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ABSTRAK 
  

Judul  : Ma‘rifat Allah menurut Ibn ‘At}a> ’Allah al-Sakandari> 
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Promotor : Prof. H. Syafiq A. Mughni, MA., Ph.D; Prof. Dr. H. Ali ..Haidar, 

..M.A. 

Kata Kunci : Ma‘rifat Allah, al-fana>’, mazhab tasawuf. 

 

Disertasi ini membahas tentang ma‘rifat Allah menurut Ibn ‘At }a> ’Allah dalam 

perspektif ontologis, epistemologis, dan aksiologis. Permasalahan utama dalam 

disertasi ini adalah: pertama, persoalan ma‘rifat Allah dalam perspektif pengalaman 

spiritual (mistisisme), dalam perspektif reflektif-representasional (bahasa 

mistisisme), dan dalam perspektif diskursif-ilmiah (metamistisisme). Persoalan ini 

memperjelas posisi Ibn ‘At }a> ’Allah di antara mazhab-mazhab tasawuf yang ada. 

Kedua, persoalan tentang faktor-faktor yang membentuk doktrin ma‘rifat Allah Ibn 

‘At }a> ’Allah. Persoalan ini juga memberikan petunjuk pada karakteristik mazhab 

tasawuf Ibn ‘At }a> ’Allah. Ketiga, sikap Ibn ‘At }a> ’Allah pada mazhab-mazhab tasawuf 

berdasarkan atas doktrin ma‘rifat Allah yang dia yakini. Penelitian ini adalah 

penelitian kepustakaan dengan pendekatan hermeneutik.  

Dalam perspektif ontologis, membaca dan memahami makrifat harus diacu pada 

level mana makrifat tersebut akan dibaca dan dalam maksud apa makrifat tersebut 

dipahami. Pada level pengalaman religius makrifat tidak dapat dipahami. Level 

tersebut adalah gambaran tentang penyaksian agung dimana pikiran dan lisan serta 

hilangnya ego. Level bahasa mistik adalah level ketidakmampuan diri menyimpan 

rasa sehingga tanpa sadar terekpresikan (shat }a>h}a>t). Level metamistisisme adalah 

wilayah diskursif dimana shat }ah}a>t dikaji. Dalam perspektif epistemologis, ma‘rifat 

Allah dicapai melalui dua hal yakni al-dhikr (zikir) dan al-fikr (tafakur). Dalam 

pencapaian tersebut seorang sufi mengalami penyaksian terhadap Rabb-nya melalui 

mata hatinya. Pada tahap tertentu, dominasi mata hati tersebut menyebabkan alam 

seakan hilang dari pandangan seorang ahli makrifat. Di sini juga dilacak akar doktrin 

s }a>h}ib al-h}ikam. Dalam perspektif aksiologis ditemukan bahwa Ibn ‘At }a> ’Allah 

seorang sufi yang terbuka menerima doktrin tasawuf dari beragam mazhab (tasawuf 

salafi, tasawuf suni, dan tasawuf falsafi. Hampir setiap mazhab mewarnai 

karakteristik sufisme Ibn ‘At }a> ’Allah. Namun begitu, pengaruh yang dominan adalah 

tokoh-tokoh sufi mazhab suni. Dia bahkan berupaya untuk dapat mendamaikan 

polemik yang terjadi pada mazhab-mazhab tasawuf. Disertasi ini menolak beberapa 

pandangan sarjana yang memandang bahwa Ibn ‘At }a> ’Allah berafiliasi pada mazhab 

al-h}ulu >l, al-ittih}a >d, wah }dat al-wuju >d, maupun wah }dat al-shuhu >d. Karena 

menurutnya, kemunculan dari mazhab-mazhab tersebut disebabkan oleh beragamnya 

implikasi ma‘rifat Allah yang dicapai seorang mistikus.  
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ABSTRACT 

Ghozi, 2017, Ma'rifat Allah, refers to Ibn 'At }a> 'Allah al-Sakandari>. Dissertation, 

Department of Islamic Thought Concentration in State Islamic University of 

Sunan Ampel Surabaya, Promoter 1: Prof. H. Syafiq A. Mughni, MA., Ph.D., 2 

Promoter: Prof. Dr. H. Ali Haidar, MA. 

Key words: Ma'rifat Allah, Al-fana > ', Mazhab of Sufism. 

This dissertation discusses Ma'rifat Allah refers to Ibn 'At } a >' Allah, from 

ontological, epistemological, and axiological perspectives. The main issues in this 

dissertation are: first, the matter of Ma'rifat Allah in spiritual experience perspective 

(mysticism), reflective-representational perspective (language mysticism), and the 

perspective of discursive-scientific (meta-mysticism). This issue clarifies the position 

of Ibn 'At } a>' Allah among the existing Mazhab of Sufism. Secondly, the factors form 

to a shape the doctrine of Ma'rifat Allah Ibn 'At }a> 'Allah. This issue also shows a 

guidance on the characteristics of the Mazhab Sufism of Ibn 'At }a> 'Allah. Third, the 

attitude of Ibn 'At } a>' Allah towards Mazhab of Sufism based on the doctrine of 

Ma'rifat Allah as he believed. This study is a library research with a hermeneutic 

approach.  

In ontological perspective, both reading and understanding Ma’rifat must be 

pointed at a level where its Ma’rifat will be read and the intent of what the Ma’rifat 

be understood. At religious experience level cannot be understood. This level is 

witnessing the great description of where the mind and utterance as well as the loss 

of ego. Mystical language level is a self inability saves the taste. Thus, is unwittingly 

expressed (shat }a>h}a >t). Level meta-mysticism is discursive territory where ah shat }} a> t 

be analyzed. In the epistemological perspective, Ma'rifat Allah is achieved through 

two things, al-dhikr (zikr) and al-fikr. In a mystic experience achievement obtains 

witnessing towards his God through his heart's spot. At a certain stage, the domain of 

heart-spot causes a nature loses its sight alike by a man-Makrifat. Here, it is also 

traced the roots of the doctrine s } a> h} ib al-hikam. In the Axiological perspective’s 

found that Ibn 'At }a> 'Allah, sufi publicly accepts the doctrine of Sufism from the 

various Mazhab (Sufism salafi, Sufism Sunni, and Sufism philosophical. Almost 

every Mazhab colors the characteristics of Sufism of Ibn 'At }a> 'Allah. But then, the 

influence of the domain figures of Sufism is Sunni. Even, he strives to reconcile a 

polemic that occurred in Mazhab-mazhab of Sufism. This dissertation was rejected 

several views of scholars who believe that Ibn 'at } a>' Allah affiliated in Mazhab of al-

h}ulu >l, al-ittih}a>d, wah}dat al-wuju>d, and wah}dat al-shuhu >d. Because, according to 

him, the emergence of these madzhab  due to the diversity of Ma’rifat Allah’s 

implications which is achieved  by a mystic. 
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 ملخص
 

 الدراسات كلية الدكتورة، الرسالة. السكندري الله عطاء ابن عند الله معرفة   2017  غازي،
 الإسلامية

 شفيق الحاج. أ : الأول المشرف سورابايا، الإسلامية أمبيل سونن جامعة الإسلامي، الفكر شعبة
. الماجستر حيذر علي الحاج. د.أ : الثاني المشرف ف،.د المغني، عبد
 أنتولوجيك، الصوفية، المذاهب السكندري، الله عطاء ابن الله، معرفة : البحث دليل

  الأسطورية أكسيولوجيك، إبستمولوجيك،
 

( أنتولوجيك )منظورالتجميعي من السكندري الله عطاء ابن عند الله معرفة قضابا في تبحث الرسالة ىذه
 أولا، : فأهمها الرسالة ىذه بحث مشكلات أما(. أكسيولوجيك )والقِيَمي( إبستمولوجيك )والدعرفي

 التأمل منظور في الله معرفة مسألة ثانيا،(. ميتيسيسم )الروحية التجربة منظور في الله معرفة مسألة
(. ميتاميتيسيسم )العلمي الإستطراد منظور في الله معرفة مسألة وثالثا،(. ميتيسيسم لغة أي )التمثيلي

 الخلفية العناصر بيان وإلى الصوفية الدذاىب بين الله عطاء ابن مذىب تحقيق إلى الرسالة ىذه وتهدف
 إلى تهدف وكذلك الصوفي مذىبو شخصية وتفصيل الله معرفة في الخاص مذىبو تكوين في تسبب التي

.   مذىبو وبين بينها الدقارنة مع الله معرفة في اعتقاده حسب الصوفية الدذاىب عن موقفو بيان
 ىامة نتائج إلى البحث بو وصل حتى ،(الذرمينيتيك )تفسيريا مكتبيا الرسالة ىذه في البحث منهج وكان
 فهم حيث من إلا إدراكها يتأتّى لا( أنتولوجيك  )التجميعي منظورىا في الله معرفة أنّ  أولا، وىي

 لأن الدعرفة تفسير فيو يمكن لا  الروحية التجربة مستوى فعند دراستها، في والغاية الدعرفة في الدستوى
 مستوى وعند. والأنانية واللسان العقل يشوّبها لا التي العظمى الشهادة تصور عن عبارة إنما فيو الدعرفة

 الشطحات ظهور إلى يؤدي مما اللذة حبس عن عجزالنفس حالة فيو الدعرفة تكون الأسطورية اللغة
. الشطحات فيو تدُرس العلمي الإستطراد مستوى وعند. اللاإرادية
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 والفكر الذكر طريق من إليها الوصول يمكن( إبستمولوجيك )الدعرفي منظورىا في الله معرفة أنّ  ثانيا،
 تعرف الدنظور ىذا من. يصيرتو قوة من العالم يفنى وعندئذ البصيرة، بعين النظرة على الصوفي ويحصل

.  الحكم صاحب مذىب جذور
 مذىب خلالو من يعرف ومذاىب اتجاىات لذا( أكسيولوجيك )القِيَمي منظورىا في الله معرفة أنّ  ثالثا،

 المحاولة مع الأحيان بعض في الأخرى الصوفية بالدذاىب يلفّق أنو إلا سُنّ يّا كان وإن وىو الله عطاء ابن
 أكبر لذم السنة أىل من الصوفيين فإن ذلك، ورغم. اتجاىاتو وتلك لونو فذلك بينها، والتوفيق بالجمع

. مذىبو شخصية بنية في تأثير
 ظهور أن بدليل الله عطاء ابن حلول بعقيدة قالوا الذين الدارسين بعض آراء تفند الرسالة ىذه أن رابعا،

. الله معرفة إلى الوصول طرق واختلاف الصوفي مقام تدرجّ نتيجة ىي إنما الدذاىب
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BAB I 

PENDAHULUAN 

 

A. Latar Belakang Masalah 

Term al-ma‘rifah (makrifat) yang dimaksud dalam penelitian ini adalah 

ma‘rifat Allah sebuah bagian yang sangat penting dalam kajian sufistik dan selalu 

menjadi diskusi menarik dalam khazanah perkembangan pemikiran sufisme. 

Secara umum term tersebut disepakati menjadi titik akhir dari perjalanan para sufi 

sebagai bentuk pencapaian seorang sa>lik setelah mengaplikasikan shari >„ah dan 

menjiwai ilmu tarekat.
1
 Makrifat lebih merupakan anugerah Tuhan kepada hamba 

yang dicintai-Nya.  

Manurut Muhammad Fad }l al-Balkhi >—sebagaimana dikutip oleh al-Hujwi>ri> 

dalam Kashf al-Mahju >b—al-ma‘rifah adalah al-‘ilm bi Allah.
2
 Makrifat berbeda 

dengan ilmu (al-‘ilm min Allah), karena makrifat adalah antitesis keingkaran, 

sedangkan ilmu merupakan antitesis dari kebodohan. Posisi makrifat lebih tinggi 

dari ilmu karena ia selalu membawa pada kebaikan. Pandangan ini didasarkan 

                                                           
1
 Salah satu bentuk dari makrifat ini apa yang disebut dengan „pembukaan‟ (Futu >h}a >t). Istilah ini 

kemudian dijadikan sebagai judul karyanya al-Futu >h }a>t al-Makki >yah. Tentang ini Ibn „Arabi > 

menyatakan bahwa barang siapa yang ingin mencapainya maka dia harus menegakkan shari >„ah 

dan melakukan disiplin tarekat (jalan spiritual) di bawah bimbingan seorang guru atau “shaykh” 

yang telah melampaui jalan ini. William C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge, Tuhan Sejati 

dan Tuhan-tuhan Palsu, terj. Achmad Nidjam et.al. (Yogyakarta: Penerbit Qalam, 2001), 9.  
2
 Al-Balkhi > membagi ilmu menjadi tiga macam: pertama, al-‘ilm min Allah, yakni ilmu shari >„ah; 

kedua, al-‘ilm ma‘a Allah, yakni ilmu tentang maqa >ma >t jalan menuju Allah dan penjelasan tentang 

derajat para wali; ketiga, al-‘ilm bi Allah, yakni al-ma‘rifah yang diberikan kepada para wali-Nya 

meski mereka sendiri terkadang tidak menyadarinya. Jadi, al-ma‘rifah tidak mungkin dicapai jika 

pelaksanaan shari >„ahnya tidak diterima oleh Allah. Shari>„ah tidak benar jika tanpa disertai dengan 

tanda-tanda maqa >ma >t. Lihat Abu> al-H }asan „Ali > b. „Uthma >n b. Abi > „Ali > al-Jala >bi > al-H }ujwi>ri>, Kashf 

al-Mah}ju >b li al-Hujwi >ri>, ed. Is‟a >d Abd al-Ha >di> Qindi>l (Kairo: al-Majlis al-A„la > li al-Shu‟u>n al-

Isla >mi>yah, Vol. I, Juni 1973), 210-211. 
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2 

 

 
 

dalam h }adi >th Qudsi, Allah berfirman yang artinya, “Makrifat adalah argumen-Ku, 

ilmu adalah tempat argumen-Ku.”
3
 

Para sufi menyepakati bahwa makrifat adalah shari >„ah pertama yang 

diperintahkan Allah kepada hamba-Nya. Lebih dari itu, makrifat juga merupakan 

tujuan diciptakannya bangsa manusia dan jin. Manusia diciptakan dengan 

fitrahnya untuk bermakrifat pada Allah. Pandangan tersebut didasarkan pada 

penafsiran Ibn Abbas atas surat al-Dha>riya>t ayat 56 di mana Allah berfirman yang 

artinya “sesungguhnya aku tidak menciptakan jin dan manusia kecuali untuk 

menyembah-Ku” )Q.S. al-Dha>riya >t [51]: 56).  

Dalam penafsiran sufistik, kata li ya‘budu >n (agar menyembah-Ku) dalam 

ayat tersebut dimaknai dengan li ya‘rifu >n (agar mengenal-Ku).
4
 Pencapaian al-

ma‘rifah ini sungguh tidak mudah karena harus dijalani melalui proses 

muja>hadah. Abu > al-Qa>sim al-Qushayri > dalam tafsirnya Lat }a>if al-Isha>ra>t 

menegaskan tentang sulitnya mencapai derajat al-ma‘rifah tersebut. Ayat yang 

berbunyi: wa ma > qadaru > Allah h }aqq qadrih (Q.S. al-„An„a>m [6]: 91), dipandang 

oleh al-Qushayri > telah tegas menyatakan bahwa tidak seorang pun yang sampai 

pada makrifat dengan sebenarnya. Logika dan rasionalitas tidak akan mencapai 

sifat-Nya (na‘t), idra >k tidak akan mencapai sifat-Nya, dan penyaksian (ishra >f) 

tidak mungkin pada zat-Nya.
 5 

                                                           
3
 Muhammad „Abdullah Al-Sharqawi, Sufisme dan Akal, terj. Halid al-Kaf (Bandung: Pustaka 

Hidayah, 2003), 181-182.  
4
 Pemaknaan ini didasarkan pada penafsiran Ibn „Abba >s atas ayat tersebut. Ibid., 125. Lihat juga, 

Ibn al-„At }a >‟ Allah al-Sakandari >, al-Qas}d al-Mujarrad fi > al-Ma‘rifah Ism al-Mufrad (Kairo: 

Maktabah Madbu >li >, 2002), 19. 
5
 „Abd al-Kari>m b. Hawa >zin al-Qushayri >, Lat }a >’if al-Isha>ra >t: Tafsi >r Su >fi> Ka >mil li al-Qur’a >n al-

Kari>m, Ibra >hi>m Basu>ni> (ed.), Vol. 1 (Kairo: al-Hay‟ah al-Mis}ri>yah al-„A >mmah li al-Kita >b, 2007), 

488. 
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Di sini, al-Qushayri> menegaskan bahwa makrifat pada Allah dengan 

sebenar-benarnya tidak akan mungkin tercapai.
6
 Makrifat pada Allah sebenarnya 

adalah makrifat pada ilmu tentang Allah. Pandangan ini senada dengan Abu > „Abd 

al-Rah }ma>n al-Sullami > yang menjelaskan hal tersebut: 

“Nabi Saw ditanya: dengan apa engkau (Muhammad) mengetahui al-

ma‘rifah, dia menjawab: Ma sha>’ Allah! Sesungguhnya aku tidak 

mengetahui Allah. dengan sesuatu, tetapi aku mengetahui segala sesuatu 

dengan-Nya. Abu Bakar saat ditanya tentang makrifat, berkata: Mahasuci 

(Allah) yang tidak membuat jalan untuk makrifat kecuali dengan 

ketidakmampuan akan makrifat tersebut. Sedangkan Abu > Darda >‟ „Uwaymir 

b. Zayd pernah bertanya kepada Nabi: Aku bertanya kepada Rasulullah Saw 

tentang makrifat, maka Nabi berkata: aku (Muhammad) bertanya kepada 

Jibril AS tentang makrifat, maka Jibril berkata: aku (Jibril) bertanya kepada 

Allah ‘Azz wa Jall: (Allah menjawab) (makrifat adalah) rahasia dari rahasia-

rahasia-Ku, yang tidak Aku titipkan kecuali pada „rahasia‟ yang baik untuk 

makrifat kepada-Ku.”
7
 

 

Substansi keterangan ini tidak jauh berbeda dengan al-Shibli >, yang 

menyatakan “hakikat makrifat adalah ketidakmampuan (memahami) akan 

makrifat itu sendiri. Tidak ada yang tampak bagi seorang ‘arif kecuali 

ketidakmampuan itu sendiri.”
8
 Saat penyingkapan gnostik (al-kashf al-‘irfa >ni>) 

adalah saat di mana Allah mewahyukan kepada nabi-Nya agar diam tanpa kata-

                                                           
6
 Giuseppe Scottalin dan Ahmad Hasan Anwa >r, Tajalliya >t al-Ru>h }i>yah fi > al-Isla >m Nus}u >s S }u >fi>yah 

‘abr al-Ta>ri>kh (Kairo: al-Hay‟ah al-„A >mmah al-Mis}ri>yah, 2008), 328.  
7
 Abu> „Abd al-Rah}ma >n al-Sullami >, Al-Muqaddimah fi al-Tas}awwuf (Beirut: Dar al-Jayl, 1999), 30  

8
 Kutipan ini yang sepertinya menginspirasi Annemarie Schimmel untntuk mengawali bukunya 

The Mystical Dimension of Islam dengan kalimat: “Akbarlah Tuhan yang tidak bersedia 

memberikan kepada makhluk-Nya cara-cara untuk mendapatkan pengetahuan tentang-Nya kecuali 

lewat ketidakmampuan untuk mencapai pengetahuan tentang-Nya”. Annemarie Schimmel, 

Dimensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Djoko Darmono et.al (Jakarta: Pustaka Firdaus, Cet. Ke-

2, 2003).  
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kata (kala >m). Hal itu karena kala >m berasal dari makhluk sedangkan ma‘a>rif 

berasal dari Yang Mahabenar. Makhluk tidak akan mampu menyampaikan 

(ma‘a>rif) meski memiliki ilmu Yang Maha Benar. Ini adalah makna yang di-

ta‘bir-kan oleh Nabi dengan perkataannya:  

.لاأحصي ثناء عليك أنت كما أثنيت على نفسك . 
“Aku tidak (mampu) memuji Engkau sebagaimana Engkau memuji diri 

Engkau sendiri”. 

