maupun sebagai obvek ilmu. dan

mengetahurn),a termasuk media penting dalarn uen{.letahui Allah {' Dari

berbagai karyanya dapat disimpulkan bahrva -menurut al-GhazAli-manusta

adalah makhluk yang terbentuk dari iasad dan r0! dengan seiumlah potensi

dan naluri tertentu, ,vang benruj0d sebagai identitas ketringgalan dalam

mutlaknya kebersarnaan, dan berfungsi sebagai 'ahri sekaligus khalilith

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

malaikat,a6 dan mengandurg ,ifut-rifat kehervanan- kesetana .. kemalaikatan

a3 qs. Ali hnran (3): 169.
4 qs. Al'Isre' (17): 85.
,rgih*" msngitahui jiwa manusia merupakan kunci 

-melqetahui 
Allah. Lihat, al-Ghaz61i,

Mlzdn al-,Amal,trtm. iqt-ZOO dan al-Ghazali, Ktmiyd' al-Sa'ddah, hlm. 108

46 Marnrut al-Ghazdli Tuhan menciptakan segala makhluknya ini sesuai dengan kapasitas

dan potensialitas yang dimilfi oletr makH-uk tersebut. Dengan kapasitas dan potensialitas yang

oi*iiltioyu itu kemudian makhluk i:ri terbagi menjadi tiga golongan. yakni: (l) Malaikat, yang hanya

*r*ititi t.f.*tan akal; (2) Bahe'im (hewan), yang hanya rnemiliki. kekuatan syahwah; dan (3) Bani

ea.. (n,*osia), yang diciptakan di antara keduanya dengan memiliki kekuatan akal dan syahwah.

t itraf A-CUarefr,, Sirr'ol-'Aiamint'a Kasyf mdf; al-Ddrayn, dalamtulajnfi'ah Rqsd'il,lim, 4'77 -
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dan ketuhanan. Dengan demikian, manusia -yang sering didetlnisrkan .jenurn

istildh "helvan berpikir"-merupakan minratur alanr semesta.,:

Meskipun badan merupakan bagian integral dari manusia, tetapi inti

hakikat manusia adalah r0!nya, di mana badan mempakan kenc.,raannva.

sedang potensi-potensi dan naluri-nalurinya merupakan alat kelengkapannya

yang tunduk kepada akal secara kompulsif.at Kese,npurnaan khas manusia

adalah akalnya dan menangkap hakikat segala sesuatu sesuai realitasn'a.te

Al-Ghazdli juga menvatakan bahrva manusra itu mempunvai identitas

esensial yang tetap, trdak berubah-ubah, yaitu ul-tmls (.1iu.anvar.5t' Berbecla

dengan pengertian al-nali di atas. al-nafs di sini diartikan sebagai "substansi

)'ang berdiri sendiri dan tidak bertempat"ji serta merupakan "tempat

bersemayamnla pengetahuan-pen,uetahuan intelektuar (al-ma'qtrldt) ).ang

berasal dai 'dlam al-malakfit atau 'dlum ar-antr:) Hal ini menunjukkan

bahrva esensi manusia bukan terletak pada fisiknya dan juga fungsi fisrkn_1,a.

Sebab, fisik adalah sesuatu ),ang rnempunyai tempat, sedangkan firngsi fisrk

manusia adalah sesuatu vans tidak berdiri sendin. karena keberadaannl'a

bergantung pada fisik.

Di tempat lain, al-Ghazdli menjelaskan bahrva manusia terdiri aras dua

substansi pokok, yakni substansi yang berdimensi tian substansi yang tidak

berdimensi, namun mempunyai kemampuan merasa dan bergerak denean

o'Al-Ghazem, Ibd', Juz III; al-Ghaz6li, Mizdn al-,Amal,hlm. I 9g-2 I 0.
""Al-Ghazdli, Mtzdn al-'Amal, hlm. 210.
4elbid., hln. 195'196 dan 210. Lr, berbeda dengan para mutakallimin yang memandang nay'.

manusia_hanya sebagai aksiden dari jasad.

"Al-Ghaz6li, Ma'drij aleuds, hlm. 19.
nAl-Ghazafi, Maddiii al-s,itikin, (Kai.o: gaqdfah al-tslimiyah. 1964), lrhn. 16.t2Al-GhazAfi 

, Ma' drii al-euds,hlm. I 9.
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kemaunnva.53 Substansi vang pertama disebut badarr (tri-7,'',,,1 Jrn sutrstansi

kedua disebut j irva (al -nafs ).

Pemikiran al-Ghaz0li teritang jiwa manusia hubungannya dengan

Tuhan, sejalan dengan para sufi lain. Jiwa pada rnulanl,a tidak au (pre-

exi,etent) sebelum ia terperangkap ke dalam tubuh dan rnemiliki sifat

lieTuhanan. Menurut al-Ghazdli, keunggulan dan keistrme\\aan manusia.itu

terletak pada kelebihanny,a dari rnakhluk lain clalam hal rnengerahui Tuhan.

Alat istimewa yang digunakan mannsia untuk mengetahui ruhan adalah hati

melalui taqarrub kepada Allah, beramal saleh dengan tulus ikhlas. berserah

diri kepada Allah sesuai dengan petunjuk melalui \\,ah\,u rang diturunkan-

Nyu.'o

Dalam karva rnonumentalnva. Ib'A' 't:lfrm ,tl-[)in, ai-Ghazrili

menggunakan enlpat tentt dnlam membahas tentang esensi monusia. vnitu: rrl-

qalb, al-rilfu ol-na/s, drn ,/-'ogl,5r PenggunaeR keempat term tersebut

menunju'rtan bahwa krjian al-Ghnzali terhaclnp esensi manusia s&ngflr

mendalam, dan menvertai sepanjang perkembangan pemikira*!-u t''

Menurut Muhammad Yasir Nasution, penggunaan keernpat term di

atas kaitannya dengan'masalah esensi manusia tidak hanva dizunakan oleh al-

ttlbid.,hlm29

'Af-dn-rfi-al-Nsdlah al-Ladinnt,ah,hal.26;al-Ghaz6li, Ma,drij at-Qu*,hhn. I t.55Al-Ghazali,Ib,i' 'Illfim al-Din, iitia ttl (Beir0t: Der al-Filff, tt.), trtrn. :-+.
'6'Abidin Ibnu Rusn, Pemikiran al-Ghazdli tentang Pendiclikan, (yogyakarta: pustaka

Pelajar, 1993), hlrn.31. Menurut'Ali Isa Othman bahwa karena tiap-tiap t...- t.r-r.Urt mempunyai
sejarah pemakaian kata yang panjang di dalam bahasa Arab dan literatur kaum muslim, maka
penilaian yang mendalam tuhadap tiap-tiap kata dalam tenn tersebut dan juga pernikiran utama yang
terkandung di dalarnnya akan dapat menunjukkan adanya gerak pemikiran ai datam Islam dan iapat
mengungkapkan isi dasar serta hubungan konsepsional yang telah mempengaruhi paharn kaum
muslim. Pe,nelitian s€p€rti itu dapat memberikm pandangan yang lebih i.pui tr.nuaap cara-cara
pertemxm kegtatan intelektuel antartkaum muslim dengan peradaban lainnya di mana para pernikir
muslim bisa memoahami dan menerima pemikiran dari kebudayaan lainnya itu. Dengan dirnikian, hal
terscbut dapat menunjukkan adanya pengaruh dari generasi kaum muslim sebelumlya terhadap diri
al-Ghazen dan juga dapat menempatkan sumbargan pemikiran al-Ghazdli pada fokus yar,g tajam dan
tepat. Ali Isa Othman, Manusia Merurut At-Ghazdlt,hlm. 13l.
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Ghazdll tetapi kalangan filosof dan para ahli tasau'ur' rris.r rncmpergunakan

term-term tersebut. Term al-nafs dan al-'ar7l sering drgunakan oleh para

frlosot sedangkan term al-rilh dan al-qalb sering digunakan oleh para sufr. Di

dalam al-Qur'dn, term al-rilfu al-nafs dan al-qalh dipergunakan untuk

menunjukkan kesadaran manusia.sT Hal ini sebagaimana dinyatakan dalam

tirman Allah:

)$ Yl #t C, ir_ri L: dtyi rr CrJl J._rJr ;c eLrli+j
"Dan mereka bertanya kepada engkau tentang rtrft. Katakurt/cth; Ruh itu
.sebagtun-lnri ,rntsan Tiihanku: kLtmtr tiodu tlrht,rr !'.,)!!(!{tlt!t!:trt. trclttinkon
setlikrt ".:\

,.J-Jill cr3sJ i'+U nij'd #+; 3,41i

"ltulah Qerintall. Barang ,siapa metnbetarkcm ^\;.1:t'r17.-5-1,,'ur (tancla-turu{u

oguna) .lllcth. maka iniuh tlari taqv,t lmtiny,ct".5e

tg ;3r^^a JlliJi h ..t$+ -J-& ,# aJS! .;=,j) I *: IJJJ^+ +i
JJ,. -ll J Cl .iJdl .,--j jSJ j,r.-ryl .*riy 1.6,]-i

"1'tudukah ntereka beryu!on tlt nntku bnni, .su1tuttt ))tt)'t'liii tnL,tnptoryLlt Ltkul
(ttittufi ntenilkn'kan, atau telinga (untukl rnendengarkun, Sesungguhny,a
rnereka hukankoh buta tnata, tetapi btla lruti t,ortg tlulLnt ,ki,l:r".('')

Al-qalb menurut al-Ghazili adalah luthffith rtthbittr.t.iulr (sesuatu vang

sangat halus -',ang bersifat keTuhanan) . Latifah tersebut rnerupakan hakikat

manusia. Al-rftft adalah sesuatu yang halus, yang berkerxampuan mengetahui

(al-mudrikalz) pada manusia, sama dengan salah satu arti dari ttl-qalb Al-nuf.s

adalah sesuatu yang halus, yang merupakan hakikat manusia Dan al-'aqt juga

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

5'M. Yasir Nasution, Manusia,hftn. 84-85

'8 qs. Al-Isra' (17): 85.

" qs. al-Hail Q2\32.
uo qs. al-Haii Q2):32,46.
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qalh.6t oleh karena itrL keempat tenn tersebut dirirnll.an al-Ghazali untuk

menunjuk esensi manusia.

Al-Ghazfili melihat hakikat manusia secara ganda, yaitu secara

natwalistik/biologik dan metafisis. Dalarn arti metaflsis. na/.s (jirva), rttft(roh),

qalb (hati),62 dan 'aqt (akat) adalah identik, yaitu sesuatu yang halus yang

bersifat keTuhanan dan keruhanian (ktifah rubhtinryuh rfilfiniyah), yakni

substansi yang merupakan jati diri manr.rsra. Sedangkan dalam arti frsis, qalb

adalah segumpal daging yang terletak di dada bagian kiri. r'ang di dalamnya

terdapat iubang -vang mengandung darah hrtam sebagar sumber memancarnya

ritfu dalam arti fisis. )alb macam rni dimiliki oleh semua makhluk biologis.

Ritfudalam arti fisis adalah sejenrs energi vang halus 1,ang sumbernya adalah

r7alb fisis. Ia memancal ke seluiuh tubuh melalui urar-urat dan pernbuluh-

pembuluh darah, sepeni rambatan cahava dari sebuah lampu .ke seluruh

penjuru rumah. Nafs, selain bennakna identik dengan qalh dan ritft, juga

senng dipakai untuk menunjuk potensr berupa .sy,ahv,ah dan ghaluh 'Aql

kadang berarti sifat ilmu yang tempatnvr adalah qalh. kadang juga berarti

sesuatu yang menangkap ihnu, yaitu qatb ruhani.6r Di sisi lain, nafs ibarat

negara, q'atb lbaratraja, dan 'uql ibarat perdana rnentennya.6'

u'Al-Ghazem,Ibd', Jilid III, hhn. 3-4.
u' Di dalam bahasa Arab, qatb (hati) selalu dianggap sebagai bethin, di mana terdapat pikiran

yarg sangat rahasia dan murni. Atau demgan perkataan 1ai4 hati merupakan dasar yang paling dalam
dari sifat pengetahuan manusia. Oleh karena itu, istilah qalb yang terdapat di dalam al-Qur'6n dan al-
Sunnah adalah untuk menunjukkan tempat dmi pargetahuan. Ali Isa Othrnan, Mamtsia Menurut Al-
Ghozdlt,trlm. 13l.

u'Al-Ghazeli, Kimiyd'as-Sa'ddah, hlm. 108; a1-Ghaz6li. Iny\d', Juz IlI, h1m. 3-4; dan al-

Ghaz6li, Ma'drij al-Qudsi, hhn. l9-24.
*Al-Ghazefi 

, Kimiyd' al-Sa' ddah, tIrm. | 76.
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Qalh, ritfu ataunafs dalarn arti nretafisis r.illlh substansi tunggal yang

tak terbagi-bagi, berdiri pada dirinl''a, bukan jisrrn dan tidak menempatijisim,

serta tidak mengambil ruang dan arah tertentu. watak esensialnya adalah

mengendalikan badan sebagai alatnya.65 Hakikat rir! sendiri termaslk'dlant

al-malakfrt,66 sejenis malaikat.6T Ia termasuk rahasia Allah, di mana rasul tidak

mernbicarakannya,ot dan tidak mengizinkan unruk rnenielaskan hakikatnya

kecuali sekedar mengkaji karaker;stik dan tenomena-fenornenanya yang

penting untuk kehidupan manusia 
6' Tetapi tidak mustahil ada rvah/ulama dari

umatnya di mana rahasia ini bisa terbuka baqinva. dan dalarn s\,ara' tidak ada

dalil yang memustahilkannya,- .ladi. rasul tidak dirzinkan nrenjelaskamya

kepada yang bukan ahlinya.ir

Mengenai struktur dan potensi-potensi jiu'a nranusia. konsep al-

Ghazdli secara umum sama dengan konsep para filosoi nruslim lainnya,

seperti Ibn Sina, tapi dengan beberapa pengecuaiian terrenru. Menurut al-

Ghaz6li, jiwa kehewanan (al-nuJ,s al-hay'aw,dniyyuh) mempunvai crua potensi:

(l) mufuarrikah (lokomosi) yang terdiri dua rnacanr Gl hci'nah (eenerator),

i,aitu pembangkit yang memotrvasi gerak bila dalam khtlLil (Lonlmon sen.se)

tercipta gambar sesuatu yang dringinkan atau drtakuti sehingga ra rnendorong

mttbdsyirah untuk bergerak. Potensi ini adalah .ryuhv,uh tlun ghudah.. (b)

mubdsyirah li al-harakaft (pendorong langsung terhadap gerak r. r'aitu potensi-

65Al-Ghazan, Mi'ydr al-'Ilm, (Beir0t: Ddr al-Kur0b al-'Ihniyah, 1990). hlm. 233-234; Al-
Ghazili,.Ktniyd' al-Sa'ddal,, hln, ll2-114, dan al-Ghazdl\, Ma'dri.i at-Quclsi,hlm. 24-13

'"Al'Ghaztli membedakan aiun (kosmologl) dalam tiga bagian, yain'tilam al-nniluk wo al-
syahddah (dmia material), 'dlam al-jabarilt (drnia selestial), dan'Alam sl-molakflt (clunia rohani).
Konsep pemrbagian alam tersebut satrgat sinkron dargan konsep al-Ghaz6li rnengenai tahapan-tahapan
atau pendakian menuju Tuhan yang akan dibahas lebih jauh dalam pembahasan selanjutnya.u'Al"Ghaiali, 

Klmiyd' al-Sa'ddah, hlm. l l l.
u'lbid.,hlm. 

111-114.
6eAi-Ghazeli,ILyd',Juz III, hftn. 3; Juz IV, hlm. I12.
'-olbid.,Juz I, hlm. 100; al-Ghaz 6r1i, Mafok al-Nazhor, hkn. 137.
7lAl-Ghazef 

, al-Madniln al-Shaghir,(Beir0t: Dar al-Hilffnah, tt.), hlm. 4l-44.

35

-)j

'i:
.;l

t
:,

$

:



I

a

.:-:
$
.-*

.*
r*

*
**
5

*
*t
il
rilflf,

r

potensi yang tersebar daiarn urat-urar srar.il dan orot-otot yang berhubungan

dengan organ-organ fisik. i2) nrutlrtkuh {da\a rangkap) yang terdiri dua

macam: (a) zhdhirAatur, yaitu panca indera (sensasi), dan (b) bAthin, yaitu: (1)

khaydliyah (common sense), yakni tempat di mana terdapat copy benda-benda

sensual setelah benda itu hilang dari indera; (\ hAfi:hah li al-,yhuwwdr

(recollection/memory) yang menvimpan cop!' benda-benda tersebut; (3)

waltmiyah (estimasi), yakni potensi vang menangkap makna-makna abstrak

dari partikular-partikular sensual', t4) htifi:lruh li ul-ntct'Ani (penytmpan

makna-makna abstrak) 1,'ang disebrit pula dengan isrrlah ,l:ikrruh (pengingat),

dan (5) mufakkirah ltntellect), r,akri potensr \Anu nren\ usLln apa yang terdapat

dalam khaydl dan rnemisahkan satu sama lain sesuai pilihannya. Semua

potensi tersebut ada pada diri nranusia dan herian kecuali mufakki, rth, yang

pada hervan ada imbangann)/a yaitu murukhtlt'.y'iluh {peng.khal al).71

Khusus mengenai jirva manusia sebagai manusia. maka potensinya

terbagi dua: 'dlimah (yang mengetahuil dan 'timiluh (r,an13 bekerja). Keduanya

disebut "akal", yaitu "akal teoritis" dan "akal praktis'- '..imi!rth adalah potensi

jirva yang merupakan pangkal gerak fisis kepada saruan-saruan perbuatan yang

memerlukan pikiran sesuai tuntutan 'dlimah. Serrua poterisi dan organ fisik

tunduk di barvah kendalinya, tetapi ia kadang drkendalikan oleh .n,ahv,oh dan

ghudab. Di atas 'dmilah adalah 'dlrmah, yaitu potensl i'ang menangkap

hakikat mo'qfilah yang bersih dari materi, tempar dan arah. Di atas 'dlimah

'2Al-Ghazeli menjelaskan letak masing-masing potensi ini sebagai berikut: common serue rian
memori terdapat pada ruang pertama dari bagian depan otak. Terjadinya kerusakan pada organ ini
mengakibatkan rusaknya potensi-potensi tersebut. Wahntyah terletak pada ujung ruang tangah dari
orak. Hdfizhah li al-hn'ani terletak pada ruang tcrakhir dari otak. lntellect reidi:pat pada bagian
tengah otak, yaitu antara kompleks gambar dan kornpleks makna. Lihat. al-Glrazali. ,\,la'drij al-Oudsi,
lrlm. 52-55; al-Ghaz6li, Mi'rdj al-Sdlikin, op.cit., blm.29.
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adalah malaikat yang bertugts rrlr.nrrlitnr tnir rnanusia untuk memancarkan

ilhdm kepadanya dari Allah.rr

Menurut al-Ghaz0li, potensi akal ,vang ada dalam diri rnanusia tersebut

di atas mengalanri tiga fase perkertrhangan. r,akni: Peflunta, fhse bayi, ketika

ia masih berupa potensil Kedua, fase munm17.i:^ di mana ia sudah mengenal

sejumlah pengetahuan u priori (.mu'qfilult tn,v,rtli.rycth dharfrrrntah); Dan

ketiga, fase dewasa, di rnana terdapar rlmu-ilmu perolehan secara aktual, baik

melalui ilhdm maupun kasab. Potensi penerrnra ihnu ini berbeda-beda pada

manusia satu dengan manusia latnnra. sehingga berbeda pula posisi para

ulama, filosof, rvali dan nabi." Oieh karenanva. dalam kategorisasi al-Ghazdli,

manusia iru terbagi dalarn tisa soiongan. .7wv'tirtt. f{hayyyt'iish, dan Khawty(ish

0l-Ll'lo\t,Y'a.\11.

" Al-Ghazali, Ma'drij al-Quds, op.cit, hkn. 56.

" Al-Ohazen, Tahdfut al-Fatdsifah, hlm. 252-2s6; Al-Ghaz6li, Ib/d', Juz IiI, hlm, 78; al-
GhazAli, Mizdn al-'Amal, hltn. 201-206. secara ummn, konsep al-Ghaz6li mengenai persoalan ini
sama dengan konsep para filosof lain, tetapi ia mengubah tem-tenx filosof dengan term-term Isl6mi,
seperli "'Aql Fabl" dengan "malaikat". Dari sinilah kanudian al-Ghazdli nrerirbangun konsep
filsafat ilmu, etika, psikologi, dan tentunya pemikiran tasarvuf yang ia kemukakan dalam berbagai
karyan;-a. Di samping itu, al-Ghazdli juga menganut teon illuminasi (is1,rdq) 1,ang dianut oleh para
filosof muslim latn, yang memandang munculnya iimu dalam akal manusia adalah dari sisi Allah
rnelalui pancaran sinar malaikat terhadap jiwa rnanusi4 ketika jiwa itu telah siap menerirnany4 yalini
telah sempurnanya akal yang menangkap copy pafiikular-partikular dalam khaydl.
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BAB III
KONSEP ITS,,iA' K4]III- I)TI-A\I PA\DANGAN AL-JiLi

A. Al-Insfrn ul-Kfrmil Nlenu rut .\l-Jili

Konsep al-lnsdn al-Kamil dalam pandangan al-Jili padat dengan

makna, yang memerlukan penjelasan dari beberapa segi. Pengertian al-lnsdn

a.l-Kimil secara utuh harus dilihat dari segi hubungannya dengan Tuhan,

dengan manusia dan dengan alatn. Al-Jii? uenuangkan konsepsinya tentang

penjelasan hal itu dalam sebuah karl'a tulis vang berjudvl al-Insdn al-Kdmil fi

Ma'rifat al-Avttikhir v'a al-,4tvd'il) (Manusia yang sempurna dalam

pengetahuan tentang sestiatlr iang akhrr dan vang arval).

Manusia sempurna dalam hal ini dipahami oleh al-Jili sebagai protatipe

yang berhadapan dengan p..rncipla tian pada saat )'ang sama berhadapan dengan

makhluk. Manusra sempurna.tika berhadapan dengan pencipta berarti ia terkait

dengan fungsinya sebagai wdsithah (perantara) antara Tuhan dan makhluk,

juga sebagai nir'ah (cerrnin) bagi Tuhan. Ci mana Tuhan melihat diri-Nya

melalui m&nusia sempurna Sedangknn.iika iu berhaclapan iiengan mal$luk,

manusia selnpuma mempunyai tugas kemanusiaan yang bersifat horisontal dan

erat kaitannya dengan kedudukann,va sebagai khalifah (penguasa) di bumi,

wakilTuhan untuk menata kehidupan makhluk dr dunia.