 

Saat dalam kondisi fana’, Nabi adalah orang yang paling fasih selama yang 

diketahui masyarakat Arab. Akan tetapi saat Nabi Saw. berpindah dari fana >’ 

menuju maqa>m baqa>’ Nabi Saw berkata: “Lisanku tidak mampu (berbicara) 

karena kesempurnaan fana >’ terhadap Engkau, apa yang (dapat) aku ucapkan? Aku 

telah menjadi tanpa ucapan, (aku) tanpa h}a>l, ucapan tentangku atau tentang 

Engkau (hanya) akan menjadikanku mah}ju >b dengan ucapanku tersebut...”
10

 

Seorang tokoh sufi berasal dari Irak, „Abd al-Jabba>r al-Niffari > (w. 965 M),
11

 

dalam karyanya Mawa >qi >f wa Mukha >t}aba >t—dalam penjelasannya tentang doa—

juga menyatakan ketakmungkinan manusia mengungkapkan makrifat yang 

dialaminya tersebut. Dalam Mawa >qi >f-nya, al-Niffari> menyatakan: “Pikiran 

terkandung dalam huruf-huruf, dan khayalan terkandung dalam pikiran; ingatan 

                                                           
9
 Ibn „At }a > ‟Allah, Mifta >h } al-Fala >h } wa Mis}ba >h } al-Arwa >h } (Beirut: Da >r al-Kutub al-„Ilmiyah, t.th.), 

41. 
10

 Ibra >hi>m Muhammad Ya >si>n, Ha >l al-Fana>’ fi al-Tas}awwuf al-Isla >mi> (Kairo: Da >r al-Ma„a >rif, 

1999), 110.  
11

 Al-Niffari > adalah tokoh yang memunculkan konsep waqfah (berlangsung), yakni saat dia disapa 

Tuhan, yang mengilhaminya untuk menuliskan kata-kata-Nya selama atau sesudah pengalaman 

ini. Lihat Schimmel, Dimensi Mistik, 100. 
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yang tulus kepada-Ku tidak terjangkau oleh pikiran dan huruf, dan nama-Ku 

berada di luar ingatan.”
12

  

Makrifat bersifat subjektif, yang mungkin berbeda antar-sufi.
13

 Tentang ini 

suatu ketika Abu Ya >zid al-Bista>mi > ditanya tentang sifat seorang ‘A>rif. Dia 

menjawab pertanyaan tersebut dengan sebuah analogi air dan wadahnya. Dia 

berkata: “warna air sesuai (tampak) warna wadahnya, jika kamu kamu tuangkan 

air tersebut ke wadah putih maka akan tampak putih, jika ke dalam wadah hitam 

akan tampak hitam, begitu juga jika dituangkan ke dalam wadah kuning dan 

merah dan lain sebagainya...”. Dari beberapa gambaran ini dapat dipahami bahwa 

menurut Abu> Yazi >d al-Bist }a>mi > „A>rif tidak satu. Makrifat sang ‘a>rif dengan Allah 

sangat variatif sesuai dengan varian ah}wa >l (keadaan) sang ‘a>rif.
14

  

Makrifat juga tidak seragam dalam tingkatannya. Makrifat bertingkat sesuai 

dengan jenjang spiritual sang sufi.
15

 Karena makrifat mempunyai hierarki, tajalli> 

Allah kepada manusia awam berbeda dengan tajalli>-Nya kepada Abu > Bakr al-

S {iddi>q, karena Abu > Bakr memiliki keutamaan yang diberikan Allah kepadanya. 

Makrifat adalah tangga menuju musha>hadah (penyingkapan). Barangsiapa yang 

tidak bermakrifat kepada Allah di dunia, maka tidak akan bermakrifat kepada 

Allah di akhirat. Makrifat di akhirat (musha >hadah) adalah makrifat dunia yang 

lebih diperjelas.
16

  

                                                           
12

 Ibid., 101.  
13

 Al-ma‘rifah kepada diawali dengan al-ma‘rifah pada diri (al-ma‘rifah al-nafsi >), secara bertahap 

al-ma‘rifah tersebut masuk pada ma‘rifat al-H }aqq. Lihat Abu> H }a >mid al-Ghaza >li >, Ma‘a >rij al-Quds 

fi> Mada >rij al-Ma‘rifah al-Nafsi> (Beirut: Da >r al-Kutub al-„Ilmi >yah, 1988), 161.  
14

 Abu> Nas}r al-Sarra >j al-T }u>si>, al-Luma‘ (Kairo: Da>r al-Kutub al-Hadi>thah bi Mis }r, 1960), 57.  
15

 Tawfi>q al-„Ajam, Mus }t}alaha>t al-Tas}awwuf al-Isla >mi> (Libanon: Maktabat al-Lubna >n al-

Na >shiru>n, 1999), 912-913.  
16

 al-Ghaza >li>, Ma‘a >rij al-Quds, 159.  
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Lebih lanjut Abu > Ya>zid al-Bista>mi > menjelaskan bahwa makrifat ada terdiri 

dari tiga macam. Makrifat pertama adalah ma‘rifat al-‘awa>m. Makrifat awam ini 

berkisar tentang tentang ubu>di >yah, rubu >bi >yah, t }a>‘ah dan ma‘s }i >yah, dan tentang 

musuh dan nafsu. Makrifat kedua adalah ma‘rifah al-khawwa >s, yakni makrifat 

tentang keagungan (Allah), ih}sa>n dan anugerah serta tawfi >q. Makrifat ketiga 

adalah ma‘rifah khawwa >s } al-khawwa >s } yakni tentang keakraban (uns), munaja>t, 

kelembutan (al-lut }f), makrifat hati dan sirr. Beberapa hal di atas ini yang 

selanjutnya melahirkan definisi makrifat yang beragam di kalangan para sufi.
17

  

Di antara beberapa definisi tersebut sebagian menimbulkan polemik serius 

di kalangan puritanis dan kalangan sufi sendiri. Fenomena tersebut nampak dalam 

polemik yang terjadi pada kelompok yang menyebut diri mereka sebagai 

kelompok salafi dan penganut tasawuf sunni >. Kedua kelompok tersebut berhadap-

hadapan dengan tasawuf falsafi >. Hal tersebut dipicu oleh penolakan kelompok 

salafi dan sebagian penganut tasawuf sunni > pada pemikiran aliran tasawuf falsafi > 

seperti pemikiran wah }dat al-wujud, ittih}a>d, dan h}ulu >l yang dikatakan telah 

mengontaminasi ajaran agama Islam dan telah banyak terpengaruh dengan 

pemikiran-pemikiran non-Islam. Ironisnya, ketidaksukaan dan sikap sinis tersebut 

didasarkan atas “ketakwajaran” kelompok tasawuf falsafi > yang digeneralisir pada 

                                                           
17

 Misalnya menurut Ibn „At }a >‟ Allah, seorang ‘A >rif adalah seorang yang diberikan keistimewaan 

untuk al-ma‘rifah kepada Allah, al-ma‘rifah keagungan-Nya, baik dalam ibadah-Nya. Dia adalah 

seorang yang cinta (dekat) Allah sehingga Allah menjadikannya tidak menyukai makhluk, faqir 

kepada Allah sehingga Allah menjadikannya (kaya) tidak membutuhkan akan makhluk-Nya, 

merasa hina kepada Allah sehingga Allah menjadikannya mulia di hadapan makhluk-Nya. ‘A >rif 

mempunyai derajat lebih tinggi dan lebih dekat kepada Allah daripada seorang Za >hid karena 

perhaian za >hid pada banyaknya perbuatan (baik) dan terkadang lalai dengan penyakit hati 

sedangkan perhatian seorang ‘A >rif adalah memperbaiki kondisi hatinya dengan Allah, maka yang 

keluar dari hatinya hanyalah perbuatan baik dan ikhlas kepada Allah. Ibn At }a >‟ Allah al-Sakandari >, 

Ta >j al-‘Aru >s al-Ha >wi> li Tahd }hi>b al-Nufu >s, ed. Muhammad al-Najda >t Muhammad (Damaskus: Da >r 

al-Maktabi >, Cet. Ke-2, 2008), 169.  
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kelompok sufi lain yang sebenarnya hanya dianggap beraliran tasawuf falsafi >. 

Bisa jadi mereka hanya korban dari wacana dan opini negatif yang berkembang 

saat itu. 

Ibn „At }a> ‟Allah al-Sakandari > (w. 709 H./1309) adalah salah seorang tokoh 

sufi yang hidup saat perilaku sufistik tengah dihujani pelbagai kritik dan kecaman, 

baik dari kalangan puritan
18

 ataupun dari sebagian kelompok sufi.
19

 Dia, al-

Sha>dhili >, dan tarekat Sha>dhili >yah juga tidak termasuk bagian dari target kritikan 

dan kecaman tersebut. Sejarah mencatat bagaimana kaum salafi yang ditokohi 

oleh Ibn Taymi >yah melancarkan kritik keras kepada al-Sha>dhili > dan tarekat al-

Sha>dhili >yah dan sejarah juga mencatat bagaimana Ibn Taymi >yah berkonflik 

dengan Ibn „At }a> ‟Allah.
20

 Konflik tersebut menjadi lebih besar dengan fanatisme 

pengikut masing-masing tokoh tersebut.  

                                                           
18

 Tokoh puritanis yang getol mengritik keras perilaku para sufi saat itu adalah Ibn Taymi >yah, 

bahkan terkait dengan tarekat Sha >dhili>yah sebuah karya ditulis secara khusus untuk menyerang 

Imam Sha >dhili >. Lihat Ibn Taymi >yah, al-Radd ala > al-Sha>dili> fi> Hizbih wa ma > S }anafah fi > Adab al-

T}ariq, „Ali> b. Muh }ammad al-„Imra >n (ed.) (Mekah: Da >r „A >lam al-Fawa >id li al-Nashr wa al-Tawzi >„, 

1429 H). 
19

 Ibn „At }a >‟ Allah secara implisit menunjukkan sikap hormat terhadap pemikiran-pemikiran 

tersebut. Ia tidak menyatakan dalam karya-karya yang ia karang tentang „kesesatan‟ paham wah }dat 

al-wuju >d Ibn „Arabi >. Perseteruan yang populer dalam sejarah terjadi antara Ibn Taymi>yah dan Ibn 

al-‟At}a > ‟Allah. Hal tersebut dipicu oleh kritik keras Ibn Taymi >yah atas Abu Hasan al-Sha >dhili > 

sehingga Ibn „At }a >‟ Allah yang merupakan murid al-Sha >dhili> membelanya. Abu > al-Wafa > al-

Ghani>mi> al-Tafta >zani >, Ibn al-’At}a > ’Allah al-Sakandari > wa Tasawufuh (Kairo: Maktabah al-Anglo 

al-Mis}ri>yah, Cet. Ke-3, 1969), 66-67.  
20

 Ibn Taymiyah sering disebut sebagai Ibn al-H}arb (anak peperangan). Kehidupan tersebut 

membentuk kepribadian Shaykh al-Isla >m. Pemikiran tokoh ini bermuara pada ibadah aksi dalam 

pengertian kifa >h } fi > sabi >l Allah (perjuangan secara lahir dan batin di jalan Allah). Mus }t}afa > H }ilmi >, 

Ibn Taymiyah wa al-Tasawwuf (Aleksandria: Da >r al-Da„wah, cet. 2, 1982), 294. Dalam 

pemaknaan ini dan juga karena karakter yang dimilikinya dia banyak berkonflik dengan ulama-

ulama sezamannya baik di bidang fiqh, teologi, filsafat, dan tasawuf. Dalam fiqh dia mengkritik 

fanatisme mazhab fiqh. Dia banyak mengkritik teori filsafat, dan dalam bidang tasawuf dia 

mengkritik teofani (shath }). H }ilmi>, Ibn Taymiyah wa al-Tasawwuf, 309. 
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Era Ibn „At }a> ‟Allah sebenarnya merupakan era keemasan tarekat.
21

 

Pertumbuhan tarekat saat itu pesat karena didukung oleh penguasa saat itu yakni 

dinasti Mamluk. Dukungan moril, finansial, dan infrastruktur diberikan oleh pihak 

penguasa kepada guru-guru tarekat dan pelaku suluk. Para guru diberi posisi 

istimewa di istana dan masyarakat. 

Sayangnya, dukungan penguasa saat itu terindikasi adanya motif-motif 

politik dalam kontestasi perpolitikan antara para putera mahkota dan keluarga 

dinasti yang sedang berkuasa. Sistem peralihan kekuasaan yang sebagian besar 

melalui kudeta menjadikan perpolitikan dalam negeri kacau sehingga masing-

masing berlomba-lomba mencari massa dan legitimasi dan salah satu targetnya 

adalah tarekat-tarekat yang ada saat itu. 

Di sisi yang lain, kekuasaan Islam dan umat Islam saat itu sedang dalam 

kondisi yang memprihatinkan karena perpolitikan yang kejam dan agresi militer. 

Perang Tartar (mulai 1229—1281), jatuhnya Baghdad (1270) yang menyebabkan 

lemahnya Daulat „Abbasiyah mendorong tokoh seperti Ibn Taimiyah menggugah 

umat Islam untuk bangkit melakukan perlawanan ata kezaliman yang terjadi.
22

 

Jihad dalam pemaknaannya adalah perlawanan secara fisik menjadi prioritas 

utama. Hal ini berbeda saat dengan kaum sufi Mama >lik Mama>lik Bah }ri >yah (648 

H—784 H/1250 H-1382 H), dan Mama>lik Circassian atau yang disebut Mama >lik 

Burjiah (784 H-923 H/1382 M-1517 M) yang lebih mengutamakan puasa dan 

khalwat serta menomor duakan jihad melawan musuh Islam.
23

 Kaum sufi 

                                                           
21

 Danner, Mistisisme, 5. 
22

 H }ilmi >, Ibn Taymiyah wa al-Tasawwuf, 298. 
23

 Ibid., 318. 
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dipandang terlalu sempit dalam memaknai agama sehingga tidak melahirkan sikap 

aksi yang bermanfaat secara sosial. 

Sebenarnya, Ibn „At }a> ‟Allah al-Sakandari > bukan seorang yang dapat 

dikatakan a-sosial. Dia adalah tokoh yang lahir dari keluarga yang berpegang pada 

tradisi fiqh secara ketat. Oleh keluarga besarnya semenjak dini Ibn „At }a> ‟Allah 

dikader menjadi pakar fiqh mazhab Ma >liki>. Pada mulanya, dia juga sangat kritis 

dan cenderung menolak terhadap perilaku para sufistik seeranya. Pandangan 

negatif—yang didasarkan pada informasi-informasi negatif—tersebut berubah 

sejak pertemuannya secara langsung dengan Abu > Abba>s al-Mursi > (w. 686 H/1288 

M).
24

 Dari pertemuan tersebut dia mengetahui kealiman guru kedua tarekat 

Sha>dhili >yah yang akhirnya menjadi pembimbing suluknya. Melalui karya-

karyanya,
25

 ajaran-ajaran tarekat Sha >dhili >yah yang bersumber dari Abu > al-H}asan 

al-Sha>dhili > (w. 656 H./1258) dan Abu > al-„Abba>s al-Mursi > (w. 686 H/1288 M) 

terjaga dengan baik dan dapat tersebar luas bukan saja di jazirah Arab dan Afrika 

tapi juga Asia, bahkan Indonesia.
26

  

Karya monumental Ibn „At }a> ‟Allah adalah al-H}ikam,
27

 yang dianggap 

merupakan representasi pemikiran dan mazhab tasawufnya. Berdasar pada 

doktrin-doktrin dan pemikirannya dalam kitab tersebut, terkadang ia disebut 

                                                           
24

 Muh}ammad „Abd al-Maqs}u >d Hayka >l, al-H }ikam al-‘At}a >’i>yah li Ibn ‘At}a > Allah al-Sakandari>: 
Sharh} Ibn ‘Abba >d al-Rundi> (Kairo: Markaz al-Ahra >ma >t li al-Tarjamah wa al-Nashr, 1988), 20-21.  
25

 Lat }aif al-Mina >n, Mifta >h } al-Fala >h} wa Misba >h } al-Arwa >h fi > Dhikr Allah al-Kari >m, Ta >j al-‘Aru >s li 

Tahdhi>b al-Nufu>s, al-Tanwi >r fi Isqa >t} al-Tadbi >r, al-Qas}d al-Mujarrad fi > Ma‘rifat Ism al-Mufra >d, 

Unwa >n al-Tawfi>>q fi > Adab al- T}ari>q, al-H }ikam, dan lain sebagainya. 
26

 Karya tersebut tersebar keseluruh jazirah Arab, Afrika dan Asia termasuk Indonesia. Scottalin 

dan Anwa >r, Tajalliya >t al-Ru >h }i>yah>, 638.  
27

 Kitab ini dalam proses awalnya adalah lewat pendekatan yang dilakukan oleh Ibn al-„At}a >‟ Allah 

sendiri, kepada salah satu muridnya yang bernama Taqiy al-Di>n al-Subki > (w. 756 H/1355 M). 

Victor Danner, Mistisisme Ibnu ‘Atha’illah: Wacana Sufistik Kajian Kitab Al-H }ikam (Surabaya: 

Risalah Gusti, 1999), 25.  
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pelanjut tongkat estafet tasawuf Abu H}a>mid al-Ghaza>li > (w. 1111 M) sebagai sufi 

Sunni >,
28

 dan terkadang dipandang berpaham wah }dat al-wuju >d (kesatuan wujud),
29

 

al-h}ulu >l (persemayaman),
30

 ittih}a>d (penyatuan) dan wah }dat al-shuhu>d (kesatuan 

penyaksian). Pandangan-pandangan tersebut didasarkan pada beberapa hikmah 

yang termaktub dalam al-H}ikam, yang antara lain:  

 . .الأكوان ثابتة بإثباته وممحوّة بأحديته

“Alam semesta ada (tha >bitah) bila ditetapkan dengan kuasa Allah dan akan 

musnah (mamh }uwwah) dengan keesaan Zat Allah”.  

Hikmah ini secara tidak langsung menegasikan wujud alam karena 

ah}adi >yah Allah. Hanya satu wujud hakiki yakni Allah. Bait-bait hikmah lain yang 

juga menuai ragam tafsir dan komentar adalah hikmah tentang z }uhu>r Allah. 

Bagaimana manusia menangkap manifestasi-Nya (tajjaliyat-Nya); manusia sering 

terhijab dengan ilusinya sendiri hingga tidak dapat melihat manifestasinya. 

Karena itu, ilusi tersebut menyebabkan dia beranggapaan ada selain Allah. Dalam 

hal ini dengan tegas Ibn „At }a>‟Allah menjelaskan bahwa Allah tidak terhijab 

apapun. Tuhan tidak mungkin terhijab karena Dia yang menampakkan segala 

sesuatu, Dia tampak pada segala sesuatu, Dia adalah Zat Yang tampakkan dalam 

setiap sesuatu, Dia adalah Zat Yang Nyata untuk setiap sesuatu, Dia adalah Zat 

                                                           
28

 „Abd al-Qa >dir Mah }mu >d, al-Falsafah al-Su>fi>yah fi > al-Isla >m: Mas }a >diruha> wa Naz }ariyyatuha> wa 

Maka >nuha> min al-Di>n wa al-H }aya >t (Beirut: Da >r al-Fikr al-„Arabi >, t.th.), 295-297 
29

 „At }if Wajdi > (ed.), Al-H}ikam al-‘At}a >’i>yah bi Sharh } Shaykh al-Isla>m, Al-Shaykh Abd Allah al-

Sharqa>wi> (al-Mans }urah: Maktabat al-Rahmah al-Muhda >t, Cet. Ke-2, 2010), 19-20. Lihat juga al-

Tafta >za >ni>, Ibn ‘At}a’ >Allah, 310. 
30

 Al-Bu>t}i > menyatakan bahwa penilaian bahwa Ibn al-„At }a >‟ Allah penganut paham h }ulu >l dan 

semacamnya adalah salah besar karena seharusnya bait-bait tersebut dipahami secara lebih dalam 

dengan menghubungkannya dengan teks-teks lainnya sehingga lebih komprehensif. Muh}ammad 

Sa„i>d Ramad }a >n al-Bu>t}i>, al-H }ikam: Sharh} wa Tahli >l (Beirut: Da >r al-Fikr al-Isla >mi >). Bandingkan al-

Tafta >zani, Ibn ‘At}a >’illah, 316.  
31

 al-Tafta >za >ni >, Ibn al-‘At}a>’ Allah, 304.  
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Yang Nyata sebelum adanya segala sesuatu, Dia lebih jelas tampak daripada 

segala sesuatu, Dia adalah Zat Yang Esa tanpa sesuatu apapun di sampingnya, Dia 

lebih dekat dari segala sesuatu lainnya, dan tanpa-Nya tidak ada segala sesuatu. 