Dalam pembahasan ini, sebagaimana dalam pembahasan al-lnsdn al-

Kdmil dalam perspehtf ai-Ghazdli. penulis akan memaparkan diskursus

tentang Tuhan, manusia, dan tangga pencapaian maqam (keduc.rkan) manusia

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

lKtab Al-lnsdn al-Kdmil fi Ma'rifat al-Awdkhir wa al-Awd'il terdiri dari dua Juz dan 63 bab, diawali
dargan bab tentang dzat (esensi) dan diakhiri dengan bab tentang hakikat agama-agama dan ibadah.
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utuh makna-makna vanq terkandung dalarn konsepsi al-Jili tentang manusra

sempuma (al-lnsdn al- Kani I )

1. Diskursus tentang fuhan

DzAi menurut al-Jili adalah setiap nama dan sifat yang

disandarkan kepada sesuatu, maka sesuafi (al-syay') tersebut adalah dzdt

(esensi). DzAt terbagi atas dua bagian, ma'dilm (tiada, non reality) dan

mawjfid (ada. reali4t) Al-iulau1fid (yangada) terdapat dua nacam. Mafudha

(murni) dan mtilltaq bi ai-'adanr (imitrsi). Tuhan adalah wqjud mafodha

(mumi). sedangkan makhluk adalah rvutOd nnilfoaq bi al-'adam (imitasi)

yang didahuiui oieh ketiariaan.r iadi Allah adalah dzdt mutiak yang murni

(pure being) yang meniadi 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:

i1-{ dY rl+l^ h -5o Jl 4-,il e,p i;!' -Jf3 4j1-=r.,, airl cili ctl &l-l
iy.a &, ;-*-iti 4-96; citi^-ll3 e'.^^,,,!1 d.!-l .grll 3.^i,ll $3 sa,riu

,Jsi-lJ 6c!rj ;lS 41[1 , i,.oJ J! Li.a5l .j-bl 6+ ./r* $ 4-i" k]-bi+

e$Yl prc c-rYl*Sll iL- ...1 j ,rffil 4-r^;j,ir eJ#^ -Jt J. f-l ,JS o.:-nJ

.&U fJ' ,Jg+ll ilLi-Y 4 qt,JJo l-dlr 3J$Y '+1+ $-i dl;rYl u+-l

'Ketahuildh, bahwa sesungguhnya dzdt (esensi) Allah srvt adalah ungkapan

yang menjelaskan diri-Nya yang ttawjfrd (ada), oleh karena itu Ia berdiri
sendiri, dengan htruiyah-Nya (ke-Diaan-N1,a) dzdt Allah adalah sesuatu

(substansi) yang memiliki beberapa nama dan sifat, Ia menggambarkan segala

bentuk yang menuntut adanya setiap makna, dalam arti bentuk-bentuk tersebut

disifati dengan segala sifat yang membutuhkan pensifatan. Eksistensi-Nya

2Jili, al-, 'Abd al-Karim, al-lnsdn al-Kdmil fi Ma'rifat al-Avakhir vct al-Atdil, Beir0t. Dir al-Fikr,

1975, Juz I, h1m.21.
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1

memihki setiap name \ Ans rneru4uk pada pemahaman yang sempuma. Dari
beberapa sifat dan nalna kl'sentpurnaan-Nya trada berakhir (abadi) dan sur.ttLr

yang tidak mungkin untult diketahui".s

Dari pemaparan al-Jili di atas, dapat dipahami trahwa pengetahuan

(idrdk) atas dzdt Tuhan merupakan suatu hal yang tidak mungkin, karena dzdt-

Nya memiliki narna-nama dan sifat-sifat yang tidak terbatas. Oleh karena itu

akal tidak kuasa untuk rnenangkap isyarat-isyaratnya dan memberika., batasan

terhadap gambaran atas dzdt Tuhan. Keluar-biasaan tentang esensi Tuhan,

direfleksikan oleh al-Jili rnelalur bait sya'imya sebagai berikut:a

o:"a+ a)+"llY xa-e;ila.''^ i 4sil{4 cft' * +^ll:" d:ii 4SJlr".:,}

.+-olLuli O^ oJ*:+, i.,o:JlY *oJ*o.s,i J.JIY

"sangatlah kuat indra-,\t.,'a; misteri penget:thuan-Nya*nyatalah Dzdt yang
hmsa menghanan'kan, tiada vtng montpu metnbendung-Nya. tiada.
penglihatan mampu melihar-\J'a, nuda batasan yang mampu membatasi-
i{ya*tiada gambaran .t'ang manryu menghadirkan-Nya bcgi orang i'ang
me ndambakan keb er sama an d enga n- li t,a "

Berkaitan hubungan manusia dengan Tuhan, mungkinkah dzdt Tuhan

yang ghaib bertaialli dalarn diri rnanusia? Nlenumt al-Jili daya manusia

tidaklah mungkin merarh tajalli Tuhan. namun apabila Tuhan menghendaki,

maka akan te4adi tajalli dengan sendirinva Kehendak Tuhan tersebut terkait

dengan usaha maksimal spiritual manLrsra. hasil dari upaya spiritual manusia

menghasilkan jiwa yang siap untuk menerima tajalli-llya. Dengan demikian,

eksistensi manusia sendiri beralih nrenjadi al,tl al-Ghaib.5 AH al-Ghaib adalah

llbid.,tuz1hlm. 
21.

ulbid, luzl, hlm. 22.

'Sebab dikatakannya sebagai ahl al-ghaib, menurut Y0sufZaidin adalah karena ia ghaib (absen) dari
segala aktivitas duniawi dan targgelam dalam samudera cahava keTuhanan Lihat, Yisuf ZaidAn, 'Abd al-
Korim, op.cit., hlm. 197.
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rvali rang dekat dengarr Allah, karena ia terpilih untuk bisa rnend.,krrr-\ra

atau menerima-N1'a. FIal ini selaras dengan firman Allah yang berbunyr.

ci$-9 * rJ;Yl ,.,;. a.li * i,t.Jl diLL + u31;ooll dlilJl * gjlt*rJl u,qi*,]l_l

.U-r=Yl .x
"Dan orang-orang dahulu yang terdahulu (masuk tstam). Mereka itu orang

yang delat di sisi Tuhan. Dalam surgd lresenangan. Mereka itu bcrry;ak ii
antara orang-orang dal:ulu. Dan sedilcit dt antara orang-orang yong
kemudian".6

Tajalli dzat Tuhan kepada manusia merupakan fase terakhir darr

':eberapa fase. oieh karena itu rnanusia yang sudah mendapatkan tingkatan ini

layak mendapatkan predikat al-lnsdn al-Kdmil. Hal ini disebabkan dzdt Tuhan

yang dideskipsikan selragai iesuatu yang sangat abstrak dan konsepnira sulit

untuk ditangkap. nnanusra mampu menangkap-Nya. sebagaimana yang

terungkap dalam hadir Nabi lvlulammad saw yang menyuruh untuk senantiasa

berfrkir tentang ciptaan l'uhan dan bukan berfikir tentang dzdt Tuhan. Al-

Qur'dn juga dalam beberapa a)'atnya lebih menekankan kepada manusia untuk

mencurahkan potensr dinnra secara rnaksimal mempelajari ciptaan Tuhan.T

Den gan mempel aj ari n1'a m an us r a d i h arapkan dapat men genal penc iptanya.

Sikap kehati-hatian al-Jiii dalam memberikan gambaran rentang dzdt

Tuhan terlihat dalam pen-jelasan berikutnya:

a+l r-ro l(.11. LilJ 6lJUl ,JS *ll _q.r..yl i$ .Jtn dr.rl c-.,lj Ci &l_l

e+" Y-l 6-ltp tJ{-e4 dJsY ,rar e;;[K DJ+J u l.ll,*^i 4SJi.^,*lJ.

,*l_l eo.rLb.ri + qLi li 4tL* +-r^.,,1i h fe+ L^it iJl rJ! ,61Li:l fJt^i

I er. a-waqi'ah (56): lo-ra
'Qs. al-Ghdsyiyyah (88): I7-20
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.!+s' .x Clri .:1*; Y: .i ["Y: &lL Yj r--r.,l.r. r_"+;rl 
',-l 

ailJ

3U)U uj;q 0i dlq G-E$l_, pKIt ,r-i .L,- ril E)Lt--yl

"Ketahuildll, sesungguhnya dzdt Allah swt adalah ghaib at-Aftadj1uLft (ghaib
keesahan-Nya) y'ang setiap ungkapan yang rnendeskipsikamya darr berbagai
sisi tidak mampu menangkap maknanya. Ia tidak bisa dikerahui dengan
pemahaman dari ungkapan dan tidak bisa dipahami dengan pengetahuan
isyarat. Karena sesuatu bisa dipahami dengan apa yang sesuai dan koheren.
Atau dengan apa )'ang bisa dinafikan dan dikontraskan. Ticiaklah ada bagi dzdt
Tuhan padanan dalarn r,i,u1ud yang sesuai, koheren dan penafian serta
pengontrasan. Dengan dernikian secara terminologi tidak didapatkan statement
yang melnadai dan tidaklah mampu makhluk mencleskipsikannya".s

Lrntuk memberi penjelasan tentang dz6t (esensi) yang ghaib, ar-Jiri

menganalogikan dzdt seekor burung Quds yang terbang di angkasa yang

hampa. dengan keuniversalannya ia melayang-layang di angkasa planet yang

tinggi r.ang tidak terjangkau oleh alam. Lalu narna-nama dan sifat memberikan

pemL'enaran dan pembuktian realitas atas keberadaannya. Tatakala ia ingin

dikenali oleh alam ciptaannya. ia menulis isyarat-isyarat yang tertulis pada

sayap burung merpati, sehingga isyarat-isyarat tersebut bisa dikenali oleh

makhluk.e

Al-Jili mendefinisikan nama (ism) adarah sesuatu yang memberikan

pengertian dan pemahaman kepada yang dinamai (musantmd). Isnt (nama)

mengantarkan gambaran pada daya imajinatif, rnendatangkan kepada

pemahaman. sehingga bisa dipersepsi dalam pemikiran dan akal bisa

mendeskipsikannya, baik terhadap musammd' ,vang mawjfid (ada) maupun

ma'dilm (tidak ada).ro

',H:,[."' oP' ci t'' lttz r' tilm 22

tolbid.,hlm. 
zs
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\lenurutnva nama-llama (ism)t ' bisa rnengantarkrin kepada

pengetahuan rentang dzdt Mutlak, Karena nama (rsnz) diiadikan orch Allah

sebagai cermin (mir'ah) bagi rnanusia. Apabila manusia mampu bercermin,

maka akan terbuka tabir yang memisahkan antara makhi0k dan kh6liq, segala

do'anya akan dikabulkan. Dirinya dengan ism bagaikan dua cermin yang saling

berhadapan vang satli sama lain bisa saling memandang r:

ivlengenai kata "Alr6h", al-Jili menamakannya sebagai kata benda

yangjcimid", yung terdiri dari 5 (lima) huruf, yaitu: alif, lant, lan, alif dan ha,.