Maka menjadi aneh jika Wujud bisa tampak dari ‘adam atau sesuatu baru (h}adi >th) 

bersanding dengan Yang Maha Dahulu?!.
32

 

Penilaian terhadap mazhab tasawuf Ibn „At }a> ‟Allah sejatinya didasarkan 

atas pembacaan kitab Al-H}ikam secara mendalam dan komprehensif. Ditilik pada 

kandungan al-H }ikam, Sa„i >d H}awa> membaginya dalam tiga hal: (1) tentang nilai-

nilai dasar perjalanan menuju Allah; (2) ajaran tentang perjalanan murid awal 

sampai akhirnya dan etika mereka;
33

 (3) ajaran tentang tentang etika para ‘A<rif 

dan al-wa>silu >n.
34

 Menurut Zarru >q, kandungan al-H}ikam meliputi: (1) ajaran 

nasehat untuk ‘awa>m dan khawwa >s; (2) tentang al-a}hka >m tentang para 

mutawajjihi>n; (3) tentang ah}wa>l para muri >d, sebagai tanbi >h (pengingat) dan 

tashwi>q (menarik); (4) ajaran tentang haqa >iq (hakikat-hakikat).
35

 Lebih spesifik 

al-Tafta >zani > menjelaskan kandungan al-H}ikam yang meliputi: (1) hukum shari >„ah 

hamba yang bersuluk; (2) ajaran tentang muja>hadah dan riya>d}ah beserta hasilnya 

pada maqa>mat dan ah}wa>l; (3) ajaran tentang makrifat dan etika kaum wus }u>l; (4) 

tentang perspektif metafisik dalam menafsirkan wujud dan hubungan dengan 

                                                           
32

 Danner, Mistisisme Ibnu ‘Atha’illah.  
33

 Bagian ini sampai akhir bab ke-17 di mana saat itu seorang sa >lik akan sampai maqam baqa>’ 
ba‘d al-fana>’. Lihat Sa„i >d H }awa >, Mudh >akara >t fi> Mana>zil al-Siddi>qi>n wa Rabba >niyyi >n min Khila >l 
al-Nus}u >s} wa H }ikam ibn al-‘At }a >’ Allah al-Sakandari > (Kairo: Da >r al-Sala >m li al-Tiba >„ah wa al-

Nashr wa al-Tawzi >„, Cet. Ke-4, 1999), 33.  
34

 Ibid., 33-35.  
35

 Wajdi >, al-H}ikam, 4. 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

12 

 

 
 

Allah serta hubungannya dengan manusia; dan (5) ajaran tentang suluk yang harus 

selalu dijaga oleh seorang sa>lik.
36

 

Dari klasifikasi yang disampaikan di atas, ditemukan informasi bahwa salah 

satu bagian penting kandungan al-H}ikam adalah pembahasan tentang makrifat. 

Hal tersebut juga dinyatakan oleh Martin Ling—melalui kata pengantarnya dalam 

Mistisisme Ibnu ‘Athaillah karya Victor Danner—yang menegaskan bahwa tema 

pokok kajian kitab al-H}ikam karya Ibn „At }a> ‟Allah adalah tentang makrifat.
37

  

Berdasarkan uraian di atas penulis menganggap bahwa bagian yang sangat 

signifikan untuk dieksplorasi agar dapat memahami makrifat Ibn „At }a> ‟Allah 

secara komprehensif adalah mengetahui dasar-dasar teologis dan filosofis Ibn „At}a> 

‟Allah. Dengan cara tersebut penulis akan memahami bangunan doktrin 

makrifatnya dan selanjutnya mazhab tasawufnya secara komprehensif.  

 

A. Identifikasi dan Batasan Masalah 

Dari uraian di atas, ada beberapa problematika dalam penelitian ini yang 

dapat diidentifikasi dan diklasifikasi sebagaimana berikut: 

1. Doktrin tentang makrifat Ibn „At }a> Allah al-Sakandari > tentu memiliki memiliki 

keterkaitan dengan doktrin makrifat para sufi sebelum dan seeranya. 

Bagaimana doktrin-doktrin tersebut berpengaruh dalam doktrin makrifat Ibn 

„At }a> ‟Allah dan bagaimana ia mengonstruksi doktrin-doktrin tasawufnya. 

2. Doktrin tentang makrifat Ibn „At }a > ‟Allah tentu memiliki keterkaitan dengan 

doktrin makrifat kelompok tasawuf salafi >, tasawuf suni, dan tasawuf falsafi> 

                                                           
36

 al-Tafta >za >ni >, Ibn ‘At}a >’ Alla>h al-Sakandari>, 84-85.  
37

 Danner, Mistisisme Ibnu ‘Atha’illah, v.  
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yang berkembang sebelum dan sezamannya. Bagaimana doktrin-doktrin 

tersebut berpengaruh dalam doktrin makrifat Ibn „At }a> Allah. Bagaimana 

dialektika pemikiran yang terjadi dalam pertemuan doktrin-doktrin tersebut. 

Bagaimana pula sikap dan kontruksi doktrin tasawuf Ibn „At }a > ‟Allah. 

3. Doktrin tentang makrifat Ibn „At }a> ‟Allah tentu memiliki hubungan dinamika 

pemikiran keislaman di eranya baik dalam dalam aspek jurispredensi, teologi, 

dan semacamnya. Termasuk di dalamnya perkembangan pemikiran dalam 

sekte-sekte Islam. 

4. Doktrin tentang makrifat Ibn „At }a> ‟Allah tentu memiliki hubungan dinamika 

sosial keagamaan di eranya baik dipengaruhi oleh struktur sosial politik 

pemerintahannya maupun yang terkait dengan kekuatan lain yang bukan 

bagian dari pemerintahannya. 

5. Terkait dengan berbagai hal di atas, doktrin ma‘rifat Allah Ibn „At }a> Allah al-

Sakandari> pastinya memiliki memiliki karekternya sendiri ditinjau dari 

perspektif ontologis, epistemologis, maupun aksiologis. 

 

B. Rumusan Masalah 

1. Bagaimana ma‘rifat Allah menurut Ibn „At }a> ‟Allah  al-Sakandari? 

2. Bagaimana epistemologi ma‘rifat Allah Ibn „At }a> ‟Allah  al-Sakandari >? 

3. Apa implikasi ma‘rifat Allah dalam perspektif Ibn „At }a> „Allah  al-Sakandari > 

pada mazhab-mazhab tasawuf? 
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C. Tujuan dan Manfaat Penelitian 

Berangkat dari persoalan-persoalan di atas maka penelitian ini memiliki 

tujuan-tujuan sebagaimana berikut: 

1. Memahami konsep ma‘rifat Allah menurut Ibn „At }a> Allah  al-Sakandari >.  

2. Memahami epistemologi ma‘rifat Allah Ibn „At }a> ‟Allah  al-Sakandari. 

3. Apa pengaruh ma‘rifat Allah dalam perspektif Ibn „At }a> „Allah  al-Sakandari> 

pada mazhab-mazhab tasawuf. 

Adapun manfaat penelitian ini, antara lain: 

1. Secara teoretis, penelitian ini memberikan gambaran doktrin ma‘rifat Allah 

Ibn „At }a> Allah  al-Sakandari > sebagai dasar pemaknaan teks-teks keagamaan. 

2. Secara praktis, penelitian ini memahami landasan ma‘rifat Allah Ibn „At }a> 

Allah  al-Sakandari > sebagai dasar pemaknaan teks-teks keagamaan dan 

aplikasinya dalam gerakan tasawuf di masa-masa sesudahnya.  

 

D. Penelitian Terdahulu 

Tidak banyak yang mengulas pembaruan tasawuf Ibn „At }a> ‟Allah dalam 

konteks kajian di Indonesia. Sepanjang pengamatan penulis, ada beberapa 

akademisi yang telah melakukan kajian terhadap pemikiran-pemikiran Ibn „At }a > 

‟Allah , baik dalam bentuk tesis, disertasi, maupun jurnal. Sejumlah tulisan yang 

ada, penulis belum mendapati satu karya pun yang membahas tentang konsep 

makrifat Ibn „At }a > ‟Allah secara holistik. Beberapa penelitian yang ditemukan 

dalam topik makrifat ini sebagaimana berikut. 
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Pertama, tesis Agus Ali Dzawafi dengan judul “Wah}dat al-Wuju >d Ibn „At }a> 

‟Allah  al-Sakandari >”.
38

 Meski penelitian ini tidak langsung berhubungan dengan 

makrifat, namun penulis masih menemukan benang merah yang menghubungkan 

antara makrifat dan wah }dat al-wuju>d. Dalam penelitiannya, konsep tersebut—

meski terdapat perbedaan—Ibn „At }a> ‟Allah dinilai terpengaruh oleh pemikiran Ibn 

„Arabi >. Peneliti juga menganalisa hikmah 114-116 kitab al-H}ikam yang dinilai 

memiliki kecenderungan terhadap paham wah }dat al-wuju >d. Penelitian ini berakhir 

pada kesimpulan Ibn „At }a> ‟Allah memiliki paham wah }dat al-wuju >d, walaupun 

paham tersebut berbeda dengan paham wah }dat al-wuju >d Ibn „Arabi >. Bagi penulis, 

kesimpulan ini sangat terburu-buru karena hanya didasarkan pada hikmah tersebut 

dan kurang mengomparasikan dengan hikmah atau paradigma lain dalam 

menganalisis kitab al-H}ikam. Telaah literatur-literatur lain harus dilakukan agar 

dapat mendukungnya untuk dapat menangkap dengan lebih komprehensif tentang 

pemikiran sufistik Ibn „At }a> ‟Allah al-Sakandari >. 

Kedua, disertasi Abu > al-Wafa> al-Ghani >mi > al-Tafta>zani yang berjudul “Ibn 

„At }a> ‟Allah al-Sakandari > wa Tasawwufuh” dan sudah dibukukan. Al-Tafta>za>ni > 

mengulas pemikiran dan doktrin tasawuf Ibn „At }a> ‟Allah secara luas, hampir dari 

lintas aspeknya. Buku tersebut mengeksplorasi banyak data tentang pemikiran 

tasawuf Ibn „At }a> ‟Allah. Kajian tersebut memberikan porsi yang banyak tentang 

konsep Isqa>t } al-Tadbi >r yang menurutnya merupakan pemikiran orisinil Ibn „At }a> 

‟Allah. Menurutnya, konstruksi tasawuf Ibn „At }a> ‟Allah berdiri di atas fondasi 

doktrin Isqa>t al-Tadbi >r. Tentang metafisika ketuhanan dia menyatakan bahwa Ibn 

                                                           
38

 Agus Ali Dzawafi, “Wah }dat al-Wuju >d Ibn „Atha‟illah al-Sakandari>” (Tesis--IAIN Sunan Ampel 

Surabaya, 2006).  
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„At }a> ‟Allah adalah penganut mazhab shuhu >d al-ah}adi >yah. Dalam karya tersebut 

dia juga mengritik para tokoh yang menisbahkan Ibn „At }a> ‟Allah pada mazhab al-

h}ulu >l, al-ittih}a>d, dan wah }dat al-wuju>d. 

Ketiga, buku Sa„i >d H}awa> yang berjudul Mudha>kara >t fi > Mana >zil al-S}iddi >qi >n 

wa al-Rabba>niyyi >n. Karya ini merupakan fase lanjutan buku Tarbiyatuna > al-

Ru>hi >yah
39

 yang disusun oleh H }awa>. Karya tersebut merupakan analisa pemikiran 

dan ajaran Ibn „At }a > ‟Allah melalui al-H}ikam dan karya-karyanya yang lain. 

Dalam karya tersebut dia menjadikan al-H}ikam sebagai lokus kajiannya. Yang 

menarik dari karya ini, untaian hikmah dalam al-H}ikmah yang ditempatkan secara 

berurutan oleh para komentator (sha>rih }) terdahulu diklasifikasi pada bab-bab yang 

dia buat dalam karya tersebut.  

Secara umum karya ini ingin menyatakan bahwa untaian hikmah-hikmah 

dalam al-H}ikam dan karya-karyanya yang lain sebenarnya adalah penjelasan Ibn 

„At }a> ‟Allah tentang maqa >m S}iddi >qi >n dan Rabba>niyyi >n yang didasarkannya pada 

al-Qur‟a>n dan h }adi >th.  

Penelitian tentang al-H}ikam dari peneliti dari dunia Barat dilakukan oleh 

Victor Danner. Dia adalah orang yang pertama kali menerjemahkan al-H}ikam 

dalam bahasa Inggris. Karya ini banyak terfokus pada penerjemahan dan biografi 

pengarang dengan latar belakang geopolitik Mesir. Selebihnya, dia mengomentari 

                                                           
39

 Sa„i >d H }awa > memberikan banyak kritik terhadap perilaku sufistik yang ada misalnya dalam hal 

kaharusan tentang adanya seorang guru pembimbing sa >lik, dalam hal ini dia berpendapat belajar 

dari kitab dengan benar saja telah cukup tanpa melalui shaykh. Dia juga memberikan kritik keras 

terhadap teosofi, seperti aliran wah }dat al-wuj>ud, dan lain-lain. Sa„i >d H }awa >, Tarbiyatuna> al-

Ru >h}i>yah (Kairo: Da >r al-Sala >m, Cet. Ke-6, 1999), 54-59.  
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beberapa hikmah sebagaimana karya-karya sharh } lain. Dalam konteks ini, ia tidak 

banyak mengeksplorasi kajiannya pada aspek mistisisme dalam al-H }ikam.   

Keempat, tesis Yunus Wesley Schwein yang berjudul “Illuminated Arrival 

in The Hikam al-‘Ata’i >yah and The Tree Major Commentaries” di Montclair State 

University, Athens Gorgia tahun 2007. Tesis ini banyak menganalisa tiga sharh} 

al-H}ikam dari Ibn „Abba >d, Zarru >q, dan Ibn „Ajibah. Ada tiga fokus dalam kajian 

ini: pertama, shuhu>d Allah; kedua, makrifat Allah, dan ketiga, ketenangan 

bersama Allah. Salah satu bagian yang diteliti oleh Yunus adalah gaya penyarahan 

al-H}ikam. Ibn „Abba >d memiliki gaya lugas dalam penyarahan. Dia tutup poin 

dalam pembahasan dan merujuk pada al-Qur‟a>n dan Sunnah. Sedangkan Ibn 

„Aji >bah dan Zarru >q memberikan komentar panjang-lebar masuk dalam detail-

detail pembahasan. Banyak menggunakan kata kunci diskursus mistik. 

Kelima, Muh }ammad Sa„i >d Ramad }a>n al-Bu>t }i >, penulis asal Suriah, dalam 

karya al-H }ikam al-‘At }a>’i >yah: Sharh } wa Tah }li >l. Kitab setebal lima jilid tersebut 

menampilkan redaksi kitab al-H}ikam beserta ulasannya yang cukup panjang. 

Uraian bahasan dalam buku tersebut kurang sistematis dan mirip dengan ceramah 

yang ditulis ulang, sehingga memberatkan pembaca untuk mengklasifikasi bagian-

bagian yang dibutuhkan. 

Mengenai dimensi mistik dalam al-Hikam, al-Bu>t }i > menolak penyandaran 

mazhab al-h}ulu >l dan al-ittiha>d pada Ibn „At }a> ‟Allah. Mengenai mazhab tasawuf 

Ibn „At }a > ‟Allah, ia tidak menjelaskan secara lugas. Hanya pada akhir salah satu 

bahasannya dia menyatakan Ibn „At }a> ‟Allah menganut paham wah }dat al-shuhu >d. 
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E. Kerangka Pemikiran 

Seperti yang telah disinggung sebelumnya bahwa makrifat cukup sulit untuk 

didefinisikan, karena cukup banyak definisi yang diulas para sufi dari berbagai 

macam perspektif dan aliran. Definisi ma‘rifat Allah biasanya didasarkan 

pengalaman spiritual, baik dalam muka>shafah atau mushahadah. Sebagian yang 

lain didasarkan pada kara >mah atau hal-hal yang bersifat kha >riq al-‘a>dah. 

Sebagian lainnya, didasarkan dengan hakikat yang dicapai seorang sufi seperti 

mah}abbah}, khawf, dan semacamnya. 

Oleh sebagian sufi, makrifat dihubungkan dengan cinta (mah}abbah) 

sebagaimana yang diungkapkan al-Shibli >: “tanda dari makrifat adalah cinta (al-

mah}abbah), karena siapa yang bermakrifat pada Allah dia mencintai-Nya.
40

 Al-

Ghaza>li > mengutip al-H}asan yang mengatakan: “Siapa yang mengenal (makrifat), 

maka dia akan mencintai-Nya. Barangsiapa mengenal dunia, maka ia akan zuhd 

terhadapnya. Seorang mukmin tidak akan tenang jika tidak melupakannya (dunia). 

Jika memikirkannya, maka dia sedih”.
41

 Tentang cinta dan makrifat ini sebagian 

sufi menyatakan bahwa makrifat mendahului mah}abbah bi al-dha>t. Alasannya, 

karena mencintai sesuatu tentu setelah ia mengenalnya. Pendapat ini tidak 

seluruhnya dapat diterima. Kelompok lain yang mengatakan bahwa posisi 

mah}abbah lebih mendahului makrifat. Seorang ‘a>rif memasuki maqa>mat dan 

ah}wa>l setelah ia memiliki cinta.
42

 Tentang derajat al-ma‘rifah dan mah}abbah, 

                                                           
40

 al-Sullami >, al-Muqaddimah fi> al-Tas}awwuf, 30. 
41

 Abu> H }a >mid al-Ghaza >li>, Ih }ya >’ ‘Ulu>m al-Di>n (Kairo: Markaz al-Ahra >m li al-Tarjamah wa al-

Nashr, 1988), 360.  
42

 Rafi>q al-„Ajam, Mawsu >‘at Mus }talaha>t al-Tas}awwuf al-Isla >mi> (Beirut: Maktabat Lubna >n 

Na >shiru>n, 1999), 908.  
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Abu> Sa„i>d al-Kharra >z menyatakan mah}abbah memiliki posisi lebih utama dari 

makrifat. Makrifat adalah salah satu akhlak mah}abbah.
43

 

Berbeda dengan al-Junayd al-Baghda>di > yang mengaitkan term al-ma‘rifah 

dengan kebodohan seorang sufi. Saat ditanya tentang makrifat, al-Junayd 

menjawab: “(al-ma‘rifah adalah) kebodohanmu saat berada dalam naungan ilmu-

Nya”. Artinya, kamu bodoh tentang-Nya dari perspektifmu (sebagai manusia).” 

Dengan makrifat, seorang ‘a>rif mengetahui kebodohannya tentang Allah. 

Pandangan sejenis juga dapat ditemukan dalam penjelasan Sahl al-Tusta>ri > yang 

mengatakan: “makrifat adalah pengetahuan tentang kebodohan (al-ma‘rifah bi al-

jahl)”. 

Makrifat dianggap identik dengan kondisi fana >’.44
 Suatu ketika al-Shibli> 

ditanya tentang makrifat: “kapan seorang ‘a>rif menyaksikan al-H}aqq?” Dia 

menjawab: “jika al-Sha>hid (Allah) tampak maka shawa >hid (makhluk) sirna, panca 

indera hilang...”
45

. Substansi dari jawaban ini seperti mendefinisikan kondisi yang 

sering ditemukan pada al-fa>ni > (orang yang fana >’), di mana seorang sufi sirna 

(dengan ah }adi >yah-Nya) dari makhluk lain dan juga dirinya sendiri (al-fana >’ ‘an 

dha>tih). 

Berbeda dengan definisi al-Shibli> di atas, Muhammad b. Wa>si‟ justru 

memberikan definisi makrifat identik dengan kondisi baqa>’ sufi. Dalam al-Luma‘ 

al-Sarra >j mengutip Muh }ammad b. Wa>si‟ yang menyatakan: “saya tidak melihat 

                                                           
43

 Ibid., 909. 
44

 Menurut hasil penelitian Majdi > Ibra>hi>m fana >‟ tentang tasawuf sunni > bahwa tasawuf sunni > 

mempunyai ciri tidak keluar dari batas-batas yang diberikan karena al-fa >ni> tersebut telah 

memahami shari >„ah dan hakikat sekaligus. Dia tidak akan menyampaikan kalimat yang merusak 

kehormatan agama, shari >„ah atau keadilan secara bersamaan. Lihat Ibra >hi>m, al-Tas}awwuf al-

Sunni>, 649. 
45

 al-„Ajam, Mawsu >‘at, 908. 
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sesuatu kecuali saya melihat Allah di dalamnya”. Yang lain mengatakan: “saya 

tidak melihat sesuatu kecuali saya melihat Allah sebelumnya”.
46

 Makrifat adalah 

kamu mengetahui gerak dan diamnya seluruh makhluk dengan Allah (bi Allah). 