Masing-masing huruf tersebut mengandung makna filosofis tersendki. Huruf

penama adalah alf, mengandung arti al-Afua.dg,yah yang berarti semua yang

ada dalam atam wtutid ini tiada atau sima kecuali al-Haqq, makna ini

didasarkan pada firman Aliah:

dl: $l +l +e+: Yl gJLa Lr- ..JS 3nyl aJly Jii 4Jl dl e t$ y_r

UJir+Ji
"Janganlah engkau sembah Tuhan yong lain, bersanta Allah. Tidnk ada Tuhan
melainkan Dia. Tiap-tiap sesuatu akan binasa kecuali dzdt-Nya. Bagt_Nya
h tt hm (p e r a t w. an) dan ke p a d a -1,y, a ka m u d i ke mb al i kan,, .t 

a

elJSYlJ J\JI_lr 4t ++_r ,r+;3*gti k+1" ,_* ,JS

'_Tiap'tiap siapa (orang-orang, hewan) yeng tli otas btmi akan fand, (binasa).
Dan tinggallah dzdt Tuhannru yang memptmyai kebesaran dan iem;r;h;;;;.-rt

'tIsm, yangdimaksud di sini adalah nama yang melekat pada dzat lvlutlak, yang disebut juga dengan ai-ism al-mutlaq yang merujuk kepada nama Allah.
''Al-iili, op. cit., Juz. I, hlm. 26.
"Jimid adalahkata-benda yang tidak berasal dari kata turunan. kata yang berdiri sendiri.
']Qs. at-Qastrshash (28): 8ti.
'Qs. al-Ralmin (55): 2627.
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Dua arat di aas dengan jelas menyatakan bahrva setiap sesLrittu itu akan binasa

kecuali u,ajah al-flaqq yang mempunyai kebesaran Can kernuliaan. Kata l,cjft

diartikan sebagai al-syay'i (sesuatu).16

Huruf yang kedua adalah ldm yang mengandun g arti al-Jaldl al-lldhi

(keperkasaan Tuhan) yang memiliki sifat 'uzhmah (keagungan) dan iqtiddr

(kekuasaan), dalam hal ini Jaldl sebagai kesinambungan dan silat al-Jamal

(keindahan), Tuhan pada tataran Jaldl sudah taiaili keluar dari kepotensialan-

Nva. Huruf yang ketiga, adalah lcimyangkedua, mengandungartt al-Jantol al'

l[ttlaq 1,ang memiliki sifat 'ilm (ilmu) danlathiflkelembutan) Sitat al-.]ttlol

dan al-Jamal merupakan dua sifat yang terpadu yang merupakan taialli Tuhan.

Kedua nama tersebut diibaratkan oleh al-Jili sebagai fajr ywtg dinisbahkan

kepada al-Jaldl, dan isyrd.q yang dinisbahkan kepada al-Jamal lrang keduarl-v"a

men gar.val i terbitnl'a matah ari. 
1 7

Humf Vang keempat berupa alif yang tidak tertulis tetapt tetap

diucapkan. 1,artu atrf )'ang sempurna, yang dipahami tanpa batas, dan tidak

tertulisnya huruf ini menunjukkan ketidakterbatasannya, sementara tetap

diucapkannya mempakan indikasi kepada hakikat adanya kesempurnaan dzit

Allah swt.rE

Huruf )ang terakhir dari kata "Alldh" adalah ha'yang mengandung

arti hwiyat al-flaqq sebagar eksistensi al-lnsdn (manusia). Makna ini

didasarkan kepada llrmrn Allah sut dalam surat al-Ikhltsh (1 l2)'.1 nl 9 ds

r-1, kata gantr hw,a (Ja) diartikan oleh al-Jili bisa kembali kepadafd'ii dari

kata qul t.!l yang berarti anta (Cll) atau Muhammad, lalu ia

'uAl-Jili op.cit,, hnl, hlm. 38
t? Ibid,hlm. 2g-30.

'81rid., hlm.3o.
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rxenghubungkannya dengan huruf hd' yang beracla paiia l:ara '.Alldh', lalll yang

drartrkan sebagai simbol dari eksistensi manusia scrnpuma yang memiliki

nilar-nilai keTuhanan,

2. Diskursus tentang Martabat dan Dimensi Manusia

Untuk memahami diskursus manusia, maka yang perlu ditangkap

terlebih dahulu adalah hakikat manusia yang mempun-!ai riatak vang tetan,

tidak berubah-ubah dan bersifat esensial yang menyebabkan sesLlatu

rneniadi dirinya sendiridan membedakannya dari 1'ang lainnra.

Pada periode klasik dan abad pertenlahan, orientasi para filosof dan

sebagian para sufi dalam memahami diri manusia adalah esensi manusia

1'ang dimmuskan melalui refleksi yang sangat spekulatif, vakni rumtrsan

tersebut bersrfat vertikal, manusia sempurna dipaharni sebagai keserasian

dengan kosrnos atau Tuhan melalui tatanan normatif yang menjadi

acuann)'a.'' Dalam hal ini al-Jili yang hidup pada abad pertengahan telah

menjadikan orientasi ini sebagai bahan rumusan-rumusao konsepnya dalam

mendeskripsi kan manusia sempurna.

Sebagai konsekuensi dari refleksi spekulatif yang bersifat vertikal

tersebut. dalam literatur sufi dikenal adanya konsep tajalli dan taraqqt

(pendakian spiritual). Tuhan akan ber+ajalli terhadap hamba-Nya yang

senantiasa mensucikan jirvanya, dalam arti ia senantiasa taqarrub

(mendekat) kepada Allah swt. maka dalam diri hamba pun terjadi taraqqt

(*age) atau tahapantahapan dalam menerima tajalli Tuhan, al-Jili

mengistilahkannya dengan barzakh (perantara, posisi) dalam tingkatan

'eMuhammad Yasir Nasution, op.cit.,hlm. 49
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spirituat. ProSes terjadinya taialli dan har:aklr t.'rsehut sehaqai hubunsan

timbal balik antara Tuhan dan hamba.

Al-Jili menjelaskan tmgkatan posisr (barzokh) tersebut dengan tiga

tingkatan, yakni: Pertama, tingkatan bidayah. 1'aitu hamba yang telah

memiliki nama dan sifat Tuhan; Kedua, tmgkatan tawdsfih (pertengahan),

dalam hal ini hamba telah meneritna pancaran hakikat keTuhanan (al-

Haqd'iq at-ltdhiyah); dan ketiga, tingkatan Httram (pamungkas)' seorang

hamba telah mengetahui berbagai macam urusan keTuhanan''o Dalam

tingkatan atau posisi terakhir ini manusia mengalatnl kt'sempurn&1nn\3'

karena manusia dan Tuhan sudah menyatu dalam diti al-''nsan al-Kanil

(God and man become one in perfect man).21 Namun untu mencapai

tingkatan-tingkatan tersebut diperlukan adanya usaha yang maksimal

Manusia sempurna yang tersebut di atas terkait dengan pcmbahasan

sesuatu yang inheren dalam diri manusiayang berupa sarana yang bisa

rnenangkap sinyal-sinyal keTuhanan. sarana inheren yang Tazin

disebutkan dalam literatur para sufi adalah hati (qalb) atau the heart

sebagai sarana untuk mengetahui Tuhan, rt\ {the spirit) sebagai sarana

untuk mencintai-Nya dan sirr atau nafs (the soul) sebagai sarana

kontemplasi dengan Tuhan.22

Al-Jili mengindentikkan atau tidak membedakan antara rfifu dan

nafs, yang sebelumnya pandangan tersebut sudah dilontarkan oleh lbn

Sina. Sedangkan al-Farflbi berpandangan bahwa rfibtdak identik dengan

'ol,l-lili, op.cit., luzll, hlm. 79.
2rReynold A. Nicholson, op.cit,, hlm. 87
22Reynold A. Nicholson, 'Ihe Mystlcs of Islam' ttp cit" hlm 6l
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nafs Rtth menurutnya berasal dart plncaran ilrnu J'uharr. s.'d.inekan riafi

0iwa) berasal dari akal kesepuluh dan rnuncul dengan ntaren per'.atxa

Keterkaitan pengertian manusia sempuma dalam pandangan al-Jili

dengan teori penciptaan alam membawa kepada pengertian otor;tas

manusia sebagai makhluk universal yang tinggi dalam kedudukan dan

fungsinya yang mampu menampakkan lvajah I'uhan secara sempurna serta

bisa menjelma kepada manusia lainnya.

Al-Jili, dalam menjeiaskan teorinya tentang man'_rsia sempurna luga

menghubungkannya dengan ki:beradaan seluruh *uluj .ri.rrr: :jr:.Jsrr ini

baik yang bersifat 'ulyd' (tinggi) maupun yang bersifat st(ta'(rendah) l/-

Insdn al-Kdmil, menurutnya, adalah asal dari segala l,anu.vtrjtid. karenany'a

segala rttft yang wujud mengitarinya dari' awal hingga akhir. Dengan

kehalusannya ia berhadapan dengan wqiud 'ulyt), (tinggi) dan dengan

nrrjud kasamya ia berhadapan dengan hakikat wujud yang rendah (urfla').

Dalam keterkaitannya dengan al-flaqq (Tuhan), manusia sempurna

adalah copy Tuhan yang paling sempurna." Dengan demikian, manusia

sempuma adalah makhluk yang dipercaya oleh Tuhan sebagai khalifah

(pengganti Tuhan) di bumi. Dalam hal ini Tuhan mempermaklunkan

kepada para malaikat bahwa Ia mengangkat khaltfah di bumi. Hal ini

sebagaimana diny,atakan dalam firman Allah:

+iA si.;Yl# &b csil 4$^X cl+-,, .ii! iJ_r

"lngatlah hetika Tuhanmu berJ'irman kopada para mqla,tkat; sesungguhnya
aht menJadtkan seorang khalifah di buml,,,7a

23Al.Jill, ul.Kafif wa ul.Raq lm dal arn y0 su t' Znidf, n, r4r, e.tt,, hlm, g6,

'"Qs. al-Baqarah (2): 30
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Selanjutnya, rnanusia scmpurna adalah orang ),ang telah

mendapatkan sifat-sifat Tuhan secara sempurnA, sepenr tujuh srtht Tuhan:

al-Hayd', al-'llm, al-lrddah, al-Qudrah, al-Sam', ol-Bashar. dan al-Kalam

Tujuh sifat ini merupakan ummahm al-zhultfn' (induk yang manrflest) dalam

diri manusia sempuma. Melalui sifarsifat ini kemudian manusia sernpuma

mendapatkan dan menccrminkan dzdt Tuhan secara sem.puma. Tu.iuh sifat

Tuhan yangber+ajalli dalam diri r,ranusia sempunra tersebut adalah hasil

interpretasi (ta'wtl) dari al-Jili terhadap ay,at al-Qur'in r.lng lrerl.Lrnvi:

riL*ll Oi:rlt: j'!l -n'+- J+i .il_r

"Sesungguhnya telah Kami turunkan kepada engkau tujtfi cnet (Fdtifoah)
yang diulang-ulang membacarrya dan Qur'dn yang besctr.::

Dari keterkaitan antara pengeilien rnanusia sempunta dengan Tuhan

dan antara manusia sempurna dengan penciptaan, maka manusla sempurna

menurut al-Jili dapat ditafsirkan sebagai manusra )/ans mampu melakukan

kontak hubungan secara vertikal dan horisontal. Secara vertrkal, dipaharni

sebagai kedudukan manusia sempurna yang maixpu menangkap esensi

keTuhanan dalam dirinya. sedangkan hubungan vertikal, dimaksudkan

sebagai implikasi dari hubungannya secara vertikal tersebut. Dalam hal ini

manusia sempuma berperan sebagai khaltfah, wdsithah dan pembimbing

spintual bagi sesamanya.

25 
Qs al-Hijr (15): 8?
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Dalam perjalanan sejarah .mat rnanusia. Manusia-manusia

sempuma bermunculan pada setiap saat can rnasa densan sosok ideal Nabi

Mu[ammad sebagai acuannya. Muhamrnad yang dipahami sebagai sosok

rnanusia sempuma yangnfir-nya sudah ada sebelutn Adam dicrptakan. Para

nabi dan para wali adalah diri Muhammad dari sisi t'Athinnya dan nama-

nama menunjukkan pada dirinl'a 1'ang bersifat zhAhir

49
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B.T\.B IY
PANDANGAN TASA\\ T I.-TT-R}L.I.DAP \I.{RI.{ts.\T'tT Jt-TI

(KAJIAN t N sAr,t xi,r I I L AL- Gnazi r-i DA N,\ L-JiL i)

Untuk mendapatkan kajian yang komprehensif tentang pemikiran seorang

tokoh, maka rnengetahui latar belakang eksternal dan internai ketridupannya

merupakan suatu keharusan. Hal ini disebabkan kondisi sosial. budaya dan politik

yang melingkupi kehidupannya sedikit banyak berpengaruh terhaCap paradiema t'ang

menjadi acuan kerangka pemikiran tokoh tersebut. Di samping itu, munciilr,\'a

gagasan atau pemikiran tertentu dari seorang tokoh tidak bisa dilepaskan dari laktor

eksternal dan internal yang melataibelakangi kehrdupan pada masan)'a terseblii

Tanpa terlebih dahulu melihat dan memahamr latar belakang kehidupan

seorang tokoh, maka sangatlah sulit bagi penulis untuk dapat menguraikan pemrkiran

tasawuf al-Ghazdll dan al-Jili mengenai konsep al-ln.sdn ul-Kdntilvang tnenjadi tbl'us

kajian dalam disertasi ini. Oleh karena itu, dalam pembahasan bab ini pc'nults scnga.la

menguraikan pemikiran tasawuf dari kedua tokoh tersebut dengan menrbahas tcrlebih

dahulu mengenai sketsa biografis kehidupannya yang mencakup tcirtanu latar

belakang eksternal dan internal kehidupannya. Kemudian baru dtbahas tnengenai

sumber dan corak serta pengaruh pemikiran tasawufnya, dan terakhir tentan-q

llata, belakang eksternal dari seorang tokoh sangat terkait dengan proses dialektilia

fundamental individu dan masyarakat. Terkait dengan hal ini, Peter L. Berger membaginya dalanr tiga

nromentum :,rrnll,; el<sternalisasi, obyektivasi d.an inlernalisasi. Elcternalisasi adalah ketna'npuan

dalam mencurahkan kedirian manusia secara tsrus-menerus ke dalam dunia, baik dalarn aktivitas fisis

araupun mental. Dalam hai ini masyarakat sebagai produk dari manusia (individu). Obyekttua.siadalah

disandangnya produk-produk aktivitas tersebut dalam diri manusia (individu). Dalam hal inr ntanusia

mampu dalam melakukan tawar-menawar antara individu dan dunia luarnya. Sedangkan, internalisasi

adalah suatu kemampuan manusia untuk menangkap dan mencerap dunia luar dan

menfiansformasikannya lagi dari struktur dunia obyektif ke dalam struktur kesadaran subyektif
(individu). Jadi, intemalisasi manusia merupakan produk dari masyarakat itu sendiri. Lihat lebih jauh,

Peter L. Berger, Langlt Suci,trans. Hartono, (Jakarta: LP3ES, 1991), hlm. 4-5 dan juga Anton Bakker,

Metodologi Penelitian Filsafot, (Yogyakarta: Kanisius, 1990), hlm. 64- Tiga teori tersebut penulis

pergunakan sebagai pisau analisis dalam menilai dan mendeskipsikan pemikiran kedua tokoh tasawuf

dalam kajian disertasi ini (al-Ghaz6li dan al-Jili), sehingga penulis dapat melihat bagarmana

panikiran tasawuf al-Ghazdli dan alJili dibentuk oleh kondisi sosialnya se.rta bagaimana al-Ghazdli

dan al-Jili itu sendiri bisa mewamai lingkungan sosial disekitamya.



t

beberapa karya tulisnva Pembahasan dalam bab in; dimaksudkan untuk memahami

secara tepat dan proporsional atas konsepsi vane drbangLrrt dan posisi pernil;iran

keduanya dalam lintasan sejarah perkernbangan pemikiran tasar.vuf Islam.

1. Pemikiran Tasawuf al-Ghazf,li

Al-Ghazdli senantiasa mendasarkan pandangan-pandangan tasawufnya

pada al-Qur'6n dan al-Hadig, baik secara langsung mauplrn tidak. Seperti pernikir-

pemikir muslim lainnya, pendasaran pemikiran al-Ghazdli kepada al-Qur'dn dan

al-Hadig, terlihat lebih banyak tidak bersifat secara langsung. l,hususnya yang

berkaitan dengan konsep manusia.: Artrnl'a- ketrka ra berhatlapa,, ..lengan teks-

teks al-Qur'6n dan al-Ead?q, ia tidak dalam keadrln kr)song. Di dalam dirinva

sudah ada kecenderungan dan pikiran-pikiran dasar .vang selanjutny'a

mempengaruhi pemahamannya terhadap teks-teki al-Qur'dn dan al-Hadig itu

sendiri. Kecenderungan dan pikiran-pikiran dasar tersebut, pada prinsipnl'a

merupakan ciri khas pemikiran al-Ghazdli. Namun dernikian, ini tidak berarti

bahwa ia terlepas dari pemikiran-pemikiran yang telah ada sebelunt atalr yang

berkernbang pada masanya.

Pada pandangan-pandangannya yang berkenaan dengan konsep manusia,

tampak jelas bahwa (meskipun ia menentang pandangan-pandangan para ijlosofl

ia banyak mengambil pandangan-pandangan para filosof, terufama dari pemikiran

filsafat Ibn Sina. Misalnya, definisi tentang jiwa (al-nafs) yang ia tulis di dalam

Ma'drij al-Quds, dan pembagiannya kepada jiwa vegetatif (al-nctfs ol-nabAriyall),

jiwa sensitif (al-nafs al-haydwaniyah) danjiwa manusia (ul-nafs ttl-insdnl,ah)3

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

'Al-GhazAn temrasuk pemikir Islam yang banyak menggunakan ta'wil terhadap pe-:,ahaman

al-Qur'An dan al-Hadis. Menuruftya, sikap yang benar dalam rnena'wil adalah jalan tengah, tidak
berat kepada akal atau kepada naql.Lthat lebih jauh lihat dalun al-Chaz6li, Qanhn al-Ta'wil, (Kairo:
Maktabah al-Jundi, 1968), hlm. 238-239.

'Sulai-* Dunia, al-Haqiqah,hlm. 260.
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al-Najdt. Begitu pula tentanu pernbagian al.al i,anq dibagi oleh at-GhazAli rnenjadi

dua bagian, 1'akni akal teoritis lul-'ut1l ul-ru:lrurir dan akal praktis (al-'aqt at-

'amali).4 Pembagian akal clalam dua kategori ini ia adopsi dari pemikiran filsafat

al-FarAbi dan hn Sina.5

Contoh pandangan lain al-Ghazdli yang berasal dari pemikiran filsafat

Yunani (yang ditransfer tnelalui para filoso{'Islam) adalah pembahasan tentang

pokok-pokok keutamaa n \tortmcthtit tli-farllui'tl). Menurut al-Ghazdli. inti dari

keutamaan adalah keseimbangan (al-'atl[) antara daya-daya yang dimiliki oleh

manusia,6 Pandangan ini memilikr kesamaan dcngan pemikiran,qnrtor.l.r.

Selanjutnya, pandangan larn al-Ghazdli _rang juga hersumber dari para

filosof adalah tentang logika dan etika. Di dalam al-,r,lunqitlz, al-Ghazdli

menyatakan bahwa logika termasuk di calam kelompok ihnu vang semestinva

tidak diingkari, sebab tidak ada hubungannva dengan dasar-clasar keimanan.r

Sikap al-Ghazdli tehadap logika tersebut pada dasarnya sama dengan sikap al-

Ghazdli terhadap etika yang meliputi pembahasan pada sifat-sifat 1irva, akhlak.

ienis-jenis dan pembagian serta cara-cara memperbaiki dan men-v-empumakannya.

Menurut al-Ghazall,pembahasan tentang ihr semua diambil dari para sufi.R

oleh karena itulah rumusan pemikiran tasanuf al-Ghazdli sangat

dipengaruhi dan tidak bisa dilepaskan oleh berbagai pandangan dan pengaiaman

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

ulbid.
sMdammad 

Yasir Nasuti on, Manusia, hlm. 59-60.
6A1-Ghazali, Mizdn al-'Amal, (Kairo: Maktabah al-Jundi, tt.), hlm. 76-g2, dan 90. lihat juga

uraian Zaki Mubdrok, al-Akhldq'inda al-Ghazdli (Kairo: Ddr al-Syu'b, tt.), hlm. 169-170 dan 179-
I 93.

'Al-Ghazef, al-Munqidz,hlm. 20.
tlbirt 

,l;m.22-23.
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dengannva " Di antara para suti rang paling utama dan cukup be-pengaruh besar

pada rumusan pemikiran tlsaw'uf al-Ghazdli -sepertr yang clijelaskan oleh Kautsar

Azhari Noerlo-- adalah:

Al-Hdrip ibn Asad al-Muhdsrbi (rv. 243 Ht637 M) adalah salah seorang

sufi moderat yang hidup sekitar tiga abad sebelum al-Ghaz6li. al-Muh6sibi

mengompomikan tasanuf dan syari'ah. Al-Qusvavri menilai bahrva poda

zamannya tidak ada oranc vang dapat nrenandingi a.l-Muhdsibi dalam bidang

ilmu, watak, pergaulan, dan tingkah laku.ll Menurut A..1. Arberrv mengatakan

bahwa al-MuhAsibi adalah pengarang sufi pertama dari barisan-rerkemuka 
"ang

untuk sebagian besar membentuk poln seluruh pemrkiran selantutnva. Bagian

terbesar tulisan al-Muhisibi berkenaan denean disiplin dsi tn,uluivbah) dan

karyanya, al-Ri'dyah li Huqfiq Allah. secara khusus berpengaruli besar pirda

keputusan al-Ghazdli untuk menulis Ifu'A' '[1firn al-Din "

Karya lain al-Muhi,sibi, Kitdb al-WashdyA (atau n/-,Vrr.s hd'rf\ r,ang berisi

rangkaian nasihat-nasihat tenltama tentang terna-iema kezuhudan cukup

berpengaruh pada al-Ghazdli. Pengantar karya al-Muhdsibi ini be rsilat

otobiografis, dan dengan baik sekali telah terkandung dalam benak al-Ghazali

ketikamenulis al-Iu[unqidz min al-Dhaldl-nya yang terkenal iru 1r osrnan Bakarr'1

'Di antara para sufi yang clisebutkan secala langsung oleh al-GhazAli adalah .{bt Thalib al-
Makklal-Junaidt al-Baghded, al-Syibli, Ab0 Yazid a1-Busth6mi dan al-lrluhdsibi. tbitt , hlrn. 35.

r0 Kautsar Azlari Noer, Tasarvuf Perenial: Kearifun Kritis Kaum Srl, (Jakarta: Serarnbi,
2003), hal. 190-198. Bandingkan dengan Kautsar Azhari Noer, "lr.4engkaji Ulang posisi al-Ghazdli
dalanr Sejarah Tasawuf', dalan PARAMADINA Jurnol Pemikiran Islam, Yolwne I. Nomor 2. Tahun
1999, hlm. 166-172.

rr Ab0 al-Qasim 'Abd al-Kafm al-Qusyayri, al-Risdlah al-eusyayrryl,oh Ji ,llnr al-
Tashawwuf ed.: Ma'r0f Zariq dan 'All 'Abd al-H6rnid Balthaii, (t,tp: DAr al-Kayr, t.th.), him. 429.

12 Kautsar Azhari Noer, Iasaruruf Perenial, hlm. l9l,
13 Lihat, A.J. fuberry, Sufism: An Account of the Mystics oJ'Istan, (London: George .{llen &

Uuwim Ltd., Lg7 9), hlm. 46-47 .
t4 Lihat juga, Osman Bakar, Tawhitl and Science: Essay,s on the Hi.ston, antt l)hrlo5ophy of

lslamic Science, (Malaysia: Nurin Enterprise, l99l).

53



menquatkan bahrva. pada kenrataannva" ciri otobioglttis ol-,\,ltntqitlz a!-GhazSrli

telah dibentuk pada bagran pengantar Krriih al-l.l/ttslun'a al-Muhdsibi.i5

Sufi moderat lain sebelum al-Ghazdli adalah Abil Nashr al-San6j (w.