Dia juga ditanya: “kapan keadaan ini mulai dan kapan selesai?” Dia menjawab: 

“dimulai dengan makrifat dan berakhir dengan tauhid.”.
47

 

Kategori definisi makrifat di atas didasarkan pada ha>l sufi. Namun terdapat 

pula definisi yang menghubungkan makrifat adalah cahaya.
48

 Makrifat adalah 

cahaya yang memancar dari hati seorang mukmin. Tidak ada suatu simpanan pun 

yang lebih agung dari makrifat.
49

 Menurut para sufi, makrifat adalah cahaya yang 

diemanasikan Allah ke dalam hati. Cahaya tersebut menyinarinya dengan cahaya 

makrifat yang murni (al-kha>lis), yakni al-ma‘rifah al-wahda >ni >yah.
50

 

Makrifat juga dihubungkan hati, karena makrifat adalah hidupnya hati dan 

Allah yang menghidupkan hati tersebut dengan makrifat.
51

 Hati juga dinyatakan 

sebagai tempat makrifat. Makrifat ditempatkan di hati bersama dengan tauhid, 

zuhd, takwa, ilmu, mah}abbah, dan qurb dari-Nya.
52

 Sebuah h }adi >th Qudsi 

menyatakan: 

لا يسعني عرشي ولا كرسي ولا سمائي ووسعني قلب عبدي 

                                                           
46

 Ibid., 907. 
47

 Ibid., 908. 
48

 Para sufi banyak yang menghubungkan doktrin sufistik tentang makrifat dengan cahaya, salah 

satunya adalah Abu Ha >mid al-Ghaza >li> dalam karyanya, Mishka >t al-Anwa >r, yang banyak 

menginspirasi tokoh-tokoh teosofi setelahnya. 
49

 al-„Ajam, Mawsu >‘at, 909. 
50

 Ra >fiq al-„Ajam menegaskan bahwa yang dimaksud dengan al-wah }dat adalah wah }dat al-shuhu>d 

bukan wah }dat al-wuju >d. Ibid., 909. 
51

 Ibid. 
52

 Ibid. 
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Interpretasi h }adi >th ini adalah hati manusia cukup untuk tempat tauhid, iman, 

ilmu, makrifat, yakin, mah}abbah, dan ikhlas sebagai anugerah Allah.
53

 Luasnya 

hati seorang yang ‘a>rif) oleh Ibn „Arabi > dimaknai bahwa Allah pada saat ber-

tajalli> pada hati tidak mungkin akan disaksikan bersama yang lain. Yang 

disaksikan oleh hati adalah konsepsi Tuhan yang diyakininya (al-Ila>h al-

i‘tiqa >di >).54
  

Hakikat makrifat juga dikaitkan dengan kashf atau muka>shafah 

(penyingkapan). Menurut paham ini, hakikat makrifat adalah tersibaknya hal 

tersembunyi dan tertutup. Yang perlu dicatat bahwa muka>shafah tersebut sesuai 

dengan bisikan hati dan muthu>l, juga pada kesiapan untuk menerimanya. 

Pandangan lain menyatakan bahwa makrifat adalah pengetahuan makhluk 

terhadap rahasia-rahasia melalui cahaya-cahaya lembut (lat }a>if al-anwa>r).
55

  

Dilihat dari jenisnya, Ah }mad b. „At }a>‟ menyatakan bahwa makrifat ada dua: 

pertama, al-ma‘rifah al-h}aq, dan kedua, al-ma‘rifah haqi >qah. Al-ma‘rifah al-H}aq 

adalah al-ma‘rifah wah }dani >yah-Nya karena Dia paling nampak dalam nama-nama 

dan sifat-sifat-Nya. Sedangkan al-ma‘rifah al-h}aqi >qah tidak dapat dicapai, karena 

sifat s }amadi>yah dan rubu >bi >yah-Nya. 
Al-Sarra>j menjelaskan bahwa maksud al-ma‘rifah al-h }aqi >qah tidak 

mungkin dicapai adalah karena makhluk (manusia) tidak mampu mengetahui 

hakikat-Nya.
56

 Tajalli>ya>t ini tidak ada batas akhir begitu juga ‘ilm bi Allah. Itu 

                                                           
53

 Ibn „At }a > Allah, Qas }d al-Mujarrad. 
54

 Ibn „Arabi >, Rasa >il Ibn ‘Arabi >: Kita >b al-Yaqi>n wa Kita >b al-Ma‘rifah (Kairo: Da>r al-Intisha >r al-

„Arabi >, t.th.), 194. 
55

 al-„Ajam, Mawsu >‘at, 908. 
56

 al-T {u>si>, al-Luma‘, 59.  
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sebabnya para ‘a >rif setiap saat selalu berdoa dan meminta kepada Allah, agar 

supaya ilmunya ditambah oleh-Nya.
57  

Dari beberapa definisi di atas dapat diambil sebuah kesimpulan bahwa 

makrifat adalah sebuah kondisi rohani sufi. Kondisi tersebut berkait dengan 

perasaan tentang Tuhannya. Terkadang, sebagian sufi menyatakan makrifat dapat 

dilihat sebagai fana >’ dan pula dianggap dalam kondisi baqa>’. Makrifat dicapai 

melalui dua cara. Sebagaimana yang disampaikan Abu > Sa„i>d al-Kharra>j bahwa 

makrifat hadir dari karunia Tuhan dan juga usaha keras. 

Makrifat selain didapat melalui emanasi ilahi (fayd} al-ila>hi >) juga didapat 

melalui proses muja >hadah dengan menekan hawa nafsu dan membersihkan hati.
58

 

Dari hati yang bersih inilah cahaya makrifat masuk ke hati seorang sa>lik dan 

menimbulkan mah }abbah kepada sang Pencipta. Sedangkan bagi majdhu>b, cinta 

yang dilimpahkan Allah kepada hamba-Nya membawanya kepada makrifat. Pada 

kondisi itu, hijab disingkap sehingga seorang sufi menyaksikan rahasia-rahasia 

yang ditutupi dan disembunyikan oleh Allah dari makhluk-Nya. Mereka mungkin 

mengalami musha >hadah dan muka>shafah kepada Allah. Saat itu, hati hamba 

selalu terisi dengan tauhid dan wah }da>niyat oleh-Nya. 

Adapun para sufi yang menyatakan bahwa makrifat terjadi pada kondisi 

baqa>’, maka al-ba>qi > di sini tidak akan mampu menyatakan (memberikan siyarat) 

tentang pengalaman rohani yang dialaminya. Pengalaman tersebut mungkin 

                                                           
57

 Al-„Ajam, Mawsu >‘at, 906. 
58

 Muh}ammad Jala >l Sharaf, Dira >sa >t fi al-Tas}awwuf al-Isla >mi>: Shakhs}iya >t wa Madha>hib 

(Alexandria: Da >r al-Ma„rifah al-Ja >mi„i >yah, 1991), 222.  
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diilustrasikannya saat kondisi fana >’59
 yang sebenarnya tidak terlepas dari 

pengaruh pemikiran dan imajinasi.  

Ekspresi tersebut—menurut para sufi—dapat ditoleransi jika hanya 

merupakan besarnya luapan perasan (wujd) yang tidak sanggup mereka tahan dan 

kuasai.
60

 Jika tidak demikian, ekspresi tersebut ditujukan oleh seorang shaykh 

(murshid) untuk memberikan petunjuk dan arahan kepada murid.
61

 Atau mungkin 

untuk menyemangati sang murid agar semakin bersungguh-sungguh dalam 

muja>hadah kepada Allah.  

Pembahasan tentang perbedaan kondisi fana >’ dan baqa >’ ini menarik 

perhatian para sufi, di antaranya Ibn „Aji >bah (salah satu komentator kitab al-

H}ikam) yang mencoba memberikan penjelasan secara rinci yang peneliti coba 

ringkas dalam tabel berikut ini.  

 

Tabel 1 

Kondisi fa>ni > dan baqi>’ (‘A<rif) menurut Ibn ‘Aji>bah
62

 

No Baqi’ Fa>ni > 

1 “Melihat” sesuatu “dengan” Allah Hanya “melihat” Allah 

2 Meneguhkan kekuasan dan 

kebijaksanaan (hikmah) Allah 

Hanya melihat kekuasaan (Allah) 

3 Melihat Yang Mahabenar “di 

dalam” makhluk-Nya 

Tidak melihat sesuatu apapun kecuali 

Allah 

                                                           
59

 Muh}ammad Majdi > Ibra >hi>m, al-Tas}awwuf al-Sunni >>: H }a >l al-Fana>’ bayn al-Ghaza>li> wa al-Junayd 

(Kairo: Maktabat al-Thaqa >fah al-Di>ni>yah, 2002), 49-50.  
60

 Dalam tradisi sufi menuliskan pengalaman spiritual dianggap tabu karena terkait dengan otoritas 

sufistik dalam menuliskan ajaran-ajaran tasawuf. Namun terdapat beberapa tokoh yang sangat 

produktif dalam menuliskan prinsip-prinsip dan pengalaman spiritualnya seperti Jala >l al-Di>n al-

Ru>mi>, Ibn „Arabi > dan lainnya yang hal tersebut dilakukannya karena ketidakmampuan mereka 

menahan perasaan mereka yang menggelora tentang hubungan mereka dengan sang Kha >liq.  
61

 Menurut Ibn „Aji >bah, para ‘a >rif adalah manusia yang terpercaya yang tidak akan menyampaikan 

rahasia-rahasia Allah kecuali orang-orang yang mereka pandang pantas untuk mengetahui rahasia-

rahasia tersebut. Lihat Ah }mad b. Muh}ammad b. „Aji >bah, I >qa >z} al-Himam fi> Sharh } al-H}ikam li Ibn 

‘At}a >’ al-Sakandari> ma‘a al-Futu >h}a >t al-Ila>hi>yah fi> Sharh} al-Maba>h }ith al-As}li>yah (Beirut: Da >r al-

Fikr, t.th.), 259. 
62

 Dikutip oleh Ibra >hi>m Muhammad Yasin dalam H }al al-Fana >’ fi al-Tas}awwuf al-Isla >mi>, 107.  
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4 ‘A<rif berada dalam maqam baqa>’ Fa>ni> tertarik ke dalam maqa >m fana>’ 

5 ‘A<rif tetap dalam baqa>’ dan wus }u >l Kondisi fa>ni> masih berubah-ubah 

 

Dalam kondisi fana >’ ini pula muncul al-shat }aha>t al-su>fi >yah (teofani) yang 

kemudian darinya sering lahir doktrin-doktrin sufistik yang sangat beragam 

seperti ittiha >d, h }ulu >l, wah }dat al-wuju >d, wah }dat al-shuhu >d, dan lainnya, yang tidak 

sesuai dengan pandangan-pandangan ortodoks, bahkan tidak sesuai dengan 

pandangan sufi moderat.
63

 Atas dasar ini juga muncul klasifikasi tasawuf seperti 

tasawuf falsafi > dan tasawuf sunni >. Di antara beberapa mainstream mazhab tasawuf 

yang paling dikenal dan memiliki pengaruh besar adalah wah }dat al-wuju >d dan 

wah }dat al-shuhu>d. Kedua mazhab tersebut secara singkat dapat dijelaskan sebagai 

berikut. 

Wahdat al-wuju >d, dalam kajian ilmu pengetahuan di Barat disamakan 

dengan panteisme, monisme, atau panteisme-monisme.
64

 Ibn „Arabi > dianggap 

sebagai perintis mazhab ini di dunia Islam, meski ia tidak pernah mengatakan 

dalam karya-karyanya secara langsung. Wahdat al-wuju >d merupakan kondisi 

kejiwaan manusia yang telah sampai pada tingkatan al-ma‘rifah. Dalam kondisi 

ini dia hanya melihat (merasa) keagungan (jala >l) dan keindahan (jama>l) Allah.
65

 

Wahdat al-wuju>d berpandangan monisme dalam hubungan Tuhan dan alam. 

Doktrin ini mengidentikkan antara Pencipta dan ciptaan.
66

 Hanya ada satu wujud 

                                                           
63

 Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, 186.  
64

 Sangidu, Wachdatul Wujud: Polemik Pemikiran Sufistik antara Hamzah Fansuri dan 

Syamsuddin As-Samatrani dengan Nuruddin Ar-Raniri (Yogyakarta: Gama Media, 2003), 45. 
65

 Ibid., 8-9.  
66

 Prinsip ini yang ditolak oleh banyak kalangan. Menurut mereka dengan mengidentikkan alam 

dengan Tuhan maka menyembah apapun adalah menyembah Tuhan (menyembah manifestasi 
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yang hakiki. Dalam monisme Ibn Arabi, dualisme al-H}alla >j menyusut menjadi 

aspek-aspek Realitas semata. Divinitas (la>hu>t) dan humanitas (na >su>t) menjadi 

nama-nama untuk aspek lahir dan batin.
67

 

Doktrin lain yang juga banyak diikuti adalah wah }dat al-shuhu >d. Al-Shuhu>d 

yang dimaksud di sini—menurut al-Jurja >ni > dalam karyanya, Kashf al-Asra >r—

adalah ru’yat al-H}aqq bi al-H}aqq (melihat Yang Maha Benar dengan Yang Maha 

Benar). Menurut Mustafa > Naja> yang menjelaskan pandangan ini menyatakan: 

“Karena sebenarnya Allah yang membuat kamu (dapat) menyaksikan-Nya dengan 

(melalui) makhluk-makhluk-Nya, tanpa h}ulu >l, persentuhan, atau tashbi >h dan 

tajsi>m lainnya, seperti yang terjadi dalam peristiwa Nabi Musa AS. yang 

menyaksikan tajalli > Allah pada api yang dilihatnya”.
68

  

Doktrin wah}dat al-shuhu >d dapat dilacak pada pemikiran sufi Mesir, Ibn al-

Fa>rid} (576-632 H.).69
 Substansi dari paham sufistik ini juga diikuti oleh beberapa 

tokoh besar sufi seperti al-Ghaza>li > dan al-Junayd,
70

 Ibn „At }a> Allah dan Ahmad 

Sirhindi (lahir 1564) tokoh sufi India abad XVI yang sering disebut sebagai 

                                                                                                                                                               
Tuhan). Hal lainnya, doktrin ini mengingkari adanya sesuatu yang jelek atau buruk karena sebagai 

manifestasi dari Tuhan yang secara mutlak adalah baik maka segala sesuatu adalah baik. Lihat 

Muhammad Abdul Haq Ansari, Sufism and Shari’ah: A Studi of Shaykh Ahmad Sirhindi’s Effort to 

Reform Sufism (United Kingdom: The Islamic Law Foundation, 1997), 106-111. 
67

 Monisme Ibn „Arabi > disebut monisme absolut yang menggabungkan tiga unsur yang berbeda: 

pertama, teori Ash„ari>yah tentang substansi universal; kedua, teori al-H {alla >j tentang la >hu>t dan 

na>su >t; dan ketiga, teori neo-Platonisme tentang Yang Satu. Doktrinnya sendiri tidak identik 

dengan salah satu dari tiga unsur di atas tapi merupakan kombinasi dari semuanya. AE. Afifi, 

Filsafat Mistik Ibnu ‘Arabi (Jakarta: Gaya Media Pratama, 1989), 29. 
68

 al-„Ajam, Mus}t}alah }a >t al-Tas}awwuf, 510.  
69

 Abd al-Mun„i >n al-H }ifni >, al-Mawsu >‘ah al-Su>fi>yah: A‘la >m al-Tas}awwuf wa al-Munkiri >n alayh wa 

al-Turu >q al-Su>fi>yah (Kairo: Da >r al-Irsha >d, 1992), 313. Al-Tafta >za >ni> mengumpulkan Ibn „At }a >‟ 

Allah dan Ibn al-Fa >rid dalam kelompok yang disebutnya shuhu>d al-wah}dah. Lihat Al-Tafta >za >ni>, 

Ibn ‘At}a >’ Allah, 307.  
70

 Pemikiran al-Ghaza >li> dan al-Junayd diklasifikasikan sebagai penganut mazhab wah }dat al-

shuhu>d. Lihat Ibra >hi>m, al-Tas}awwuf al-Sunni>>, 640-641. Jala >l Sharaf mengkategorikan al-Junayd 

sebagai pengikut wah }dat al-shuhu>d. Lihat Sharaf, Dira >sa >t fi al-Tas}awwuf, 235 dan 249-254. 

Bandingkan dengan Abu >al-Qa >sim al-Junayd, Rasa >il al-Junayd (Kairo: Bar‟ay Wajaday, 1988), 

31.  
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pembaru tasawuf. Doktrin wah }dat al-shuhu>d ini memiliki perbedaan fundamental 

dengan wahdat al-wuju >d terutama tentang pandangan terhadap hubungan Allah 

dan alam.  

Perbedaan fundamental antara wahdat al-shuhu >d dan wahdat al-wuju >d 

bahwa penganut mazhab wahdat al-shuhu>d memandang dualisme (isnayni >yah) 

wujud dengan membedakan secara mutlak antara Pencipta (Kha >lik) dan ciptaan 

(makhluk), antara Tuhan dan hamba. Namun yang perlu dicatat di sini bahwa al-

Shuhu>d yang dimaksud dalam doktrin ini bukan lah al-shuhu >d mata biasa akan 

tetapi al-shuhu >d al-dhawqi > dan al-shuhu >d ‘iyani >. Karena pembedaan antara 

Pencipta (Kha >lik) dan ciptaan (makhluk) ini mazhab wahdat al-shuhu >d diterima 

oleh kelompok tasawuf sunni >.  

 

F. Metode Penelitian 

Metode yang digunakan dalam penelitian ini disesuaikan dengan objek 

permasalahan yang akan dikaji. Karena objek penelitian yang dikaji dalam tulisan 

ini adalah al-ma‘rifah sebagai konsep tasawuf Ibn „At }a> ‟Allah, maka data 

penelitian yang tersedia akan penulis analisis menggunakan metode sejarah 

intelektual (intellectual history). Adapun langkah-langkah dari metode sejarah 

intelektual ini antara lain: 

a. Interpretasi: karya Ibn „At }a> ‟Allah  al-Sakandari > diselami untuk menangkap 

arti dan arah dari uraian yang dimaksudkan tokoh secara khas. Dalam 

interpretasi ini, penulis menggunakan hermeneutika teorinya Emilio Betti 

(1890-1968). Sebagai hermeneutika yang menganut mazhab hermeneutika 
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teori, Betti ingin menemukan makna objektif. Menurutnya, “kita memulai 

aktivitas menafsirkan ketika kita menemukan bentuk-bentuk yang bisa dilihat, 

yang lewatnya pikiran yang lain—yang telah mengobjektivasikan pikiran 

mereka dalam bentuk-bentuk itu (meaning-full forms)
71

—menggapai 

pemahaman kita; inilah tujuan penafsiran (yaitu) memahami makna dari 

bentuk-bentuk ini dan menemukan pesan yang mau disampaikan (si 

pengarang) kepada kita.”
72

 Ringkasnya, penafsiran adalah kegiatan yang 

bertujuan untuk sampai pada pemahaman.  

Dalam proses penafsiran ada dua hal yang harus dilakukan: pertama, 

setiap aktivitas penafsiran adalah proses triadik (triadic process), yakni proses 

tiga segi. Yang dimaksud dengan proses tiga segi terbaginya penafsiran 

kepada tiga poros, antara lain: (1) Objek yang ditafsirkan (the mind 

objectivated in the meaning-full forms). Konsep ini menunjuk kepada pikiran-

pikiran atau gagasan-gagasan orang lain yang menjadi objek kajian (2) Subjek 

yang menafsirkan (an active thinking mind). (3) Medium atau mediasi yang 

menghubungkan antara subjek dan objek (the meaning-full forms). The 

                                                           
71

 Di saat yang sama, istilah meaning-full form disebut Friedrich Schleiermacher (1768-1834) 

sebagai penafsiran divinatory, sedangkan Hans-Georg Gadamer (1900-2002) menamakan cara 

penafsiran ini dengan divinatory method atau the method of divination. Secara kebahasaan, 

divination berarti upaya menemukan hal-hal yang tersembunyi atau mencari kejelasan dari sesuatu 

yang dipandang masih samar. Metode divinasi (jika sah diindonesiakan demikian) adalah kegiatan 

melacak karakter psikologis, intelektual dan spiritual pengarang dan menemukan sesuatu yang 

bersifat khas milik dirinya dibanding para pengarang yang lain. Momen ini oleh Paul Ricoeur 

dianggap sebagai upaya menemukan the singularity of the writer’s message, yakni kekhasan dari 

pandangan penulis atau pengarang dan berbeda dari lainnya. Lihat Abdullah Khozin Affandi, 

“Berkenalan dengan Hermeneutika” dalam http://www.akhozinaffandi.blogspot.com/2011/Diakses 

22-03-2012.  
72

 Dikutip dalam Josef Bleicher, Contemporary Hermeneutics: Hermeneutics as Method, 

Philosophy and Critique (London, Boston and Henley: Routledge & Kegan Paul, 1980), 29. 
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meaning-full forms sebagai medium atau mediasi (penghubung) mesti 

dibedakan dari meaning-full forms yang menjadi objek kajian. 

Pada awalnya ide itu bersifat subjektif-internal, yakni dalam batin 

seseorang. Jika ide tetap disimpan dalam ruang batin-subjektif, tentu orang 

lain tidak akan mengetahui ide dalam batin tersebut. Ide baru diketahui oleh 

pihak lain ketika ide dilepaskan dari ruang subjek. Setelah lepas melalui 

proses objektivasi, ide itu masuk dalam di ruang objek setelah bebarapa lama 

tinggal di ruang subjek. Karena sudah berada di ruang objek, ide dapat 

menjadi objek kajian atau penelitian. Dalam proses tiga segi terdapat dua 

istilah yang sama “meaning-full forms” yang statusnya berbeda, karena di satu 

sisi meaning-full forms bisa menunjuk kepada konsep pihak lain yang menjadi 

objek penafsiran. Namun di satu sisi, meaning-full forms berstatus sebagai 

medium atau mediasi antar subjek-penafsir dengan objek-yang ditafsirkan. 

Dalam triadic process, meaning-full forms menjadi pra-kondisi penafsiran.
73

 

Namun di sisi lain, ia juga menjadi medium antara subjek-penafsir dengan 

objek-yang ditafsirkan. Singkatnya, meaning-full forms bisa dipadankan 

dengan “sumber sekunder”.
74

 

Kedua, penafsiran tidak bergerak secara langsung (direct), melainkan tidak 

langsung (indirect); subjek sebagai an active thinking mind menggunakan 

                                                           
73

 Proses ini sangat bergantung pada kemampuan bahasa dan masyarakat penutur (the community 

of speakers). Masyarakat penutur adalah entitas supra individual dengan suatu karakter 

transendental. Peranan supra individual ini menjadi kondisi bagi proses penafsiran dalam bentuk 

meaning-full forms yang statusnya sebagai medium penafsiran dan amat membantu penafsir yang 

bergerak dalam aktivitas penafsiran. Entitas ini bisa the original public atau entitas yang bukan the 

original public. Lihat A. Khozin Affandi, Langkah Praktis Menyusun Proposal (Surabaya: 

Pustakamas, 2011), 203.  
74

 Abdullah Khozin Affandi, “Berkenalan dengan Hermeneutika”, http://www.akhozinaffandi. 

blogspot.com /2011/Diakses 19-10-2013. 

http://www.akhozinaffandi.blogspot.com/
http://www.akhozinaffandi.blogspot.com/
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mediasi atau medium perantara untuk memahami the mind of other (pikiran 

dari yang lain).
75

 

Untuk memahami konsep atau pemikiran Ibn „At }a>‟ „Allah  yang 

diobjektivasikan dalam bentuk meaning-full forms peneliti tidak secara 

langsung ke objek yang diteliti akan tetapi peneliti menggunakan medium atau 

mediasi—sebagai sumber sekunder—yang menghubungkan antar-dirinya 

dengan objek kajian. Misalnya dalam hal ini objek yang ditafsirkan adalah 

konsep Ibn „At }a> ‟Allah  tentang makrifat, maka subjek penafsir mesti 

memahami dahulu apa makna “al-ma‘rifah” melalui mediasi yang juga 

merupakan pra-kondisi penafsiran.
76

 

b. Koherensi intern: agar dapat memberikan interpretasi tepat mengenai pikiran 

Ibn „At }a> ‟Allah  al-Sakandari > dan karya-karyanya, semua konsep-konsep dan 

aspek-aspek dilihat menurut keselarasannya satu sama lain. Ditetapkan inti 

pikiran yang mendasar, dan topik-topik yang sentral pada Ibn „At }a > ‟Allah  al-

Sakandari>; diteliti susunan logis-sistematis dalam pengembangan 

pemikirannya, dan dipersiskan gaya dan metode berpikirnya. 

c. Holistika: untuk memahami konsep-konsep dan konsepsi-konsepsi filosofis 

Ibn „At }a> ‟Allah  dengan betul-betul, ia dilihat dari rangka keseluruhan visinya 

mengenai manusia, dunia, dan Tuhan. 

d. Kesinambungan historis. Dilihat dari kedudukan buku dan konsepsinya dalam 

pengembangan pikiran Ibn „At }a> ‟Allah , baik berhubungan dengan lingkungan 

historis dan pengaruh-pengaruh yang dialaminya, maupun dalam perjalanan 

                                                           
75

 Ibid. 
76

 Ibid.  
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hidupnya sendiri. Sebagai latar belakang eksternal diselidiki keadaan khusus 

zaman yang dialami Ibn „At }a> ‟Allah  dengan segi sosio-politik, budaya, dan 

agama. Bagi latar belakang internal, diperiksa riwayat hidup Ibn „At }a> ‟Allah, 

pendidikannya, pengaruh yang diterimanya, relasi dengan pemikir-pemikir 

sezamannya, dan segala macam pengalaman-pengalaman yang membentuk 

pandangannya. 

e. Heuristika. Berdasarkan bahan baru atau pendekatan baru, diusahakan 

menemukan pemahaman baru atau interpretasi baru pada tokoh. 

f. Deskripsi. Peneliti menguraikan secara teratur seluruh konsepsi tokoh. 

g. Refleksi peneliti pribadi: tergantung dari sasaran penelitian. Di sini, 

terinspirasi dari objek penelitian, peneliti akan membentuk konsepsi pribadi 

mengenai tokoh. Refleksi itu menuju model sitematis-refleksif yang diteliti.
77

 

 

G. Jenis Penelitian 

Sesuai dengan objek permasalahan yang dikaji, yaitu makrifat sebagai usaha 

rekonstruksi sistemik ilmu tasawuf dalam pandangan Ibn „At }a> ‟Allah, maka 

penelitian yang akan dilakukan bersifat penelitian kepustakaan (library research). 

Dalam hal ini, penulis berusaha mendokumentasikan, mengumpulkan, menyeleksi 

dan menyimpulkan data-data primer yang tersedia, baik berupa buku, artikel, 

maupun jurnal, yang berkaitan dengan pemikiran Ibn „At }a> ‟Allah, khususnya 

mengenai makrifat sebagai usaha rekonstruksi terhadap ilmu-ilmu tasawuf. 

                                                           
77

 Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat (Yogyakarta: 

Kanisius, 1994), 63-65, 69-70.  



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

 

31 

 

 
 

Sedangkan data sekundernya, berupa karya-karya lain yang langsung atau tidak 

langsung berkaitan dengan ide pembaruan makrifat Ibn „At }a> ‟Allah. 

 

H. Sumber dan Analisis Data 

Penelitian ini lebih memfokuskan diri pada persoalan ide makrifat sebagai 

usaha rekonstruksi sistematik epistemologi ilmu-ilmu tasawuf dalam pandangan 

Ibn „At }a> ‟Allah. Oleh karena itu, sumber data yang digunakan dalam penelitian ini 

adalah karya Ibn „At }a> ‟Allah  yang berkaitan dengan objek kajian tersebut. Data 

itu kemudian ditempatkan sebagai data primer. Di samping itu, penulis juga 

menggunakan data-data lain yang ada relevansinya dengan objek penelitian ini 

sebagai data sekunder. 

Setelah data terkumpul, kemudian digunakan teknik analisis isi (content 

analysis), yakni penelitian yang bersifat pembahasan mendalam terhadap isi suatu 

informasi tertulis atau teks yang terdapat dalam dokumen karya Ibn „At }a> ‟Allah 

dan memahami visi pemikirannya. Teknik penelitian ini untuk membuat inferensi-

inferensi yang dapat ditiru (replicable) dan sahih data dengan memperhatikan 

konteksnya.
78

 Analisis isi ini merujuk pada metode analisis yang integratif dan 

lebih secara konseptual untuk menemukan, mengidentifikasi, mengolah, dan 

menganalisis dokumen untuk memahami makna, signifikansi, dan relevansinya.
79

 

Hal ini bertujuan untuk mempertajam maksud dan inti dokumen-dokumen 

sehingga secara langsung memberikan ringkasan padat tentang fokus utama 

                                                           
78

 Afifuddin dan Beni Ahmad Saebani, Metodologi Penelitian Kualitatif (Bandung: Pustaka Setia, 

2009), 165.  
79

 Rachmah Ida, “Ragam Penelitian Isi Media Kuantitatif dan Kualitatif” dalam Burhan Bungin 

(ed.), Metodologi Penelitian Kualitatif: Aktualisasi Metodologis ke Arah Ragam Varian 

Kontemporer (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2001), 203.  
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penelitian agar tidak terlalu jauh melebar dari inti pembicaraan.
80

 Setidaknya ada 

tiga tahap yang harus diperhatikan dari analisis ini. Pertama adalah context atau 

situasi sosial di seputar dokumen (teks) yang diteliti. Di sini peneliti diharapkan 

bisa memahami the nature (kealamiahan) dan cultural meaning (makna kultural) 

dari artifact (teks) yang diteliti. Kedua adalah process atau bagaimana suatu 

produksi isi teks dikreasi secara aktual. Ketiga adalah emergence, yakni 

pembentukan secara gradual dari makna sebuah teks melalui pemahaman dan 

interpretasi. Emergence di sini akan membantu peneliti memahami proses dari 

kehidupan sosial di mana teks tersebut diproduksi.
81

  

 

I. Sistematika Pembahasan 

Untuk menyistematisir bahasan dalam penelitian ini, penulis menyusun 

penelitian ini dalam lima bab yang saling terkait. Pembahasan pada tiap-tiap bab 

dapat dikemukakan sebagai berikut: 

Bab pertama merupakan pendahuluan yang memberikan gambaran 

menyeluruh sekaligus sebagai pengantar untuk memahami uraian yang ada pada 

bab-bab selanjutnya. Bab ini terdiri dari uraian mengenai latar belakang masalah, 

rumusan masalah, tujuan penelitian, tinjauan pustaka, kerangka teoretis, metode 

penelitian dan sistematika pembahasan. 

Bab kedua mengkaji biografi Ibn „At }a> ‟Allah  serta setting pemikiran yang 

melingkupinya—baik situasi sosial, politik, ekonomi, dan keagamaan. Di samping 

itu, karir intelektual, pemikiran dan karya-karyanya akan dideskripsikan dalam 

                                                           
80

 Noeng Muhadjir, Metodologi Penelitian Kualitatif (Yogyakarta: Raka Sarasin, 2000), 68. 
81

 Rachmah Ida, “Ragam Penelitian Isi”, 203-204.  
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bab ini. Bab ini memberi gambaran utuh tentang sang tokoh berikut mainstream 

serta ide dasar pemikirannya. 

Bab ketiga mengkaji konsep al-ma‘rifah dalam mazhab-mazhab tasawuf 

yakni tasawuf salafi, tasawuf suni, dan tasawuf falsafi. Dalam bab ini juga dibahas 

beberapa doktrin yang masih dalam wilayah tasawuf falsafi > seperti fana>’ dan baqa> 

dan implikasinya pada kemunculan mazhab-mazhab tasawuf falsafi > seperti al-

h}ulu >l, al-ittih}a>d, wah }dat al-wuju >d, dan wah }dat al-shuhu >d. 

Bab keempat menjelaskan konsep makrifat Ibn „At }a> ‟Allah. Pada bab ini 

konsep ma‘rifat Allah menurut Ibn „At }a> ‟Allah dikaji dalam perspektif ontologis 

dengan upaya menjadi jawaban tentang hakikat ma‘rifat Allah menurut tokoh 

tersebut. 

Bab kelima menjelaskan epistemologi ma‘rifat Allah menurut Ibn „At }a> 

‟Allah. Pada bab ini akan dilacak akar dan sumber-sumber yang mempengaruhi 

pandangan-pandangan S}a>h}ib al-H}ikam tentang ma‘rifat Allah. Sejauh mana 

sumber-sumber tersebut mempengaruhinya dan bagaimana dia merekonstruksi 

doktrin-doktrinnya. 

Bab keenam menjelaskan tentang pengaruh dan implikasi ma‘rifat Allah Ibn 

„At }a> ‟Allah pada mazhab-mazhab tasawuf. Pada bab ini juga dibahas posisi Ibn 

„At }a> ‟Allah di antara mazhab-mazhab tasawuf tersebut. 

Bab ketujuh adalah penutup yang digunakan sebagai wadah untuk 

memberikan kesimpulan, implikasi teoretik, dan saran. 
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BAB II 

BIOGRAFI DAN LATAR BELAKANG                                 

PEMIKIRAN SUFISTIK IBN ‘AT }A< ’ALLAH AL-SAKANDARI < 

 

A. Biografi Ibn ‘At}a> ’Allah al-Sakandari > 

Nama lengkap Ibn „At }a> ‟Allah al-Sakandari > adalah Ah}mad b. Muh }ammad b. 

„Abd al-Kari>m b. „At }a‟ Allah. Ia mempunyai beberapa julukan, antara lain: Ta >j al-

Di >n, Abu> al-Fad }l, atau Abu > al-„Abba>s. Ibn „At }a> ‟Allah kecil lahir dan tumbuh di 

Aleksandria, Mesir, pada pertengahan abad ke-7 H./ke-13 M, dan wafat di tempat 

yang sama pada tahun 709 H./1309 M.
1
 Karena itu dia disebut al-Iskandara >ni >, al-

Sakandari> atau al-Iskandari >.
2
 Sebagian lain menambahkan kata al-Judha>mi > yang 

di-nisbah-kan (keturunan) pada Judha >m, seorang suku Arab yang menetap di 

negeri Mesir pada waktu terjadinya penyerbuan awal terhadap dunia Islam.
3
 

Ayahnya bernama Muh }ammad b. „Abd al-Kari>m b. „At }a> ‟Allah yang hidup 

sezaman dengan Abu > al-H}asan al-Sha>dhili >, pendiri tarekat al-Sha>dhili >yah. 

Kakeknya, Abu > Muh }ammad b. „Abd al-Kari>m b. „At }a> ‟Allah adalah pakar fiqh 

yang masyhur di zamannya sebagaiman yang disebutkan Ibn „At }a> ‟Allah Lat }a>if 

al-Minan, meski ia tidak menyebutkan nama kakeknya secara langsung dalam 

kitab tersebut. 

                                                           
1
 Di muda Ibn „At }a >‟ Allah, kota Aleksandria adalah tempat berkumpulnya guru sufi, zawi >yah-

zawi>yah, dan pusat tarekat Sha >dhili>yah. Lihat Boaz Shoshan, Popular Culture in Medieval Kairo 

(New York: Cambridge University Press, 2002), 13.  
2
 Abu> al-Wafa >‟ al-Ghanimi > al-Tafta >za >ni>,  Ibn „At}a >‟ Allah al-Sakandari> wa Tasawwufuh (Kairo: 

Maktabah al-Anglo al-Mis}riyah, Cet. Ke-2, 1969), 12.  
3
 Keturunan al-Judha >mi> dalam silsilah lengkapnya menunjukkan sebagai keturunan keluarga Arab. 

Lihat Victor Danner, Mistisisme Ibnu „Atha‟illah: Wacana Sufistik Kajian Kitab al-Hikam, terj. 

Raudlon (Surabaya: Risalah Gusti, 1999), 7. 
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Kehidupan Ibn „At }a> ‟Allah dapat dibagi ke dalam tiga periode. Periode 

pertama dan kedua adalah kehidupan Ibn „At }a> ‟Allah saat berada di Aleksandria 

dan periode ketiga adalah kehidupannya di kota Kairo. Periode pertama adalah 

periode perkembangan sebelum tahun 674 H. Pada periode ini dia mempelajari 

berbagai ilmu keislaman seperti ilmu tafsir, h }adi >th, fiqh, us }u>l al-fiqh kepada guru-

guru terbaik saat itu,
4
 salah satunya adalah Na >s }ir al-Di >n b. al-Munayyar.

5
 Periode 

kedua adalah periode yang dimulai pada tahun 674 H, di mana pada periode ini 

Ibn „At }a> ‟Allah mendampingi gurunya, Abu > al-„Abba>s al-Mursi > selama 12 tahun
6
 

sampai kepergiannya ke kota Kairo. Saat itu pula dia menjalani kehidupannya 

sebagai pengikut tarekat al-Sha>dhili >yah. Periode ketiga adalah periode 

kepergiannya dari Aleksandria ke Kairo dan bermukim di Kairo sampai wafatnya 

di Kairo pada bulan Juma >da al-Akhi>rah tahun 709 H. Periode ini dipandang 

sebagai periode kematangannya sebagai sufi dan faqi >h.
7
 

Dalam karyanya Lat }a>if al-Minan, Ibn „At }a> ‟Allah membuat beberapa 

catatan penting dalam perjalanan hidupnya. Dalam kitab tersebut ia 

mengilustrasikan bahwa kehidupannya terbagi dalam tiga periode, antara lain: 

pertama, ia mengingkari dan memusuhi para sufi. Dia yang terdidik dan dikader 

                                                           
4
 Dia belajar ilmu nahwu kepada al-Muh}yi> al-Ma >zu>ni>, belajar ilmu h }adi>th kepada al-Ha >fiz } Sharaf 

al-Di>n Abu Muh}ammad „Abd al-Mu‟min b. Khalaf b. Abu > al-H }asan, belajar us}u >l al-fiqh, ilmu 

kalam, filsafat dan logika kepada Muh }ammad b. Mah }mu>d b. Muh}ammad b. „Abba >d yang dikenal 

dengan Shams al-Di >n al-As}baha >ni>. Lihat al-Tafta >zani >, Ibn al-„At}a>‟ Allah, 21.  
5
 Na >s}ir al-Di>n b. al-Munayyar (w. 683 H) adalah seorang Imam fiqh dan bahasa Arab di 

Iskandari >yah. Ibid., 20.  
6
 Kesetiaan Ibn „At }a >‟ Allah mendampingi guru sulu >k-nya, al-Mursi>, jauh melebihi murid-muridnya 

yang lain sehingga al-Mursi > sangat mencintainya. Muh }ammad „Abd al-Maqs}u>d Haykal, al-H }ikam 

al-„At}a >‟i>yah li Ibn „At }a> Allah al-Sakandari>: Sharh } Ibn „Abba >d al-Nafari > al-Rundi> (Kairo: Markaz 

al-Ahra >m li al-Tarjamah wa al-Nashr, 1988), 21. Muh }ammad al-Najda >t al-Muh }ammad, Ta >j al-

„Aru >s al-Ha >wi> li Tahdhi>b al-Nufu >s (Damaskus: Da >r al-Maktabi >, Cet. Ke-2, 2008), 11-12. al-

Tafta >za >ni>, Ibn „At }a >„ Allah, 18. Lihat pula Ibn „At }a >„ Allah, Lat }a >if al-Minan, „Abd al-H {ali >m 

Mah}mu>d (Kairo: Da >r al-Ma„arif, t.th).  
7
 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >„ Allah, 19. 
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sebagai ahli fiqh mazhab Ma>liki > sangat fanatik dengan ilmu para fuqaha >‟. Dalam 

kitab tersebut ia mengisahkan betapa ia membenci Abu > al-„Abba>s al-Mursi > meski 

dia belum pernah menjumpainya secara langsung. 

Di masa ini banyak tokoh sufi di Aleksandria yang terkenal dengan zuhd 

dan wara‟, seperti Abu > al-Qa>sim al-Qaba>ri > al-Ma>liki > al-Iskandara>ni > (w. 662 H.), 

Ya>qu>t al-H}abshi > (w. 732 H.), Sharaf al-Di >n Muh }ammad b. H }amma>d al-Bu>s }i >ri >, 

pengarang al-Burdah (w. 695 H.). Pengarang al-Burdah ini adalah salah satu dari 

murid al-Mursi >.
8
 Namun sepertinya, keberadaan mereka belum mengubah 

paradigma pemikiran Ibn „At }a> ‟Allah tentang sufisme para sufi. 

Pada periode kedua ditandai dengan hilangnya perspektif negatif dan 

keingkarannya kepada kaum sufi serta memudarnya fanatismenya kepada ulama>‟ 

ahl al-z }a>hir. Perubahan kaca pandang ini terjadi semenjak pertemuannya secara 

langsung dengan al-Mursi >. Ia sungguh sangat takjub dengan kealiman al-Mursi >, di 

mana akhirnya ia justru mengambil jalan sufi darinya. 

Yang penting digarisbawahi bahwa dalam periode ini, meski Ibn „At }a> 

‟Allah mengambil jalan sufisme tidak membuatnya meninggalkan kegiatannya 

menuntut ilmu-ilmu agama yang lain sebagaimana yang di jalani sebelumnya. 

Pada awalnya, ia sempat merasa khawatir bahwa kedekatannya dengan al-Mursi> 

akan menjadi penghalang antara dia dan guru-guru ilmu-ilmu agamanya. Ibn „At }a> 

‟Allah pun lega karena aktivitasnya sebagai pengikut tarekat Sha>dhili >yah tidak 

mengharuskan dirinya menanggalkan kegiatan yang dijalaninya. 

                                                           
8
 Haykal, al-H }ikam al-„At}a >‟i>yah, 23. 
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Setelah al-Mursi wafat pada tahun 686 H., Ibn „At }a> ‟Allah melanjutkan 

tongkat estafet ke-murshid-an tarekat Sha >dh}ili >yah. Dia menjadi guru ketiga 

tarekat tersebut. Saat itu, sebenarnya Ibn „At }a> ‟Allah berdomisili di Kairo dengan 

aktivitas dakwah dan mengajar di Universitas al-Azhar. Keluasan ilmu dan 

kefasihan dalam bertutur kata memberikan pengaruh yang sangat signifikan, 

hingga ia memiliki banyak pengikut di Kairo. Ia mengajarkan ilmu z }a>hir dan ilmu 

ba>t }in di masjid al-Azha>r. Tarekat Sha >dh}ili >yah sangat beruntung dengan figur Ibn 

„At }a> Allah, karena kalau bukan karena eksplorasi dakwah spiritual Ibn „At }a > 

‟Allah, maka ajaran-ajaran Abu > al-H}asan al-Sha >dhili> dan Abu> al-„Abba>s al-Mursi> 

tidak akan pernah ditemukan secara tertulis, karena kedua tokoh tersebut belum 

sempat mengodifikasi karya-karyanya.
9
 

Dari sekian banyak murid yang belajar darinya, muncul beberapa sufi dan 

faqi >h yang menonjol salah satunya adalah Taqiy al-Di >n al-Subki > (w. 756 H),
10

 

ayah dari Ta>j al-Di >n al-Subki > (771 H.), pengarang T }abaqa>t al-Sha>fi„i>yah al-

Kubra >, Ima>m al-Qara>fi >, dan lain-lain. Ilmuwan dan sufi kontemporer yang 

diidentikkan dengan ajaran dan tarekat Ibn „At }a> ‟Allah adalah „Abd al-H}ali >m 

Mahmu>d. Di akhir hayatnya, mantan Shayh al-Azhar ini pun minta dikebumikan 

berdekatan dengan S }a>h}ib al-H}ikam.  