378 Hi988 M). Ia merupakan salah seorang penulis teks tertua tentang tasawuf.

Karyanya, Kitdb al-Lumd', adalah sebuah buku yang sangat berharga r"rengenai

pengantar doktrin-doktrin dan praktek-praktek para sufi, y'ang berisi banyak

kutipan dan berbagai surnber. Kana al-Sarraj tersebut.lrrgl rnembenkan perhatian

khusus pada ungkapan-ungkapan teknis kaum sufi di antaranva adalah ungkapan-

rrngkapan ekstatik Abi Yazid ai-Busthdrni vang in,.rpr.,nlnra dikurip kata demi

kata oleh al-Junaydi. Al-Sana1 menutup bukun-va itu dengan uraian panjang dan

terinci tentang kekeliruan-kekeliruan teori dan praktek 1,'ang dilakukan oleh

beberapa tlfi.t'

Penilaian banyak sarjana selama ini terhadap posisi dan pengaruh al-

Ghazdk dalam sejarah perkembangan tasarvuflT telah nrelahirkan suatu gambaran

tersendiri dalam melihat corak pemikiran tasau.rrl al-Chazali. Pembicaraan

tentang tempat al-Ghazdli dalam sejarah tasawuf.iuga seringkali Cigambarkan oleh

banyak sarjana (terutama sarjana Sunni) terkait dengan klasiflkasi tasarvuf yang

mereka buat.

Salah satu cara mengklasifikasikannva adalah dengan melihat

keterkaitannyaata\kesetiaannyapada al-Qur'6n dan al-Sunnah. Dengan cara ini

kemudian mereka membuat suatu perbedaan diskriminatif antara tasarvuf yang

mereka anggap berpegang teguh pada al-Qur'fln dan al-sunnah dan tasawuf yang

mereka anggap tidak terikat pada al-Qur'0n dan al-Sunnah. Dari sini muncullah

15 Kautsar Azhari Noer, Iasawuf Perenial, h[n. 191.
t6 lbid.,blm.lY2-193.

" Untuk melihat lebih jauh conloh penilaian beberapa sarjana telsebut, hhat Kautsar A^Nt
Noer, Tasawuf Perenial, hlm. 185-187.
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istilah "tasauuf Sunni" ul-l-uslunytytf ttl-Stnni) atau kadang disebut "tasarvuf

akhlaki'' (ullushuwtruf'ul-ttkhltlrTi). dan istilah "tasarvuf'tilosot-rs" (.al-tashawwuJ'

al-falsffi atau "tasarvuf semi filosofis" (al-ta,thctwwuf syihh at-fatsafi) atau

kadang di sebut "tasaluf te oso fi " ( u/-r,-rs h avtv, ry'' al - t il, tt s h i)1i).1 
8

Simuh dalarn salah satu tulisa*yale mernbuat pemetaan rain-

sebenarnya isin-va sama dengan pemetaan di atas--mengenai penganut ajaran

tasawuf dan rnembagrn.'a menjadi qlua aliran besar, 1,'aitu: uliratt

transenrlentali.vnte dan altron unioni.sme. Aliran transendentaiisme adalah aliran

yang masih mempertahankan sendi-sendi dasar alaran tarihid dan membedakan

adanya dua pola rlu1ud- raknr rrriTr6 al+ru1fid (Tuhan) ,Jan mumkin al-v,tgfid

(makhluk). Dua wujud yang secara fundamental memang berbeda. Aliran inijuga

mempertahankan prinsip ketidakserupaan antara hamba denran Tuhan. Menurul

Simuh, Pemikiran tasawuf al-GhazAli adalah temasuk dalam rnodel aliran

transendentalisme ini. 
20

r8 Tasawuf tipe pertama dianggap memagari dirinva clengan al-Qur'an dan al-Sumahserta
menjauhi penyimpangan-penyimpangan yang menuju kepada kesesaran clan kekafuan. Sementara
tasawuf tipe kedua dianggap telah manasukkan ke dalam ajaran-a.iarannva unsur-unsur filosofis dali
luar Islam, seperti dari Yunani, Persia, India dan Kristen serta rnerrgungkapkan ajaran-ajarannl'a
dengan memakai istilah-istilah filosofis dan simbol-simbol khusus y'ang sulit dipahami oleh orang
banyak. 16id., hlm. 188.

''Simuh, "Konsepsi tentang In,sdn Kdmildalam Tasawuf' dalarn al-Janu'ch, No. 26, Tahun
1981, hlm. 58.

'oAdapun yang dimaksud aliran unionisme adalah alran yang menganut paharn bahwa
manusia adalah pancaran dmi Tuhan dan memiliki sifat-sifat ketuhanan. Manusia atau hamba pada
hakikatnya adalah sama dengnn Tuhan. Paham ini bisa disebut sebagai paham kesatuan (kesamarm)
antara hamba dengan Tuhan atau tttifudd, ftulfil, wifodat al-tvujttd atau juga kesatuan kawula-Gusti.
Metturut paham ini hakikat manusia berasal dari limpahan cahaya Tuhan dan sehakikat dengan DzAt
Tuhan. Maka Insdn Kdmil menurut paham union-mistik ini adalah manusia yang telah sanggBp
melepaska:r ikatan materi (iasmdniah)-ny4 sehingga rnemancadah sifat-sifat ke-Tuhanan dalam
dirinya, dan peri kehidupannya mencerminkan kehidupan Tuhan. Jad,. rlalam aliran union-mistik teori
tentang Insdn Kdmil diperkuat dengar teori asal usul manusia yang berasal dari pancaran Dz6t Tuhan
dan memang bersifat ke-I16hl-an. Cleh karena i.tt, lnsdn Kdmilberrti Tuhan yang nampak, Di antara
tokoh aliran ini adalah Abfl Yazid al-Busth0mi, Husein ibn N4anshtr al-Hailaj, Ibn al-'fuabi dan
termasuk 'Abd al-Kafm al-Jili. Lihat,16id., hlm. 58-61.
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Bagi aliran transendentalisme, menurut Sirnuh, lingkat yang tertinggi

yang dapat ciicapai oleh seorang hamba dalam dunia tasawut' adalah mo'rifuh pada

Allah dan penghayatan terhadap alam ghaib (ka,syfl serta mendapatkan ilmu

ladttnryah (ilmu yang diperoleh langsung dari sisi Tuhan, tanpa ada proses belajar

terlebih dahulu, dan hanya dapat diraih dengan cara kas,ufl. Walaupun aliran ini

tidak menggunakan istilah ul-lnsiin al-Kdmil, namlln gambaran atau ide dasar

tentang al-lnsdn al-Kantil tetap menjadi dasar aiarannl'a. 1'akni dengan adanva

sebutan "wali" atau golongan khawv,dslr. Oleh karena itu, konsep al-lnsdn ol-

Kamrl menurut alrran inr adalah v'ali .4llilt. rartu orang-oranq kharvr.rish vang

secara langsung teiah ntendapat limpahan ilmu ghaib dai [.awh tlallu:lr.

sehingga ia dapat berkenalan dengan para malaikat, ru! nabi-nabi dan dapat

memetik pelajaran dan mereka. mengetahui suratan nasib 1,ang ada di l.avh

Maffizh sehingga dapat rnengetahui apa -yang akan terjadi t,ngerrt sudurunge

winara, dalam istilah bahasa Jarva), dan bahkan ma'nfah pada Aiiah. Walaupun

Insdn Kdmil bukan Tuhan dan tidak sama ciengan Tuhan. namun ia adalah orang

suci yang mendapatkan ihnu ghaib. Tingkat v,ali ,4lldh atau al-lnsun ol-Kdmil

adalah tingkat selapis di barvah trngkatan nabi-nabi.

Bagr al-GhazAli, semangat sufistik' tidak lain adalah sernangat

pendalaman agama, baik dalam pemahaman, penghavatan dan pengamalannva,

sebab agatlira pada dasarnya turun di dunia sebagai jawaban atas panggilan dan

tuntutan manusia yang dalam (fithrt). 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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I

bolehiadi han',a sekedar kumpulan aturan formal 1'angbeku dan sama sexali tidak

menank bagi siapa saja yang masih memiliki liesadaran esoterik.2i

Dari sisi pandangan ini pula melalui beberapa uraran dalam berbagai

karya tasarwfnva sesungguhnya al-Ghaz6li bertqjr.ran untuk hidup dengan

inelaksanakan kebenaran-kebenaran agama dan mengqi kebenaran-kebenaran

tersebut dengan metode eksperimental para sufi. Pengujianrr'7a tersebut ternvata

berhasil dengan kesimpulan'. Pe.rtarnu, bahrva hanva dengan mengintensiflian

kehidupan O*n," (rrottrrit),maka imdn yang hidup segera benar-benar dapat

dinuludkan. Keclua- bahu'a tasanuf tidak mernpunrai ru.luan kognitif apapun

selarn aga*a t'

Atas dasar kedua kesimpulan di atas. maka kebanyakan orang

menganggap bahu'a tasariuf varrs dibansun dan dikernbanskan oleh al-Ghazali

bukanlah tasawuf romantis seperti model tasarvufnva Abir Yazid al-Busthdmi

yang terkenal de'rgan istilah itilb1d dan Ab0 Manshur al-Halkil vans terl;enal

dengan istilah hulfil-nya, melainlian tasauuf relig;u.t rtrtodoks (Sunni23) 1'ang

menitikberatkan pada kesucian rohani dan keluhLrran budi vang merupakan

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

2rM. Amin Syukur dan Masyharuddin, Intetekrrnlisme 'fosovt(.lnteleknnlisme Tasmvuf: Srucli
Intelektualisnte Tasawuf al-Ghazdli, (Yogyakarta LEMBKOTA kerjasama densan Pusraka Pelajar, 2002). hlrn
213.

22lbid., bJln. 2L3-ZL4; Fazltr Rahmarl Islant. lChicago: The L.iniversilv of Chicago Press.
1979), hln. 144.

'3Hal ini sebagaimsaa dikatakan oleh 'Abd al-Qadir Mahmild bahrva sufisme al-Ghazili
adalah termasuk sufisme Sunni, bahkan di tangan al-Ghazdlilah jenis sufisme ini rnencapai
kematangannya. Lebih jauh Malmffd berpendapat bahwa para pernrmpin Sunni pertarna telah
menunjukkan ketegaran mereka dalam murghadapi gelombang pengaruh gnostik barat dan timur,
dengan berpegang teguh kepada spirit Islam, yang tidak rnengingkari sufisrne yang tumbuh dari
tuntunan al-Qur'iin, yang selain membawa syari'ah juga menyuguhkan masalah-masalah metafisika.
Mmekamampu menrmuskan sufime yang Isldrni dan mampu bertahan terhadap berbagai fitnah yang
meroilgroilg akidah Islam di kalangan sufisme. Sufisne Sunni akhjrnya beruntung mendapatkan
seomng tokoh pembenteng dan pengawal bagi spirit metode Is16mi. vaitu al-Ghaz61i yang
menempatkan syari'ah Can hakikat secara seimbang. Lihat, 'Abd al-Qadir Malptd, al-Falsqfah al-
Shilfiyyah fi al-Isldm, (Kairo: Der al-Fikr al-'tuabi, 1967), hal. I dan l5l. l\,1. Zurkani lahj4 teologi
al-Ghazdlf: PendekatanMetodologi, (Yogyakarta: PustakaPelajar. 1996). hlm. 218-219.
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kekuatan dan sekaligus merupakan karakteristik bangunan tasauuf al-Ghazill

sehingga mempunyai pengaruh vang kuat dan besar serta luas di dunia islarn

khususnya.
24

Kuat dan besamya pengaruh bangunan tasarvuf al-Ghaz6li-menurut

hemat penulis-sebenarnya. dikarenakan adanya dua corak bangunan tasawuf al-

Ghazdli itu sendiri. Al-Ghazili, seperti diakui oleh banyak ulama dan sarjana

Sunni. adalah pembela utam0 trrrrrr.'t'Sunni. Corak tasari,ufhra adalah tasauut-

Sunru'. r'ang mudah dipahanii dan ditenma oieh semua orang. termasuk orang

au'am. Tetapi. penilaian ini tidak dapat diterima apabila kita memperhatrkan

secara cermat terhadap karl'a al-Ghazili.,lfit:t,ktit a!-Anv,dr. Dalam karr,a tersebut.