Ibn „At }a> „Allah adalah tokoh yang mendedikasikan kehidupannya untuk 

membina dan mengajarkan umat ilmu-ilmu z }a>hir dan ilmu-ilmu ba>t }in. Beliau 

                                                           
9
 Giuseppe Scattolin dan Ah }mad H }asan Anwar, al-Tajalliya >t al-Ru>h }i>yah fi al-Isla>m, Nus}u >s al-

Su>fi>yah „Abr al-Ta>ri>kh (Kairo: al-Hay‟ah al-Mis}ri >yah al-„A <mmah li al-Kita >b), 638.  
10

 Taqiy al-Di >n al-Subki > adalah ulama yang masyhur di zamannya. Ibn Taymi >yah tidak pernah 

ta„z}im ke ulama lain seperti ta„z}im-nya kepada al-Subki > tersebut. Lihat al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >„ 
Allah, 27. 
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wafat pada usia 60 tahun di Kairo, pada Juma >da al-Akhi>rah, tahun 709 H./1309 

M. saat sedang mengajar murid-muridnya di madrasah Mans }u>ri >yah, Kairo, 

Mesir.
11

 Beliau dimakamkan di sebuah pemakaman Qara >fah di wilayah Muqat }t}am 

Kairo Mesir. Sebuah pemakaman milik Bani Wafa >‟ salah seorang tokoh tarekat 

Sha>dhili >yah.  

Pada dasarnya, posisi penting yang diemban oleh Ibn „At }a> ‟Allah di masa 

itu sudah diprediksi oleh al-Mursi > setelah dia melihat kecerdasan Ibn „At }a> „Allah 

dan keseriusannya untuk belajar dan menyertainya. Al-Mursi > mengatakan: “demi 

Allah, engkau (Ibn „At }a> ‟Allah) akan memiliki posisi yang sangat signifikan (di 

masa yang akan dating)”. Al-Mursi > mengatakan: “tetaplah (di jalan sufi), jika 

engkau tetap (serius di jalan sufi), maka engkau akan menjadi mufti pada dua 

mazhab”. Dua mazhab yang dimaksud oleh al-Mursi > ini adalah mazhab ahli 

shari >„ah (ahli ilmu z }a>hir) dan mazhab ahli hakikat (ahli ilmu ba>t }in).  

Ibn „At }a> „Allah diakui memiliki kualitas kepakaran dalam beberapa disiplin 

ilmu. Dia menguasai berbagai disiplin ilmu seperti tafsir, h }adi >th, fiqh, nahwu, us }u>l 

dan lain sebagainya. Dengan keilmuan tasawuf yang dimiliki, dia adalah sosok 

yang dinanti untuk memberikan petuah baik kepada khalayak dan maupun 

pengikut tarekatnya. Dia juga diyakini memiliki karamah yang menguatkan 

pesonanya. Sebagaimana yang dinyatakan oleh muridnya, Taqiy al-Di >n al-Subki>: 

“Dia (Ibn „At }a> ‟Allah al-Sakandari>) adalah imam „a>rif, yang memiliki isyarat dan 

kara >mah. Dirinya telah menancap kuat dalam bidang tasawuf.”
12

 

                                                           
11

 „Abd Allah al-Sharqa >wi>, Al-Hikam, Kitab Tasawuf Sepanjang Masa (Jakarta: Turos Pustaka, 

Cet. Ke-2, 2012), xviii.  
12

 Haykal, al-H }ikam al-„At}a >‟i>yah, 19.  
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Bahkan Ibn Taymi >yah—yang dalam catatan sejarah dianggap sebagai seteru 

Ibn „At }a> ‟Allah
13

—mempunyai sikap positif tentang sosok dan kepakaran Ibn 

„At }a> ‟Allah. Pandangan tersebut dapat ditemukan dalam On Tasawuf Ibn Athaillah 

al-Sakandari: The Debate with Ibn Taymiyah,
14

 di mana dikutip perdebatan beretika 

antara dua tokoh ini yang terjadi pada sebuah pertemuan tak disengaja di Masjid 

al-Azhar.
15

 Di antara perdebatan santun yang terjadi antara dua tokoh ini, Ibn 

Taymi >yah memberikan pernyataan tentang kealiman dan kepribadian Ibn „At }a> 

‟Allah sebagaimana berikut:  

“Aku tahu anda (Ibn „At }a> ‟Allah) adalah orang yang saleh, berpengetahuan 

luas, dan senantiasa berbicara benar dan tulus. Aku bersumpah tidak ada 

orang selain anda, baik di Mesir maupun Suriah, yang lebih mencintai Allah 

ataupun mampu meniadakan diri di hadapan Allah atau lebih patuh 

menjalankan perintah-Nya atau menjauhi larangan-Nya”.
16

  

 

Dalam dialog tersebut menunjukkan bahwa Ibn Taymi >yah pun memiliki 

respek terhadap Ibn „At }a> ‟Allah meskipun hal tersebut tidak menghilangkan silang 

pendapat antara keduanya dalam beberapa masalah terutama terkait dengan ziarah 

kubur dan penghormatan dan was }i >lah kepada para wali Allah.  

 

 

                                                           
13

 Salah satu contoh yang diklaim sebagai perseteruan kedua tokoh ini adalah long march Ibn „At }a >‟ 

Allah bersama pengikutnya ke Citadel tempat Ibn Taymi >yah untuk melakukan protes kepada tokoh 

tersebut atas kritik dan kecamannya kepada kaum sufi. Lihat Shoshan, Popular Culture, 16.  
14

 Ditranslasi dari buku karya Muhammad Hisham Kabbani‟ The Repudation of “Salafi” 

Innovations. Sayangnya peneliti belum mendapatkan karya tersebut.  
15

 Dialog tersebut dikutip dari „Abd al-Rah}ma >n al-Sharqa >wi>, Ibu Taymi >yah: al-Faqi >h al-

Mu‟adhdhab (Kairo: Da>r al-Shuru>q, 1990), 201-210. Lihat juga Fudloli Zaini, Sepintas Sastra 

Sufi, Tokoh dan Pemikirannya (Surabaya: Risalah Gusti, 2000), 148-149.  
16

 al-Sharqa >wi>, Ibu Taymi >yah, 201-210. Lihat juga Zaini, Sepintas Sastra Sufi, 148-149. 
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B. Setting Sosial, Politik, dan Keagamaan di Mesir 

Sebelum mengulas pemikiran dan doktrin-doktrin sufistik Ibn „At }a> ‟Allah 

lebih lanjut akan dibahas terlebih dahulu beberapa unsur-unsur yang mungkin 

berpengaruh dalam membentuk watak dan pemikiran tokoh tersebut. Beberapa 

unsur tersebut sebagaimana berikut:  

1. Tarekat di Mesir 

Istilah tarekat (al-t }ari >qah) menurut kaum sufi akhir adalah sekumpulan para 

sufi yang mewakafkan diri pada seorang shaykh. Mereka tunduk pada aturan 

khusus terkait dengan perjalanan rohani (al-sulu >k al-ru>h}a>ni >yah). Mereka hidup 

secara berkelompok di tempat-tempat khusus yang disebut dengan zawi >yah, riba >t} 

atau khanqah. Mereka juga berkumpul pada momen-momen tertentu dan 

mengadakan majelis ilmu atau majelis zikir. Mereka memiliki nama-nama yang 

berbeda karena pendiri-pendiri tarekat mereka tidak sama, meski tujuan mereka 

semua sama. Perbedaan mereka hanya pada simbol yang mereka pakai atau wirid-

wirid yang mereka amalkan.
17

  

Dalam khazanah pemikiran Islam, benih-benih tasawuf di Mesir diinisiasi 

oleh Dhu> al-Nu >n al-Mis }ri > (w. 245 H/859 M). Di abad ketiga hijriah itu juga 

terdapat dua tokoh sufi lain, yakni Abu > Bakr al-Zaqqa>q al-Mis }ri > dan Abu> al-

H}asan ibn Banna >n al-Jama>l (w. 316 H/928 M). Gerakan tasawuf ini berlanjut pada 

abad keempat dan kelima hijriah dengan tokoh-tokohnya yang menonjol Abu > „Ali > 

al-Ru>zba>ri > (w. 322 H/934 M) dan Abu > al-Khayr al-Aqt}a‟ al-Ti >ta>ni > (w. 341 H/954 

M). Di abad keenam hijriah muncul madrasah sufi besar di pengunungan Mesir 

                                                           
17

 Abu> al-Wafa >‟ al-Ghani >mi> al-Tafta >za >ni>, Madkhal ila > al-Tas}awwuf al-Isla >mi > (Kairo: Da >r al-

Thaqa >fah li al-T }iba >„ah wa al-Nashr, 1976), 286.  
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yang didirikan oleh shaykh „Abd al-Rah }i >m al-Qana>‟i > (w. 592 H/1195 M). 

Madrasah ini yang diikuti oleh banyak warga Mesir.
18

 

Pada abad ketujuh hijriah, gerakan tarekat berkembang sangat pesat Mesir. 

Pada masa ini datang beberapa tokoh sufi ke Mesir. Dari Irak datang tokoh sufi 

shaykh Abu > al-Fath } al-Wa>sit }i > yang kemudian menetap di Aleksandria dan 

menyebarkan tarekat Rifa >‟i >yah. Pada tahun 634 H/1276 M datang seorang sufi 

yang bernama Ah }mad al-Badawi > dari Maroko yang juga pendiri tarekat 

Ah}madi>yah. Shaykh Ibra >hi >m al-Dasu >qi > al-Qarashi > (w. 676 H/1277 M) pendiri 

tarekat al-Burha>mi >yah datang ke Mesir. Yang cukup dikenal dalam sejarah adalah 

kedatangan Abu > al-H}asan al-Sha>dhili > dari Maroko perintis tarekat al-Sha>dh}ili >yah 

yang datang bersama murid-muridnya.
19

  

Kemunculan banyak tarekat di Mesir ini tidak terlepas dari peran 

pemerintahan saat itu. Di masa pemerintahan saat itu, S }alah al-Di >n al-Ayyubi > 

mengorganisir tarekat-tarekat sufi secara baik dan tertib. Pemerintahannya 

membangun berbagai khanqah yang disediakan untuk para sufi yang datang ke 

Mesir. Masa dinasti Mamlu >k ini adalah awal perkembangan tasawuf dalam 

kelompok-kelompok, khanqah-khanqah, dan madrasah-madrasah. Sejarah 

mencatat bahwa Muh }ammad Qala >wun membangun khanqah yang dianggap 

paling menonjol yang disebut khanqah Sarya>qu >s pada tahun 725 H/1324 M.  

Pada era dinasti Mamlu >k ini hal-hal terkait tarekat diatur secara baik, antara 

lain: aturan bergabungnya seorang murid dalam jamaah tarekat, kehidupannya 

                                                           
18

 Fa >ru>q Ah}mad Mus }t}afa >, al-Bina>‟ al-Ijtima >„i> li al-T}ari>qah al-Sha>dhili>yah fi > Mis }r: Dira >sah fi al-

Anthru >bu>lu >jiya > wa al-Ijtima >„i>yah (Aleksandria: al-Hay‟ah al-Mis}ri>yah al-„A <mmah li al-Kita >b, 

1980), 72. 
19

 Ibid., 74-75.  
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dalam jemaah tarekat, tahapan-tahapannya dalam derajat sulu >k, dan sampainya 

murid pada derajat al-niqa >bah dan al-khila >fah. Pada masa ini juga terdapat 

organisasi tarekat yang menaungi tarekat-tarekat yang ada di Mesir. Pimpinan 

tertinggi dari organisasi tarekat ini dipilih dari seorang shaykh tarekat yang 

disetujui oleh para shaykh tarekat-tarekat lain sebagai pimpinan mereka.
20

  

Pengadaan khanqah lebih dari sekadar tempat menginap dan tinggal. 

Khanqah merupakan tempat digemblengnya murid di bawah bimbingan seorang 

shaykh sufi. Ia dianggap sebagai pusat pembinaan murid menjalani kehidupan 

zuhd dan bertasawuf. Mereka melakukan al-tajri >d untuk beribadah kepada Allah, 

tidak mengejar duniawi, dan menolak kenikmatannya. Untuk kebutuhan makan-

minum kaum sufi ini disandarkan dari nafkah para orang kaya dermawan atau 

para pemimpin.
21

  

Meski menjalani kehidupan sebagaimana tergambar di atas, di masa ini para 

guru sufi mendapatkan posisi yang istimewa. Oleh penguasa mereka diklaim 

sebagai juru bicara tarekat yang dihormati oleh penguasa dan masyarakat. Model 

protokoler istana digunakan untuk guru-guru sufi tersebut. Mereka punya gelar-

gelar khusus yang sebutannya digunakan untuk acara seremonial istana atau 

dalam penyebutan di surat. Para sultan dan staf-stafnya mengunjungi para guru 

sufi tersebut secara rutin untuk minta nasehat dan berkonsultasi.
22

 

Perlakuan istimewa para sufi (tarekat) di Mesir abad ketujuh menjadi bagian 

cukup menarik, karena perlakuan tersebut terjadi saat di wilayah lain justru para 

                                                           
20

 Ibid., 77 
21

 Dalam beberapa sumber disebutkan bahwa negara memberi gaji tetap kepada guru dan 

muridnya. Danner, Mistisisme, 4. 
22

 Ah}mad Subh}i> Mans }u>r, Al-„Aqa>‟id al-Di>ni>yah fi> Mis}r al-Mamlu >ki>yah bayn al-Isla >m wa al-

Tas}awwuf (Kairo: al-Hay‟ah al-Mis}ri>yah al-„A >mmah li al-Kita >b, 2000), 111. 
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sufi kurang diminati masyarakatnya. Tidak sedikit dari mereka yang diusir dari 

tempat asalnya yang kemudian menetap di Mesir. Ini yang menjadi alasan 

kedatangan beberapa tokoh sufi dari Maroko seperti Abu > al-H}asan al-Sha>dhili>,
23

 

Ah}mad al-Badawi >, dan lain-lain. 

Secara umum tarekat di Mesir abad ketujuh hijriah ini mempunyai beberapa 

ciri khusus yang membedakan dengan eksistensi tarekat di wilayah lain. Mengenai 

ciri-ciri ini al-Tafta>za>ni mencatat sebagaimana dijelaskan dalam ulasan berikut 

ini. 

Pertama, tidak ada seorang pun dari tokoh sufi yang beraliran wah }dat al-

wuju >d, h}ulu >l, atau ittiha }d. Hal ini dikarenakan penduduk Mesir yang selalu 

berpegang teguh pada al-Qur‟a>n dan al-h}adi >th dan menegasikan pemikiran dan 

akidah lain di luar Islam. Mesir sendiri juga jauh dari pemikiran dan akidah asing 

seperti Persia dan Hindu. Keadaan ini berbeda dengan tasawuf Persia awal di 

Khurasa>n, Nisa >pur, Naha>wa >n, Isfaha>n, Shi >ra>z, dan lainnya yang sangat 

terpengaruh dengan keyakinan agama-agama lama dan pemikiran-pemikiran 

asing.  

Kedua, sufi di Mesir lebih menekankan pada aspek amaliah dan tidak masuk 

pada aspek teoretik tasawuf sebagaimana halnya al-H}alla>j, Suhra>wardi > al-Maqtu>l, 

Muh }y al-Di >n Ibn „Arabi >, S}adr al-Di >n al-Qunawi >, dan lain sebagainya yang mana 

doktrin-doktrin tasawuf mereka telah bercampur dengan pemikiran filsafat.
24

  

                                                           
23

 Setelah Abu> al-H }asan al-Sha >dhili> dan pengikutnya diusir dari Maroko mereka menuju Mesir, 

saat kepergiaan mereka diketahui penguasa mereka, mereka menulis surat ke penguasa 

Aleksandria bahwa orang-orang Zindiq akan datang kepada mereka. Sebab itu saat kedatangan 

mereka ke Mesir mereka mengalami penghinaan dari penguasa dan penduduk. Mans }u>r, Al-

„Aqa>‟id, 113.  
24

 Mus}t}afa >, al-Bina >‟ al-Ijtima>„i>, 76-77.  
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Dalam aspek teologi dan filsafat Aleksandria juga mempunyai catatan 

sejarah yang sangat penting. Mesir—khususnya Aleksandria pada abad ketujuh 

hijriah—merupakan salah satu tujuan para pakar filsafat dan logika.
25

 Di 

Aleksandria, eksistensi mereka dapat dilihat dari hasrat tinggi putra-putri Mesir 

saat itu untuk belajar filsafat kepada mereka.
26

 Fenomena ini secara tidak 

langsung menunjukkan bahwa serangan Abu > H }a>mid al-Ghaza>li > terhadap filsafat
27

 

pada abad kelima hijriah tidak mendegradasikan filsafat begitu saja. Meski bukan 

menjadi diskursus utama dalam kajian keislaman, filsafat tak pernah lekang 

dipelajari. 

Salah satu pakar filsafat dan logika di Aleksandria adalah Shams al-Di >n al-

Asbaha>ni pada abad ketujuh hijriah. Salah satu murid al-Asbaha>ni yang menonjol 

adalah Muh }ammad b. „Ali > al-Baznaba>ri > yang masyhur kepakarannya di bidang 

us }u>l dan logika. Al-Tafta>za>ni >—dengan mengutip beberapa kitab—mencatat 

kedatangan beberapa filsuf ke Mesir, salah satunya adalah Qutb al-Di >n al-Shi >ra>zi, 

komentator kitab “al-Kulliya>at”, murid dari Nas }i >r al-Di >n al-T}u>si > (w. 710 H).
28

  

Fenomena tersebut tidak mengherankan mengingat kota Aleksandria adalah 

tempat pertemuan antara Barat (Maghrib) dan Timur (Mashriq) dalam sejarah 

tasawuf atau filsafat. Di kota pantai tersebut dibangun menara-menara besar yang 

tinggi menjulang ke angkasa. Di salah satu menara tersebut guru sufi menjalankan 

                                                           
25

 Salah seorang filsuf yang datang ke Egypt adalah S }adr al-Di>n al-Quna >wi >. Richard J. A. 

McGregor, Sancity and Mysticism in Medieval Egypt: the Wafa >‟ Sufi Order and the Legacy of Ibn 

„Arabi > (New York: State University of New York Press, 2004), 31.  
26

 Besar dugaan bahwa Ibn „At }a >‟ Allah juga belajar dari mereka. al-Tafta >za >ni>, Ibn „At }a>‟ Allah, 23. 
27

 Tepatnya serangan al-Ghaza >li> terhadap pendapat sebagian filsuf Muslim yang dituangkannya 

dalam karyanya Taha >fut al-Fala >sifah yang pada abad berikutnya dikomentari dan dikritik oleh Ibn 

Rushd dalam karyanya Taha >fut al-Taha>fut.  
28

 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >‟ Allah, 23. 
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tugasnya untuk mengajar. Di sana juga terdapat banyak asrama (za>wi >yah) sufi 

atau ruang-ruang bertapa. Itu semua, secara umum, digunakan untuk penyambutan 

kedatangan kaum sufi dari Maghrib jika mereka singgah atau bermaksud 

bertempat tinggal di kota tersebut secara permanen.  

Pada abad itu, terdapat dua fenomena penting yang terjadi di Mesir. 

Pertama adalah fenomena shaykh al-Akbar, Ibn „Arabi > (w. 638 H./1248 M)
29

, sufi 

Falsafi > yang dipandang sebagai inisiator aliran wah}dat al-wuju>d (oneness of 

being). Fenomena Ibn „Arabi > dan aliran wah }dat al-wuju >d-nya selain memberikan 

perspektif baru dalam pemikiran sufistik Islam, tidak dipungkiri juga 

menimbulkan polemik dan kontroversi, baik kontroversi antara fuqaha >‟ dan 

fuqara >‟,30
 atau kontroversi dengan para teolog H }anbali > dan tokohnya Ibn 

Taymi >yah (w.728 H./1328 M.). Tokoh tersebut yang dianggap sebagai tokoh 

penjaga autentisitas Islam dan tegas menolak beberapa sufi besar termasuk Ibn 

„Arabi >. 