kita dengan mudah menemukan pandangan-pandangan esoterik dan filosofls al-

Ghazili yang sangat radikal.:i

Dalam Miq,,kdt al--4nv'ir, al-Ghazali berani dengan terang-terangan

rnengungkapkan apa yang tidak beranr ia ungkapkan dalanr kan,a-karyanya vang

lain. Dalam karya ,ni, yang diperuntukkannva hanya bagi kalangan terbatas

murid-muridnya, al-Ghazdli dekat derigan doktri n u; i htl at ul -v' uj fid. la mengatakan

bahwa "tidak ada dalam wu.1ud ini kecuali Allah" dan ",segola sesuotu adaluh

binasa kecuali wajah-Nya" (Qs. 28: 88). Atas dasar inilah, maka tasauuf al-

Ghaz6"li yang dianutnya secara pribadi itu lebih tepat dimasukkan ke dalam

tasawuf filosofis, bukan tasawuf Sunni. Oleh karena itu, tidak rnengherankan jilia

ada sarjana yang 'menuduh' al-Ghazdli bermuka dua: kepada orang banyak ia

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

"M. Arnin Syukur dan Masyharuddin, lnrelekntolisme I a.sawuJ,hlm. 214.
25 Kautsar Azhari Noer, Iasau,uf Perenial. hlm. 208.
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untuk dirinya sendiri-dan kalangan terbatas rnurid-muridnva ) ang tclah

mencapai tingkat kematangan spiritual-ia menganut pandangan esoterik dan

filosofis yang radikal, yang dapat diklasifikasikan sebagai tasarvuf filosofis.26

Kemunculan bangunan tasarvuf al-Ghazdli temyata memiliki arti penting

dalam upaya merehabilitasi citra sufisme, Adanya polemik tasarvuf yang semakin

menajam ketika munculnya paham tttibdd al-Busthdmi dan paham hulfil-nt,a al-

Halldj --yang banyak ditentang oleh kalangan .fiqaha ' (para ahh tiqh) dan

mutakullirnin (para ahli kalam) yang menjustifikasi keduanl,'a serta -ai pahan: sesat

dan bahkan keluar dar: garis akidah IslamlT-namun dapat drdamaikan oleh

bangunan tasauuf al-Ghazili :'

Berdasarkan uraian tentans sumber dan corak penrikiran trsawuf al-

Ghazdii di atas, nraka ada heberapa ke.impulan yang bisa tlirunruskan dan sistcm

'ulbid., hlm.2o8-209.

"Brgi fuqahd', kesesatan kedua paham ini terjadi karena para pendukununva cenderuns
sangat mementing"l:an dar mengun-u-uulkan aspel: esoterik Islun (tasarvut). l.ahkan terkesan
mersmehkan aspek eksoteriknl'a (si'ari'ah) Sementara mutaka!linilr mernanclarg bahrva keduanya
sebagai paharn sesat dan menyimpang dari akidah Islarr karena keduanya ntengajarkan saiu aiaran
tentang "penyafdar" dengan Tuhan. yang oleh al-Busth6rni dengan paharn iuihatl dan al-Halliit
dargan pahaln hulill-rrya biasa diekspresikan dengan ungkapan-ungkapan y'ang dalam tradisi tasa*'uf
disebut dengan istrlah syathdhcil (teofani). Sy'othdhdt adalah penuturan atau ungkapzur smg sufi yang
menggunakan ungkapan sirnbolik dan padat akan makna. Syathdhdt juga rnempakan suatu bentuk
ekspresi pengalaman keruhanian s.rorang sufi ketika ia relah berada dalarn keadaan ekstase (ra1l).
Dalam keadaan seperti ini ia telah mencapai trngkat ekstase mistik di dalarn penngkanry,a I'ang tinggi.
dan pada kondisi inr pula ia sesungguhn.va telah kehilangan kesadaran kemanusiaannl,a dan dikatakan
telah mengalami perasaan "menyatu" dengan haduat Allah srvt. Keadaan-keadaan rulrani (a/nrti/)
yang dicapainya memberi peluang kepadanya untuk rnenangkap suara yang tinrbul dar kedalarnan
pengalarran qalb-nya berupa ucapan-ucapan yang mendalarn dan paradoks. Di antara sl,athahat al-
Bustlrdmi adalah: "Maha Suci Aku, Maha Besar Aku, Aku adalah Alloh. f iada 'l'uhon selain .4ka.

malw sembahlahAku". Sedngkan di mtara s),othdhdt al$alldj yang paling terkenal adalah: "Ana al-

Haqq" (Aku adalah Tuhan). Lihat, Tawfiq Thdwil, Ushfish al-Falsa/bh, (Kairo: DAr al-Nahdhah al-
'tuablyyall 1979), hal. 364; 'Abd al-Qadir lvlalm0d, ol-Falsofah al-Shilfiyyah fi al-lsldm, (Kairo: DAr
al-Fikr al.'Afabl, 1967), hal. 3l l; M. Zurkani Jahj4 Teologi al-Ghazdli, hal. 5l; Haidar Bagi1 Buku
Safu Tasavul @andung: fuasy Mizan, 2005), hal. 147-153; Abdul Hadi W.M., Tasavuf yang
Tertlndas: KaJtan Hermeneutlk terhadap Karya-karya Hamzah Fansuri, (Jakarta: Paramadina, 2001),
hlm. 34 dan 38.

'E Mernang bangunan tasawuf al-GhAzdli tidak sepenuhnya dianggap demikian. Karc.r4 dalarn
kenyataanny4 pada masa sebelum al-Ghaz6li telah banyak tokoh sufi moderar .vang telah berhasil
mendamaikan antara tasawuf dan ortodoksi dan pada pasca al-GhazAli pun temyara konflik antara
tasawuf dan ortodoksi terus terjadi dan kadang-kadang justeru lebih keras dari pada yang terjadi
sebelunnya Kautsar Azhari Noer, Iasaruf Perenial, blm. 198-201.
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pemikiran tasawuf al-Ghazdli, y'aitu'. pertarla, dengan me'r,ssunakrn rstilah rrl-

qurb (sebagai padanan ma'rfah) sebagai ujung sufisrne, al-Ghazdli sangat

mempertahankan adanya 'Jarak" pemisah antara seorang sufl dan Tuhan-yang

Maha Mutlak walaupun seorang sufi tersebut tela.h mencapai tingkat nta'rifah Ji

Alldh, atau dengan kata lain bahwa hamba (seorang sufi) tetaplah hamba dan

Tuhan tetaplah ruhan;2e dan ketltn,puncak penghayatan sut'isme. kata al-Ghazdli,

sangat sulit dan bahkan tak dapat diterangkan sehingga tidak ada saru konsep arau

kata-kata pun yang begrtu tepat untuk melukiskannr,a Hal ini sesuai denean

prinsip teologis al-Ghazdli vang menvatakan bahrva i/.\;.t,a'u ttl-srri a!-ruhtrhit'ah

trq'i (memberitah,.rkan rahasia keTuhanan kepada orang lain atlalah kufur).i:'

Sebagai konsekuensinl'a. ai-Ghazdli rnerasa perlu memberikan penilaian kritis

terhadap sisi-sisi khusus paham sufisme I'ang telah eksis di ntasa hiiiupnva. Hal

ini sebagaimana tampak dalam kntik-kritik vang dilonrarkarrnra scputar konsep

ifiibAd dan lulftlserta puncak pengalaman sufi Iainnva.

2e Hul ini sebagaimana dijelaskan oleh al-Ghazili ketika menjelaskan maLna al-tasyahhud
dalam ibadah shala! ia mengatakan: "tadilah kamu bagi-Nya seorang hamba ('abrt) datam segala
perbuataruru sebagaimana lanru menjadi hamba-Nya dalam segali perkataanntu". Al-Ghi6li,
Minhdi al-'iriftn, dalaarMajnrtr' Rasi'il al-lmdnt ai-Ghozalt, (n#at: b,l, ut-pitr, t.th), hkn. 217-
218.

m Hal ini sebagaimana dinyatakan oleh al-Ghaz6li dalam pembukaan kitabnya, Mi,yvkqr al-Anwdr. N-
Ghazdl?, Mi sykdt a l-A rw d r, dalam M aj mfi ' Ra s d' i I a I - I md n al -G h a z d I t, hl m. 2 6 9
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2, Pemlklran Tnsawuf el. Jlli

Sebagairnana layaknyn sgCIrang muslim, rtl=,lili srlnutltl.isn nreneJasari

pandangan-pandangannya pada al"Qur'f,n dan al"Hadtg, tx,ik seeara langsung

maupun tidak langsung, Narnun dernikian pendasaran pandangan-pandangannya

terhadap al-Qur'dn dan al-Hadig secara tidak langsung tampak leL':h dominan. Al-

Jili lebih cenderung rnendekati teksteks wahyu dengan pendekatan substansial,

dalam arti. ketika ia mengartikan avat tidak rnelaiui makr,a ftarli. akan tetapi

mencari makna yang terdalam dari avat tersebut. Makna-rrakna avat vang

diungkapni'a sangat terkait dengan kecenderungan dan pemrkiran-pemrkrran

dasarnya dan hal ini senantiasa ntempengaruhi pernahal'nann\ a terhadap teks

Landasan pernikiran al-Jili terhadap al-Qur'dn dan al-Hadiq dari semua

hasil pandangannva tentans konsepsi ul-lnsitt ul-l{timil ditegaskan dalam sebuah

statemennya vang menyatakan bahr''a ".\ettap ilmu vottg tiduk drdu.sari olch ltl-

Kitdb dan al-Sunnah adalqh sesat". Akan tetapi menurut al-Jili. kebanvakan

manusia dalam mengkaji krtab-krtab tasa*uf tidak riencetahui pertalianrrya

dengan sumber asal (al-Qur'6n dan al-HadiS). karena kepictkon rvau,asan dan

keilmuannya, sehingga timbul persepsi vang salah tentang berbagai konsepsi vang

ada dalam pemikiran iasanuf.rl

3rAl-fi11, al-, 'Abd al-Karim, al-hsAn aLKiitnil .fi lulo'rifat al-A'udkhir wa al-Awdil,
Beir0t:DAr al-Fikr, 1975. Jw.I, hln. 8.
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Surnber pemikiran al-Jili yang berasal dari izl-).r,7.;:-ri: .ri-Srr'ittah,lebih

banyak didapatkan dari alaran-ajaran yang disampaikan oleh iturunya melalui

kitab-kitab karangan lbn Arabi32 seperti cl-Futfifudt al-lvtukkivah dan liushfi,yh al-

Hikdm dan sufi-srfi laimya, di samping ia juga menelaah secara langsuns kitab-

kitab para sufi tersebut.33 Semuanya tampak melatarbelakangi lahirnya konsep a/-

Insdn al-Kdmil. Apabila dilihat corak pembahasannva maka karva-karya tersebut

adalah. perpaduan antara filsafat dan tasarrut. Dengan dernikian. tilsafat juga

merupakan sumber pemikrran al-Jili yang secara tidak lanasung

Kalau sumber-suntber tersebut drtelusuri lebrh .1auh lapi rnaka konsep

yang dihasilkan para sufi sebelurn al-Jili, seperti Ibn 'Arabi dengan konsep

li'oftdat al-l'L'uiitti. al-Busth0mi dengan tecri ul-lttthiil dan al-l-laildi dengan

konsep ftulftl dan teori kenabiannva serta al-Ghazdli dengan teon cahavanva vang

ada dalam lh,sl'kuh ul-Anv'ir merupaxan kesinambungari pernrkrran denr:an

filsafat Islam vang menvatakan bahu'a alam semesta ini berasai clarr nancaran

Tuhan. Hal ini sebagaimana dikenrukakn oleh al-Faribi. sedanukrn teori itu

sendiri dipengaruhi oleh filsafat Plotinus dan Plato.rl

"A.8. Affifi mengklasifikasikan sumber-sumber yang mempengaruhi pemikrran Ibn 'Arabi ke
dalam dua kelompo( y*,n: Pertarra, sumber-sumber Islam yang terdiri dari al-Qur'6n dan al-Hadiq.
sufi-sufi Pantheistik terdahulu, asetik-asetik muslim, mutakallim0n, Cannathian dan Isrnd'iliyan.
Aristoteles dan Neo-Platonik Persia (terutama Ibn Sina), dan 'Isyrdqi. Keduo, srrmber non-lslam
terdiri dui Iilsafat Hcllenistik, tsnrtama Neo-Platonik dan filsafat Pilo dan Stoic tentang Logos. Lihat,
A.E. Affifi, The Mysttc Phtlosophy of Mufo,,td Din lbnul 'Arabt, (Lahore: Ashraf tO:S;, trtm. t+e-
170.