Fenomena kedua adalah munculnya tarekat-tarekat sufi secara eksplosif di 

dunia Islam, seperti terekat Mawlawi >yah, Ah }madi>yah, Chisti >yah, Kubra >wi >yah dan 

Sha>dhili >yah. Dalam catatan sejarah Islam, ledakan gerakan tarekat ini menjadi 

unik karena pada masa-masa sebelumnya telah ada t }awa >if (kelompok-kelompok) 

sufisme seperti Salimi >yah (abad ketiga hijriah/kesembilan masehi), yang 

kemudian terasimilasi dalam kelompok-kelompok sufi berikutnya. Pada abad 

                                                           
29

 Ibn „Arabi > oleh sebagian kalangan dianggap berjasa karena telah menjadikan doktrin tasawuf 

para pendahulunya semakin jelas. Di sisi lain oleh sebagian yang lain dia juga dituduh telah 

menyimpang dalam memaknai „ishq Allah (kerinduan pada Allah) dalam bentuk h }ulu >l 
(persemayaman). Seyyed Hossein Nasr, Thala>that H }ukama>‟ al-Muslimi>n, terj. S }a >lih} S}a >wi > (Beirut: 

Da >r al-Naha >r li al-Nashr, 1971), 120. 
30

 Dalam kondisi ini ini Ibn „At }a > Allah menempati posisi yang penting, dia dianggap sebagai tokoh 

moderat. Scattolin dan Anwar, al-Tajalliya>t al-Ru >h}i>yah, 639.  



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

46 
 

 
 

keenam hijriah/kedua belas masehi terdapat tarekat al-Qa>diri >yah yang dipelopori 

„Abd al-Qa>dir al-Ji >la>ni > (w. 561 H./1166 M.). Namun semua itu tidak dapat 

dibandingkan dengan ledakan kemunculan kembali sufisme abad ketujuh 

hijriah/ketiga belas masehi.
31

 

Dalam aspek teologi, saat Ibn „At }a> ‟Allah dilahirkan, dapat dikatakan bahwa 

mazhab Shi >„ah tidak lagi menunjukkan eksistensinya di Mesir. Tepatnya, sejak 

S }ala>h al-Di >n al-Ayyu >bi > menduduki Mesir pada 564 H.
32

 Pada saat itu, mazhab 

Sunni > berkuasa di Mesir menggeser mazhab kelompok Shi >„ah yang dianut oleh 

dinasti Fa>t }imi >yah sebelum kedatangan S }ala>h al-Di >n al-Ayyu >bi >. Teologi 

Ash„ari>yah—seperti yang umumnya dianut oleh kaum Sunni >>—berkembang pesat. 

Perkembangan itu seiring dengan perkembangan mazhab empat (Sha>fi„i >, Ma>liki >, 

H}anafi>, dan H }anbali >). Masing-masing mazhab fiqh yang dianut oleh kaum Sunni > 

ini tumbuh berkembang bersama secara positif, termasuk mazhab Ma >liki > yang 

dianut Ibn „At }a> ‟Allah. Saat itu mazhab tersebut juga sejajar dengan mazhab-

mazhab fiqh lain golongan Ahl al-Sunnah.  

Di Aleksandria terdapat madrasah fiqh Ma >liki > terkenal yang didirikan oleh 

Abu> al-H}asan al-Iba>ri >, salah satu ulama besar mazhab Ma >li >ki >yah di zamannya. 

Kepadanya, kakek Ibn „At }a> ‟Allah, yakni „Abd al-Kari>m b. „At }a>‟ Allah Abu > 

Muh }ammad al-Iskandara>ni > dan Abu> „Amr b. al-H}a>jib (w. 646 H.) belajar. 

                                                           
31

 Danner, Mistisisme, 5.  
32

 Pada abad kesebelas masehi kekuatan Shi >„ah di Maghrib dan Mesir melemah dan akhirnya 

dikalahkan oleh S }ala >h al-Di>n al-Ayyubi > dari suku Kurdi pada 1171. Lihat J. Spencer Trimingham, 

The Sufi Orders in Islam (Oxford: Oxford University Press, 1971), 8.  
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Ditempat yang sama pula Ibn „At }a> ‟Allah dipersiapkan untuk mempelajari 

pemikiran-pemikiran Imam Malik dan menjadi pakar fiqh mazhab Maliki >yah.
33

  

  

2. Fenomena Ibn „Arabi > dan Mazhab Wah }dat al-Wuju >d 

Ibn „Arabi > adalah teosof yang masyhur di dunia Islam dan non-Islam. 

Karya-karyanya banyak dikaji oleh para ilmuan dan intelektual semenjak masa 

hidupnya hingga saat ini. Dia dilahirkan pada Ramadhan 560 H dan dibesarkan di 

Mursia. Kemudian pindah ke Sevilla dan menetap di sana sampai 598 H, dan 

selanjutnya berpindah ke beberapa negara seperti Mesir, Hijaz, Baghdad dan 

lainnya. 

 Sufi ini dikenal zuhd dan mengharamkan kenikmatan duniawi bagi dirinya 

demi mencapai tujuannya pada Allah. Dia mengikuti mazhab al-Z}a>hiri >
34

 yang 

diambilnya dari Ibn H {azm al-Andalu >si >.
35

 Di bidang tasawuf, tokoh yang dijuluki 

Shaykh al-Akbar ini mengikuti mazhab tasawuf Shi >„ah dalam ta‟wi >l (takwil). Hal 

ini seperti yang dinyatakan oleh al-Maqarri > tentang Ibn „Arabi >: Dia (Ibn „Arabi >) 

bermazhab al-Z }a>hiri > dalam (amaliah) ibadah dan berpandangan al-Ba>t }ini > dalam 

akidah.”
36

  

                                                           
33

 Danner, Mistisisme, 7.  
34

 Mazhab al-Z}a >hiri didirikan oleh Sulayma >n Da >wud b. „Ali > al-Is}faha >ni >, mazhab ini bersandarkan 

pada teks-teks z}ahir al-Qur‟a >n dan h}adi>th serta meninggalkan logika (al-ra‟y) dan analogi (al-

qiya >s).  
35

 Mazhab al-Z}a >hiri yang dianutnya dalam ibadah seperti puasa, salat, zakat dan haji. lihat H }asan 

Ibra>hi>m H }asan, Ta >ri>kh al-Isla >m, al-Siya>si> wa al-Di>ni> wa al-Thaqa>fi> wa al-Ijtima >„i>, al-„As}r al-

„Abba>si> al-Tha >ni> fi al-Sharq wa Mis }r wa al-Maghrib wa al-Andalu>s, Vol. 4  (Beirut dan Kairo: 

Da >r al-Jayl dan Maktabah al-Nahd }ah al-Mis}ri>yah, Cet. Ke-14, 1996), 517. 
36

 Ibid., 515. 
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Terjadinya konflik sosial-keagamaan di dunia Islam—Mesir khususnya—

pada masa dinasti Mamluk tidak dapat dilepaskan dari fenomena Ibn „Arabi >.
37

 

Polemik yang sebenarnya dalam ranah pemikiran ini berujung pada konflik sosial-

keagamaan. Fenomena pe-murtad-an, pe-musyrik-an dan takfi >r (pengkafiran) 

menjadi bagian yang tidak terelakkan lagi. Konflik ini sangat jelas terjadi antara 

Ibn „Arabi > dan para pengikutnya dengan para fuqaha >‟. Al-Sha„ra >ni >,
38

 yang 

merupakan murid Ibn „Arabi >, secara ekstrem menceritakan penegasian terhadap 

Ibn „Arabi >, di mana dalam catatannya dia menceritakan bagaimana oleh orang-

orang tersebut—selain memvonis Ibn „Arabi > dengan zindi >q, kafir, dan lain 

sebagainya—juga berusaha merendahkan kehormatannya dengan cara 

mengencingi kuburan Ibn „Arabi > atau membakar peti mati, kuburan, atau situs 

peninggalan Ibn „Arabi >,
39

 serta banyak hal-hal lain yang kurang pantas dilakukan. 

Perilaku yang sebagian besar dilakukan oknum kelompok fuqaha > ini 

didukung oleh sebagian kaum sufi. Mereka bersepakat menolak Ibn „Arabi >. Sufi 

yang menolak salah satunya adalah Ibra >hi >m b. Mu„d }a>d} al-Ja„bari > (w. 687 H). 

Gaya penolakan yang digunakan sangat keras dan langsung „tunjuk hidung‟. Saat 

dia sedang berada dalam satu tempat dengan Ibn „Arabi > dia berkata: “aku melihat 

seorang shaykh najis yang membohongi kitab-kitab yang diturunkan Allah kepada 

                                                           
37

 Seyyed Hossein Nasr menolak tegas pandangan yang menyatakan bahwa Ibn „Arabi > 

berpahamkan panteisme seperti yang dipahami Barat. Pandangan ini dianggapnya salah karena 

telah mencampuradukkan antara akidah Ibn „Arabi > dengan filsafat bahwa sumber pengetahuan 

gnostik yang diyakini Ibn „Arabi > adalah anugerah Tuhan dan kewalian. Nasr menyebut mazhab 

Ibn „Arabi > sebagai al-wah }dah al-muta„a>li>yah li al-wuju >d (transendental unity of being). Lihat 

Nasr, Thala >that H}ukama >‟ Muslimi >n, 138. 
38

 Al-Sha„ra >ni> memiliki beberapa karya yang merupakan ringkasan dari pemikiran Ibn „Arabi > yang 

diberi judul al-Yawa >qi>t wa al-Jawa >hir dan al-Kibri>t al-Ah }mar. Lihat Mans }u>r, al-„Aqa>‟id al-

Di>ni>yah, 103.  
39

 Ibid.  
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nabi-nabi yang diutus-Nya”. Tokoh lain yang dikenal memberikan kritik sangat 

keras kepada Ibn „Arabi > adalah Izz al-Di >n b. „Abd al-Sala>m. Suatu ketika saat 

pengarang Risa >lat fi al-Tauhi >d ini ditanya pendapatnya tentang Ibn „Arabi >, dia 

mengatakan: “Dia (Ibn „Arabi >) adalah shaykh buruk yang pembohong, dia 

berbicara tentang qidam al-„a>lam...”. 

Penolakan terhadap Ibn „Arabi > ini bukan hanya ekspresi individu semata 

tapi juga berkelompok bahkan melalui kelembagaan. Al-Sha„ra>ni > menceritakan 

tentang para qa >d}i (qud}a>t) yang membuat sebuah majelis dan bersepakat untuk 

melarang Ibn „Arabi > berceramah memberikan nasehat kepada khalayak. Mereka 

juga mengatakan bahwa shaykh al-akbar Ibn „Arabi > telah melecehkan al-Qur‟a>n 

dan al-H}adi >th.
40

  

Selain kubu yang menentang Ibn „Arabi > seperti yang diuraikan di atas 

terdapat sekelompok kecil sufi yang justru menerima ide dan pemikirannya. 

Mereka adalah murid-murid Ibn „Arabi > yang fanatik dan tulus mencintainya. 

Salah satu dari mereka adalah Shaykh al-Ti >mi > (w. 719 H). Mereka datang ke 

Mesir untuk mempelajari mazhab wah }dat al-wuju >d Ibn „Arabi >. Sedangkan di 

Mesir sendiri antara lain adalah al-Shaykh al-Sha„ra>ni >, al-Shaykh „Ali > al-Khawa>s }, 

al-Shaykh „Abd al-Waha>b al-„Afi>fi >, dan lainnya.
41

  

Meski Ibn „Arabi > dan pemikirannya ditolak dan tidak menjadi diskursus 

sufisme yang dipertimbangkan secara keilmuan, namun tidak berarti 

pemikirannya „mati‟. Ide dan pemikiran Ibn „Arabi > mengalami penguatan dan 

mulai menunjukkan pengaruhnya secara signifikan pada abad kedelapan hijriah. 

                                                           
40

 Mans}u>r, al-„Aqa >‟id al-Di>ni>yah, 104.  
41

 H }asan, Ta >ri>kh al-Isla >m, 515.  
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Mereka sudah mulai merevisi pandangannya terhadap sosok Ibn „Arabi > bahkan 

memandang personifikasinya sebagai wali. Fenomena itu seperti yang diyakini 

oleh Shaykh Abu > Dha>r (w. 780 H), Shaykh Abu > „Abd Allah al-Karkhi > (w. 800 

H).
42

  

Dari aspek pemikiran, menurut McGregor, konsep wah }dat al-wuju>d Ibn 

„Arabi > mulai merasuk dalam tarekat Wafa >‟i >yah, salah satu cabang dari 

Sha>dhili >yah yang berpusat di Kairo. Secara umum, pemikiran mistik (mystical 

thought) tarekat yang ditokohi oleh Muh }ammad Wafa>‟ dan „Ali Wafa >‟ ini 

menggabungkan konsep kewalian pemikiran Ibn „Arabi > dan prinsip-prinsip 

tarekat Sha>dhili >yah.
43

  

Dilihat dari akar sejarahnya, Ibn „Arabi > dan Abu> al-H}asan al-Sha>dhili> 

mempunyai akar tasawuf yang sama. Mereka sama-sama berguru dari Abu 

Madya >n al-Shu„ayb atau Abu Madya >n al-Ghawth al-Tilimsa>ni >.
44

 Jika Ibn „Arabi> 

mengenal Abu> Madyan melalui pertemuan spiritual—sewaktu Ibn „Arabi > masih 

muda—sebelum pertemuannya secara langsung, maka al-Sha>dhili > mendapatkan 

ajaran Abu > Madyan melalui gurunya, „Abd al-Sala >m b. Mashi >sh.
45

  

Perbedaan keduanya baru muncul setelah itu. Bahwa al-Shadhili > kemudian 

banyak dipengaruhi oleh ajaran-ajaran al-Ghaza>li > dan al-Junaydi > sedangkan Ibn 

                                                           
42

 Mans}u>r, al-„Aqa >‟id al-Di>ni>yah, 105.  
43

 Richard J. A. McGregor, Sancity and Mysticism in Medieval Egypt: The Wafa Sufi Order and 

the Legacy of Ibn „Arabi (New York: State University of New York Press, 2006), 159.  
44

 Mans}u>r, al-„Aqa >‟id al-Di>ni>yah, 107.  
45

 Martin Lings, What is Sufism (Lahore: Suhail Academy, t.th.), 112-113. Ibn Mashi >sh lah yang 

memerintahkan Abu> al-H }asan al-Sha >dhili > pergi ke Timur (Mesir) untuk melakukan dakwah dan 

mengajarkan tasawuf. Lihat Muna >l „Abd al-Mun„im, al-Tas}awwuf fi > Mis}r wa al-Maghrib 

(Aleksandria: Mansha‟at al-Ma„a >rif al-Iskandari >yah, t.th.), 18. Lihat juga „Abd al-H }afi>z } Farghali >, 

al-Tas}awwuf wa al-H }aya >t al-„As}ri>yah (Kairo: al-Hayah al-„A >mmah li al-Shu‟u >n al-T }a >bi„ al-

Ami>rah, 1984), 167.  
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„Arabi > lebih cenderung pada ajaran-ajaran Abu Mans }ur> al-H}alla >j. Hal ini menjadi 

alasan mengapa al-Sha>dhili> dapat memahami doktrin-doktrin Ibn „Arabi > dan 

menerimanya. 

 

3. Konstruksi Sosial-politik Era Mama>lik Bahri 

Mesir mempunyai sejarah yang panjang dalam sejarah dunia. Ia dikenal 

sebagai umm al-h }ad}a>rah (ibu peradaban). Sejarah mencatat bahwa peradaban 

Mesir mendahului Yunani yang dikenal melahirkan banyak filsuf besar. Di negeri 

para Firaun tersebut banyak tokoh besar dan filsuf yang belajar atau dilahirkan.
46

 

Dalam konteks sejarah Islam, para Nabi juga banyak dilahirkan atau menetap di 

negeri tersebut. 

Di sisi lain, Mesir juga dikenal sebagai negeri yang penuh konflik (the land 

of paradox). Sebutan terakhir tidak mengherankan karena Mesir memiliki sejarah 

panjang konflik kemanusiaan dan pertumpahan darah. Kehidupan pribumi Mesir 

berada di bawah pendudukan dan kepemimpinan yang berganti-ganti dari masa ke 

masa. 

Semenjak invasi Islam ke Mesir tercatat beberapa penguasa Muslim 

menguasai negeri tersebut. Singkatnya, para penguasa Muslim dapat dipaparkan 

sebagai berikut: pertama, kepemimpinan pada masa al-Khulafa>‟ al-Ra>shidu >n yang 

berjalan kurang lebih dua puluh tahun (641-661 M). Kedua, kepemimpinan dinasti 

Umawi>yah (661-750 M). Ketiga, kepemimpinan dinasti „Abba>si >yah (750-868 M). 

                                                           
46

 Tercatat beberapa filsuf Yunani belajar di negeri Mesir yang antara lain: Thales, Phitagoras, dan 

Euclid. Sedangkan filsuf yang berasal dari Mesir antara lain Plotin yang lahir di sebuah desa di 

Aleksandria.  
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Keempat, dinasti T }ulu >ni >yah (868-905 M). Kepemimpinan dinasti „Abba >si >yah 

(905-934 M). Kelima, kepemimpinan dinasti Ikhshi >di >yah (934-969 M). Keenam, 

dinasti Fat }i>mi >yah (969-1171 M).
47

 Ketujuh, kepemimpinan Nu >r al-Di >n Zanki> 

Ata>bak (1171-1174 M) dinasti Seljuk. Kedelapan, pemerintahan dinasti 

Ayyu >bi >yah (1174-1250 M). Kesembilan, kepemimpinan dinasti Mama>li >k al-

Bah }ri >yah (1250-1382 M) dan kepemimpinan dinasti Mama >li >k Burji >yah (1382-

1392).
48

 

Dari catatan sejarah ini dapat dipahami bahwa penduduk Mesir selama 

beberapa abad berada di bawah „pendudukan‟. Selama itu pula Mesir tidak dapat 

terlepas dari konflik kemanusiaan dan perebutan kekuasaan. Negeri itu tersebut 

diwarnai dengan pembelotan, pemberontakan, dan intervensi asing yang 

semuanya dalam rangka perebutan kekuasaan atau upaya melanggengkan 

kekuasaan di sana.
49

  

Ibn „At }a> ‟Allah hidup pada masa dinasti al-Mama>li >k al-Bah}ri >yah (648 H—

784 H).
50

 Mama>lik adalah bahasa Arab yang berarti budak-budak. Dari sudut 

                                                           
47

 Usaha penaklukan dinasti Fat }imi>yah ke Mesir telah dimulai sejak 301 H yang dilakukan oleh 

„Ubayd Allah al-Mahdi >. Usaha penguasa-penguasa dinasti Fat }imi>yah untuk menguasai Mesir tidak 

berjalan mulus sampai pada akhirnya pada 358 H, Jawhar al-S}iqi>li> datang ke Mesir bersama 100 

ribu pasukan kavaleri sebagai utusan dari al-Mu„izz li Di >n Allah. Keberhasilan pasukan Fat }imi>yah 

menguasai Mesir ini dikarenakan kondisi ekonomi-politik Mesir yang kacau balau. Disamping itu 

Jauhar al-S}iqi>li> juga memberikan perjanjian jaminan keamanan kepada penduduk Mesir dan tidak 

memaksa mereka beralih ke mazhab Shi >„ah. Lihat Tim Riset dan Studi Islam Mesir, Ensiklopedi 

Sejarah Islam, Imperium Mongol Muslim, Negara Uthma >ni, Muslim Asia Tenggara, Muslim 

Afrika, terj. Arif Munandar Riswanto dkk. (Jakarta: Pustaka al-Kautsar, 2013), 415-416  
48

 Gawdah, Mu >jaz, 249.  
49

 Contoh dari ini adalah Na >s}ir al-Dawlah al-H }usayn b. H }amda >n al-Tughlubi > dan 40.000 pasukan 

kavaleri kabilah Lawatah dan Arab Badui yang melakukan penyerbuan dari arah laut. Mereka 

merusak jembatan-jembatan dan canal-canal sehingga menyebabkan terhalangnya kedatangan 

bantuan logistik dari Kairo ke Fustat. Tim Riset dan Studi Islam Mesir, Ensiklopedi Sejarah Islam, 

418.  
50

 Dinasti al-Mama >lik (648 H-922 H) terbagi menjadi dua: pertama, Dinasti al-Mama >lik al-

Bah}ri>yah (648 H-784 H); dan kedua, Dinasti al-Mama >lik al-Shara>kisah atau dawlat al-Mama >lik 

al-Burji>yah (784 H-922 H). Tim Riset dan Studi Islam Mesir, Ensiklopedi Sejarah Islam, 479.  
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etimologis ini kemudian istilah Mama>lik al-Bah }ri >yah sebagai kerajaan Maritim 

yang dibangun oleh budak-budak—tepatnya mantan budak-budak al-S }a>lih} Najm 

al-Di >n Ayyu >b (w. 1249 M), salah seorang sultan dinasti Ayyu >bi >yah. Dia 

membentuk korps militer dari budak-budak Turki dan ditempatkannya di sebuah 

barak dekat sungai Nil sehingga dikenal dengan Mama >lik al-Bah }ri >.
51

 

Khalifah al-Mu„tas }im adalah tokoh yang pertama yang membawa budak-

budak Turki tersebut untuk memperkuat peperangan-peperangannya, setelah 

kekhawatiran dengan ambisi pasukan-pasukannya dari bangsa Arab. Para budak 

ini dibeli sekaligus dibina semenjak usia belia. Mereka yang memiliki fisik dan 

kecerdasan yang baik dibeli dan dibina dengan ilmu-ilmu agama oleh para ulama. 