33Dari hasil penelaahannya terhadap kitab qLFutfrbdt al-Makkiyalr, al-Jili menghasilkan karva
tnlis yang berjudul Syarft ol-Futftfodr alJ,,lakhyqh vo Fathal-Abwdb al-Mughallaqdt min al-'(]tfim al-
Ladilniytah Lihat, Ytsuf Zudiln, op. cit.. h1m.63.

3oHarun 
Nasutioru Filsafat Aganta, (lakartu Butan Bintang" l99l). hlm. 82.
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Al-Jili menuangkan konsep-konsep tasawulnva S€ca,0 utuh dalarn

kitabnya yang berjudul Al-lnsdn al-Kdmil .l? l\ila'rifctt ul-,4v'd'il wo al-Awdkhfr.

Kitab ini terdiri atrs bab-bab yang berisikan perpaduan dari berbagai pokok

bahasan, yakni rneliputi pembahasan tentang filsafat ketuhanan. alam, esensi

ibadah dan lain-lainnya. Namun der:rikran i arlg tanrpak sebagai fokus

perhatianny'a adalah tentang konsep manusia vang dibahas secara khusus dalarn

satu bab. tersendin Cengan judul al-lnsitt itl-K.in,;,t \lenLirutnra pembahasan-

pembahasan dalam bab lainnya diperuntukkan scbe:llr pc,r.lclas terhadap bab al-

In.sdn al-Kdmll tersebut. la menyebutnya sebagai't,rrnlctltji tpokok) dari bab-bab

lainnva.

Untuk dapat menggambarkan corak pernikrran lrsarrul al-Jili secara

tepat, maka perlu kiranya diketengahkan teriebrh dahulu corak pemrkrran tasaryuf

dalarn perkembangannya sejak zarnan Rasr^ilullah l)alanr pc'rr.rdrsasi sejarah,

terbentuknya tasau'uf itu rnelalui tiga tahap, yakni. ['crt(ntti, tahap kernunculan

tasawuf yang ditandai dengan perilaku nthfid (sufi r dari kehidupan Ras0lulldh,

para saha.bat dan tabi'in. Mereka lebih berorientasi terhadap kehrdupan vang abadi

(akhirat). Kelompok ini dikenal dengan sebutan .1hi ttl-5luttl,i . " Sedangkan

konsep v,oli alauquthb pertama kali dikenal dalam literatur para suti raitu dengan

munculnya figur Uways al-Qarni yang diidentifikasi sebagai harnba vang shdlih.37

35Al-Jili, 
a1-, 'Abd al-Karim, al-lnsdn al-Kdmil.,hlm. 71.

36,ehl at-ShanA'adalah para sahabat Rasul yang rneninggalkan harta benda, sanak saudara,
kampung halaman (Makkah), karena memenuhi panggilan hijrah sebagai perintah Tuhan. Mereka
hidup di Madinah sebagai Muhdjir (pendatang) yang hidup dalam kerniskinan dan hanya berpakaian
dengan baja shfif (wol yang kasar). Al-Kalabddzi Al-Ta'druf li Mazhab Ahl al-Tashau,n,u/ (Kairo:
Maktabah Kulliyah al-Azhariyyah, 1969), h!n. 30,

" rbid.
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Kedua, tahap al-tantlir (pernbentukan). iraitu beralihnya konsep zuhfid

kepada konsep ma'rifah, dan ruhfid dalam hal ini dipahami sebagai sarana menuju

ma'rifalt. lv[a'rifah dijabarkan pertama kali secara srstematrs oleh Dzirn al-N0n al-

Mishri.38 Konsep ma'rtfah, pada kurun herik-utnya ditarik oleh al-HallAj (w. 309

H.) pada pemahaman yang lebih ekstrinr. \ artu rnanus n Ltntal(sempurna) sebagai

gambaran Tuhan dan tempailalalli (penarnpakan) dzat Tuhan

Ketiga, adalah tahap pen\ er'Itprrmaan. di rnana konsep-konsep

sebelumnva direkonstruksi secara lebih sistc'matis dcngan menggunakan term-

term filsafat Islam. di antara tokoh-tokoh tasauul pada rnasa ini adalah al-

Suhraw'ardi, ibn'fuabi dan al-iili.

Pada tahap penvempurnaan di aras. ada .juga .beberapa kesamaan

pandangan dari para sufi tentang kedudukan lnanusia sempurna. Persamaan-

persamaan tersebut adalah: pertamu, manusia setnpurna sebagai poros dari segala

vang ada (quthb): kedua. manusia sempurna sebaqai peranr?ra antara Allah

dengan alam (u,rislrhah); ketiga, manusi& sempluna sebagai rempat penampekan

(nazhar\ diri Tuhafi cian ke,ampctr, rnunusiR sernpurns sebagai tempat

bercerminnya Tuhan (nuskhuh)terhtdap alarn.t"

Pada tahap ini terjadi pertemuan antara pemikiran tasasuf dan filsafat.

Pertemuan tersebut sebagaimana dapat dilihat pada karya tulis al-Jili, ul-lnsAn al-

Kdmil. Pertemuan itu teqadi karena antara tasarvuf dan falsafat keduanya

3\Ma'rifoh pada saat itu mengambil bentuk yang khusus bagi para sufi. dikisahkan bahwa al-
Busth6mi mcndapatkan maqdm al-ma'rlfah setelah ia melakukan ibadah selarna empat puluh tahun
sebagaimana layaknya ibadah para sufi. Lihat, 'Abd al-Rahmen Badawi, S.yathdhdt al-shifiyyoh.
(Beir0t: Ddr al-Qalam, 197 6),hlm. 28.

reY0suf Zaiden, Al-Fikt at-Shitfi, op. cit.. hlm. 95-120.
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memandang obyek .vang sama tenteng tttanttsia. r'akni bahwa rnanusia itu

merniliki dua dimensi; dimensi lahir i'ang bersttat ntuteridan dimensi bathin yang

bersifat immatcri. Dirnensi bathin merniliki dua daya, yaitu akal (nazhariyah)

yang berpusat pada otak dan da--va rasa/intuitif (r/--uv'qr1"ah) yang berpusat pada

qalb,masing-masing sebagai sarana menuju Tuhan (ma'ri/'ah fi Alldh).

Pemikiran tasawuf dan fiisatat juga mempunyai titik tekan yang satna

dalarn melihat manusia, yakni mefiriliki kecenderllngan untuk melihat obyek

manusia yang bersifa I intmlteriterset'rut. Dirnensi intmutari inr dipandang sebagai

subsunsi dari ntanusia \{anusia rnempunr ai makna apabila yang dimensi

substansialnya rni masih ada. Tapilika sudah lepas dal diri manusia, maka sudah

dikatakan noY(tt.")

ooHarun Nasution, Pertentuan anlara FalsaJ'at dan Tasav'ttf dalam Peraclaban Islam dalnn

I
I

I
i

-a
I
i

i

I

Mi q a t,no. 80 Th. )C( Januari-Pebru ai, 1 99 4, hlm' 20 -23'
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PE\t'l't P

A. Kesimpulan

Dari berbagai pembahasan yang telah diuraikan pada bab-bab sebelumnya,

maka ada beberapa kesimpulan yang dapat penuhs sebutkan di sini terkait dengan

tema pokok kalian dalam peneltian ini. Beberapa kesimpulan yang dimaksud adalah

sebagai berikut:

l. Martabat tujuh dalam kajian ,L|-lnstin al-Kdmrl ['aibct l4an (manusia sernpurna)

dalam konsepsi al-GhazAli dan al-Jili tertbkus pada permasalahan ajaran agama

yang bersifat substansial. Dalarn pandangan keduanv-a pemahamam yang bersifat

formalistis terhadap ajarun asarra hanya akan menyentuh bagian permukaan saja.

Oleh karena itu, dibutuhkan adanra pemaharr',an vang bersifat mendalam. Dari

sinilah kemudian al-Ghazali dan a!-Jili rnenr'mukan bah*'a filsafat dapat dijadikan

sebagai dasar pemahaman vang mendalarn sementara tasarvuf dijadika,r sebagai

metode penghayatan vang akan mengantarkan kepada kesempurnaan ajaran.

Melaiui pemahaman yang mendalam dan penuhavatan vang sempurna, menurut

keduanya, manusia akan marnpu merefleksikan sifat-sifat ketuhanan dalam

l:ehidupan keseharian dan akan menemukan hakikat dirinva.

2. Al-Ghazdli dan al-Jili dalam mengkonstruksi konsepsin\,a tentang al-lnsdn al-

Kdmil yang memilikikesamaan dengan kalian rnartaL'at tu.luh menjadi suatu ajaran

yang bersifat filosofis, namun secara konsisten keduanl'a mendasarkan kerangka

pemikirannya pada al-Qur'in dan al-Hadi5. Bahlian secara tegas al-Jili

menyatakan bahwa ilmu yang tidak bersandar kepada al-Qur'dn dan al-Hadig akan

menimbulkan kekeliruan. Apabila manusia menanggapi konsepsinya dengan

interprestasi yang salah, nraka hal tersebut ter.ladi karena manusia tidak mau

1

i
j

i

i
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memahami landasan konsepsinr r secarA rnendalam, Al-GhazAli dan al-Jili sama-

sama menggunakan metode penatirran yang bersifat isydry dalam memahami

ayat-ayat al-Qur'dn tentang tasarvuf. Penafsiran jenis ini memang sangat tepat

untuk memahami ayat-avat al-Qur'dn seputar kajian tasawuf tersebut. Serta

menjadikan tasawuf sebagai aiaran yang terformulasi dalam bentuk yang

sistematis dan filosofis. Hal ini sebagar. akibat dari adanya persentuhan antara

ajaran Islam dengan filsatht Yunanr.

B. Saran-saran

l. Penelitian ini juga hendaknra dilanrutkan oleh para peneliti selanjutnya untuk-

mencari relevansi antara rumusan-rumusan tasarvuf sebagai khazanah pemikiran

klasik di satu pihak dar, kebutuhan rnanusia "modern" terhaciap niiai-nilai

spir itual.

2. Hasil penelitian 1,ang penulis lakukan in, masih terbuka untuk diuji dan dikritisi

dengan memakai pendekatan dan tolok ukur 1'anc berbeda. Oleh karena itu,

penulis senantiasa m€nrbuka diri terhadap saran dan kritik konstruktif demi

kesempurnaan materi pembahasan dalam penelitian ini
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