Saat dewasa mereka dilatih teknik dan strategi peperangan dan militer. Yang 

dianggap istimewa oleh mereka diangkat sebagai pengawal pribadi para pimpinan 

atau para sultan.
52

 

Sejarah dinasti Mamlu >k ini terbilang unik yang mungkin tidak ada dalam 

sejarah Islam atau sejarah yang lain. Sebagaimana ditunjukkan melalui namanya 

(Mama>lik), dinasti ini merupakan dinasti para budak, yang berasal dari berbagai 

suku dan bangsa, menciptakan satu tatanan oligarki militer di wilayah asing. 

Mereka juga bangga menggunakan nama “Mama >lik” meski mereka telah menjadi 

orang-orang merdeka terhormat.
53

  

Para sultan-budak ini menegaskan kekuasaan mereka atas wilayah Suriah-

Mesir yang sebelumnya dikuasai tentara Salib. Selama beberapa waktu mereka 

                                                           
51

 Bernard G. Weiss dan Arnold H. Green, A Survey of Arab History (Kairo: The American 

University in Kairo Press, 1990), 198.  
52

 Hayat a-Tah }ri>r, “al-Mama >lik” dalam al-Mawsu >„ah al-Isla >mi>yah al-„A<mmah (Kairo: Wiza >rat al-

Awqa >f, Majlis al-„A„la li al-Shu‟u>n al-Isla >mi>yah, 2001), 1361.  
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 Ibid., 1360. 
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berhasil menahan laju serangan pasukan Mongol pimpinan Hulagu dan 

Timurlenk. Kalau seandainya mereka gagal bertahan, tentu seluruh tatanan sejarah 

dan kebudayaan di Asia Barat dan Mesir tidak akan tersisa seperti yang ditemukan 

saat ini.
54

  

Fondasi kekuasaan Mamlu >k diinisiasi Shajarat al-Zurri>, janda al-S }a>lih} 

Ayyu >b (w. 1249 M) dari dinasti Ayyu >bi >yah, yang tadinya seorang budak dari 

Turki atau Armenia. Awalnya ia adalah seorang pengurus rumah tangga, dan salah 

satu selir khali >fah al-Mu„tas}i >m. Kemudian dia mengabdi pada S }a>lih >, khalifah yang 

membebaskannya setelah ia melahirkan anak laki-laki. Sult }a>nah (ratu) ini 

memimpin selama delapan puluh hari. Ia menikah dengan „Izz al-Di >n Aybak 

(sultan Mamlu >k pertama) setelah panglima utama kerajaan (ata >beg al-„askar)
55

 

ditetapkan sebagai Sultan. 

Para Mamlu >k—termasuk al-Ma>lik al-Z}a>hir Baybars al-Bunduqda>ri > (658 H-

677 H/1260 H-1277 M)—sebenarnya tidak terlahir sebagai seorang Muslim. 

Mereka adalah budak-budak yang diperjualbelikan yang kemudian masuk Islam 

dan terkena wajib militer. Di ranah militer tersebut mereka justru mendapatkan 

posisi penting. Mereka dikenal sebagai saudara dari tombak dan pedang, ksatria 

jihad dan penjaga Islam.
56

  

                                                           
54

 Philip K. Hitti, History of the Arabs, terj. R. Cecep Lukman Yasin dan Dedi Slamet Riyadi 

(Jakarta: Serambi, 2013), 859.  
55

 Atabeg adalah bahasa Turki yang digunakan untuk para pemimpin kuat pada masa Mamalik. 

Istilah ini juga digunakan untuk para pemimpin pasukan. Lihat Dewan Redaksi, al-Mawsu >„ah al-

Isla >mi>yah al-„A<mmah (Kairo: Wiza >rat al-Awqa >f al-Majlis al-A„la > li al-Shu‟u>n al-Isla >mi>yah, 2001), 

16.  
56

 Hanna Taragan, “Doors That Open Meaning: Baybars Red Mosque at Safed” dalam Michail 

Winter and Amalia Levanoni (eds.), The Mamluk in Egyptian and Syirian Politics and Society 

(Leiden: Boston: Brill, 2004), 10.  
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Penelitian sejarah modern biasanya membagi pemerintahan otonomi 

Mama>lik di Mesir (648 H-923 H/1250 M-1517 M) menjadi dua periode. Periode 

pertama yakni periode orang-orang Turki atau yang disebut Mama >lik Bah }ri >yah 

(648 H—784 H/1250 H-1382 H), yang didirikan oleh S }a>lih} Ayyu >b dan para 

pengikutnya. Periode kedua adalah Circassian atau yang disebut Mama >lik Burjiah 

(784 H-923 H/1382 M-1517 M), yang didirikan oleh Qala >wu >n (678 H-689 

H/1279 H-1290 H).
57

  

Semenjak didirikan, kesultanan ini masih belum cukup pantas disebut 

pemerintahan (state). Sendi-sendi pemerintahan tersebut baru tampak nyata pada 

masa al-Z}a>hir Baybars.
58 Dia yang de facto menjadi Mamlu >k agung yang 

pertama.
59

 Dia mulai membangun pemerintahan dan aparat-aparatnya. Dalam 

upaya membangun ekonomi, salah satu usahanya adalah mereka membuat mata 

uang koin yang kemudian disebutnya al-Z }ahiri > dirham, sekaligus dan mengatur 

perputarannya.
60

  

Kehidupan sosial-politik saat itu (pertengahan kedua abad 7 H) sangat 

kacau. Sewaktu kekuatan Mamlu >k bangkit di Mesir (648 H/1250 M) mereka 

mengklaim gerakan mereka sebagai lanjutan reformasi sosial-politik yang 

dilakukan Sa>lih } Ayyu >b (637 H—647 H/1240 M—1249 M). Reformasi ini 

                                                           
57

 Disebut Burjiah karena pada awalnya mereka ditempatkan di menara-menara benteng atau yang 

dalam bahasa Arab disebut dengan al-burj. Lihat Amalia Levanoni, A Turning Point in Mamluk 

History, The Third Reign of al-Na>s}ir Muh }ammad Qala >wu >n (1310-1314) (Leiden; New York; 

Kṏln: Brill, 1995), 1-2.  
58

 Menurut Rapoport, al-Z}ahir Baybars adalah pendiri negara Mamlu >k yang sebenarnya. Lihat 

Yossef Rapoport, “Ibn Taymiyyah on Divorce Oath” dalam Michail Winter dan Amalia Levanoni 

(ed.), The Mamluks in Egyptian and Syrian Politics and Society (Leiden: E.J. Brill, 2003), 194.  
59

 Hitti, History of the Arabs, 864. 
60

 Warren C. Schultz, “The Circulation of Dirhams in Bahri Period” dalam Michail Winter and 

Amalia Levanoni (ed.), The Mamluks in Egyptian and Syrian Politics and Society (Leiden: E.J. 

Brill, 2003), 221.  
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dilakukan untuk merubah fondasi pemerintahan dinasti Ayyu >bi >yah dan 

mengeliminasi mereka. Sewaktu Sultan al-Z}ahir Baybars (658 H-676 H/1260 M-

1277 M) mencapai kekuasaan,
61

 terjadi chaos di wilayah-wilayah yang 

sebelumnya berada di bawah kontrol dinasti Ayyu >bi >yah. Peristiwa Itu terjadi sejak 

Mongol menghancurkan sendi-sendi pemerintahan di sana. 

Sistem politik dinasti Mamlu >k ini didasarkan pada kekuatan semata. Hukum 

rimba berlaku dalam pemerintahan saat itu. Siapa yang kuat dan mampu 

menyingkirkan rival-rivalnya, maka dia berhak mendapatkan singgasana dan 

kekuasaan. Sistem politik ini tercermin dalam peristiwa pembunuhan terhadap 

Shayf al-Di >n al-Qut}t }u>s (657 H-658 H) yang dilakukan oleh Rukn al-Di >n Baybars 

al-Darqu>qi >. Sesaat setelah Baybars membunuh al-Qut}t }u>s dia bersama 

kelompoknya melaporkan peristiwa pembunuhan yang dilakukannya tersebut 

kepada salah seorang pejabat Mamlu >k yang bernama Aqtay. Aqtay pun bertanya 

kepada mereka: “Siapa di antara kalian yang membunuhnya (al-Qut }t }u>s)?” Baybars 

menjawab: “Saya yang telah melakukan.” Aqtay kemudian mengatakan: “Jadi, 

kamu (Baybars) yang menduduki singgasana dan menggantikannya (al-Qut }t }u>s).”
62

  

Sistem peralihan kekuasaan dan politik seperti ini berimplikasi pada 

instabilitas politik di Mesir. Huru-hara dan chaos terjadi seiring dengan 

munculnya tiga penguasa Mamlu >k yang berbeda, selama 10 tahun. Masing-

masing dari penguasa ini mencapai singgasananya setelah membunuh penguasa 

                                                           
61

 Al-Z}ahir Baybars adalah pendiri dinasti Mamlu >k yang sebenarnya. Lihat Yossef Rapoport, “Ibn 

Taymi >yah on Divorce Oath” dalam Michail Winter and Amalia Levanoni (eds.), The Mamluk in 

Egyptian and Syirian Politics and Society, 194. 
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 Weiss dan Green, A Survey of Arab History, 199. 
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Mamlu >k sebelumnya. Tepatnya, penguasa Mamlu >k sejak Shajarat al-Zurri (648 

H—648 H) sampai Shayf al-Di >n al-Qut}t }u >s (657 H—658 H).  

Pola alih kuasa di atas melahirkan pola pemerintahan otoriter. Pola tersebut 

dilakukan oleh penguasa untuk mengeliminir kelompok-kelompok oposisi. Jalur 

diplomasi dan kompromi yang kurang diterapkan oleh penguasa melahirkan 

gerakan-gerakan underground dan makar di antara para-pemimpin dan tokoh yang 

menjadi pesaingnya. Ujung dari gerakan-gerakan itu tidak lain adalah kudeta, 

yang itu semua dipicu oleh ambisi mereka untuk meraih puncak kekuasaan.
63

 

Krisis politik ini semakin bertambah dengan ancaman dari Mongol yang 

tidak kunjung berhenti sangat menyibukkan penguasa mamluk. Kondisi chaos ini 

tidak menyisakan kesempatan dan waktu bagi Sultan Mamlu >k pertama untuk 

membangun aparat pemerintahan yang cukup untuk lahirnya negara Mamlu >k yang 

kuat.
64

  

Di sisi lain, bagi penduduk pribumi (rakyat Mesir), ambisi para pemimpin 

untuk mencapai singgasana kekuasaan dengan berbagai macam intriknya hanya 

semakin memperburuk kehidupan sosial, politik, ekonomi, dan keagaaman, yang 

telah mereka derita selama ini yang selalu berada dalam ancaman Mongol. Sebab, 

meskipun mongol telah dikalahkan dalam perang „Ayn Ja >lu>t, tidak 

mengindikasikan selesai perseteruan dua kekuatan yang berkuasa itu.
65

  

Kembali pada dinasti Mamluk Bahri yang dibahas sebelumnya bahwa 

secara periodik penguasa dinasti tidak selalu menurun secara vertikal dalam arti 
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 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >‟ Allah, 32.  
64

 Amalia Levanoni, A Turning Point in Mamluk History, The Third Reign of al-Na>s}ir Muh }ammad 

Qala >wu >n (1310—1314) (Leiden; New York; Kṏln: Brill, 1995), 5.  
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 Weiss dan Green, A Survey of Arab History, 201. 
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dari bapak ke anak. Peralihan kekuasaan sering dalam arah horizontal dalam arti 

perpindahan dari penguasa kepada rival politik yang dapat menyingkirkannya. 

Secara periodik penguasa Mamluk Bahri sebagaimana yang tercantum dalam tabel 

berikut ini:  

Tabel 2.166
 

NAMA-NAMA SULTAN MAMALIK AL-BAH}RI >YAH 

(648 H-784 H) ⃰⃰ 

No Nama Keterangan/Kekuasaan 

1 Shajarat al-Zurri>  1250 M/Berkuasa 80 hari/dibunuh 

2 al-Mu‟izz Izz al-Di >n Aybak al-Turkima >ni > 1250 M/tewas terbunuh 

3 al-Mans}u >r Nuruddin Ali b. Ayba >k 1257 M/dikudeta 

4 al-Muz}affar Sayf al-Di >n Qut }t}u>s 1259-1260 M/tewas dibunuh 

5 al-Z}a >hir Rukn al-Di >n Baybars al-Darqu >qi> 1260-1277 M/tewas dibunuh 

6 al-Sa„i>d Berke b. Baybars 1277-1279 M/digulingkan 

7 al-„A<dil Badr al-Di >n 1279 M/dicopot  

8 al-Mans}u >r Sayf al-Di >n Qala>wu>n 1279-1290 M/meninggal dunia 

9 al-Ashra >f Khali>l b. Qala>wu>n 1290 -1293 M /tewas dibunuh 

10 
al-Na >s }ir Muh}ammad b. Qalawu>n 

(periode ke-I) 

1293-1294 M/dikudeta 

11 „A<dil Zayn al-Di >n 1294-1296 M/? 

12 al-Mans}ur H}isa>m al-Di >n La>cin 1296-1298 M/? 

13 
al-Na >s }ir Muh}ammad b. Qalawu>n 

(periode ke-II) 

1298-1308 M/dikudeta 

14 
al-Muz}affar Rukn al-Di >n Baybars al-

Ja>shanki >r 

1308-1309 M 

15 
al-Na >s }ir Muh}ammad b. Qalawu>n 

(periode ke-III) 

1309-1341 M 

16 
al-Mans}u >r Sayf al-Di >n Abu Bakr (putra 

al-Na >s }ir Muh}ammad) 

1341 M/dicopot 

17 
al-Ashraf „Ala „al-Di >n Kajak (putra Al-

Na >s }ir Muh}ammad) 

1341-1342 M/dilengserkan 

18 
al-Na >s }ir Shiha>b al-Di >n Ah }mad (putra al-

Na >s }ir Muh}ammad) 

1342-1345 M/dikudeta 

19 
al-Ka >mil Shayf al-Di >n Sha„ban (putra al-

Na >s }ir Muh}ammad) 

1345-1346 M 

20 
al-Muz}affar Zayn al-Di >n H}a >ji> (putra al-

Na >s }ir Muh}ammad) 

1346-1347 M/tewas dibunuh 

21 
al-Na >s }ir al-H}asan b. Muh}ammad (putra 

al-Na >s }ir Muh}ammad). Periode ke-I 

1347-1351 M/dikudeta lalu diangkat 

kembali 

22 al-S}a >lih S}ala>h} al-Di >n 1351-1354 M (diturunkan) 

23 al-Na >s }ir al-H}asan (putra al-Na >s }ir 1354-1361 M (periode ke-II) 
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Muh}ammad) 

24 
al-Mans}u >r S}ala>h} al-Di >n Muh }ammad b. 

H}aji>  

1361-1363 M (dikudeta) 

25 al-Ashraf Na>s }ir al-Di >n Sha„ban  1363-1376 M/tewas dibunuh 

26 al-Mans}u >r b. Ala‟ al-Di >n „Ali> Sha„ban  1376-1381 M (dicopot) 

 

27 
Al-S}a >lih} S}ala>h al-Di >n H}a >ji> 1381-1382 M 

⃰ Kerajaan ini berdiri di bawah kekhalifahan „Abba>si>yah di Mesir dan Syam 

 

Menurut Stanley Lane, di era pemerintahan Mama >li >k Bah }ri >yah penduduk 

Mesir terbagi menjadi dua kelompok. Pertama, kelompok Mama>li >k yang terdiri 

dari kelompok kecil pemimpin-pemimpin militer yang menerapkan pola oligarki 

militer (military oligarchy). Kedua, masyarakat umum penduduk Mesir. Mereka 

adalah kelompok masyarakat yang tidak memiliki suara dalam pemerintahan 

negara.
67

  

Al-Tafta>za>ni > menambahkan kelompok ketiga dalam klasifikasi Stanley 

Lane yakni kelompok ulama baik yang berasal dari kalangan fuqaha >‟ ataupun 

sufi.
68

 Kelompok ulama ini meskipun dari pribumi tapi mendapatkan 

penghormatan yang layak dari para raja otoriter saat itu. Mereka dianggap 

pelindung bagi rakyat Mesir dari otoritarianisme para penguasa Mama>lik saat itu. 

Karisma mereka di mata kaum Mama >lik menjadi berkah tersendiri dan dapat 

digunakan oleh para ulama ini untuk memberikan nasehat dan menegakkan 

kebaikan dan melarang pada kemungkaran.  
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 Stanley Lane and Poole, A History of Egypt in the Middle Ages (London: t.tp., 1901), 252-254.  
68

 Scattolin dan Anwar, al-Tajalliya >t al-Ru>h }i>yah, 637. 
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Tabel 2.2 

Stata sosial Mesir pada dinasti Mamlu >k versi al-Tafta>za>ni > 

 

Boaz Shoshan memiliki pandangan tidak jauh berbeda dengan Stanley dan 

al-Tafta >za>ni >. Namun, memberikan gambaran lebih rinci tentang strata sosial di 

Mesir pada masa Mamlu >k ini. Menurutnya, social set-up di Mesir terbagi menjadi 

empat. Pertama, elite Mamluk (pimpinan militer). Kedua, para ulama (fuqaha >‟ 

dan su>fi >yah) dan birokrat. Ketiga, para saudagar dan kaum borjuis. Keempat 

adalah masyarakat umum (pribumi Mesir). Dia menambahkan kelompok baru 

(saudagar dan kaum borjuis) dalam klasifikasi yang dibuat oleh al-Tafta>za>ni.  

Dalam gambaran psikologi penulis modern, jika digambarkan sebagai tubuh 

manusia, elite Mamlu>k dianalogikan sebagai kepala Kairo. Elite Mamluk adalah 

para budak yang kemudian menjadi militer. Saat bersama dinasti Ayyu >bi >yah, 

Salju >qi >yah, Ghaznavids dan lainnya, keberadaan para budak ini hanya dianggap 

sebagai pasukan atau yang biasa dikenal sebagai pasukan penjaga akidah. Saat 
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bersama dinasti Ayyu >bi >yah mereka menjaga pemerintah yang berkuasa. Saat para 

mamluk berkuasa mereka yang mengontrol pemerintahan.
69

  

Saat berkuasa para Mamlu >k menerapkan gaya hidup dan etika ala kerajaan. 

Mereka terbiasa melakukan acara-acara seremonial ala kerajaan, menggunakan 

waktu khusus untuk berburu, berolahraga, bermain, dan berlomba. Adapun 

kelompok ulama dan birokrat adalah urat syaraf Mesir. Sedangkan kelompok 

saudagar dan borjuis adalah sistem sirkulasinya (circulatory system) dan sendi-

sendi perekonomiannya. Yang terakhir adalah kelompok masyarakat umum—

yang merupakan mayoritas. Mereka adalah daging dan darah Mesir.
70

 Penduduk 

pribumi ini berprofesi sebagai pekerja tangan ahli seperti tukang kayu dan tukang 

batu. Mereka juga pembuat perabotan dari kulit binatang dan tanah liat, retailler, 

penjaga toko, dan lain sebagainya.
71

 

Tabel 2.3 

Stata sosial Mesir pada dinasti Mamlu >k versi Boaz Shoshan 

 

                                                           
69

 Levanoni, A Turning Point, 5. 
70

 Shoshan, Popular Culture, 3.  
71

 Ibid., 4. 
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Dari tiga pandangan di atas tidak satupun dari mereka yang menegasikan 

keberadaan para ulama dalam kancah pemerintahan dinasti Mama >lik Bahri >yah. 

Meski kecil dan berasal dari pribumi, mereka eksis dan dihormati serta 

disakralkan oleh penguasa Mama >lik Bahri >yah karena karisma, kesalehan, dan 

keilmuan yang mereka miliki. 

Ibn „At }a > ‟Allah termasuk kelompok ulama ini; kelompok ketiga menurut al-

Tafta>za>ni dan kelompok kedua menurut Boaz Shoshan. Dia memerankan 

fungsinya sebagai penasehat para penguasa dan menyampaikan pendapatnya pada 

mereka apa adanya. Sebagai sufi dan faqi >h, tentu dia sangat memahami bahwa 

kewajiban terpentingnya kepada para sultan adalah al-amr bi al-ma„ru >f dan al-

nahy „an al-munka>r, betapa pun itu menyakitkan dan sangat tidak 

menguntungkannya. Dia juga mengarahkan mereka untuk menyayangi para fakir 

dan miskin dan memperingatkan mereka jika berbuat aniaya pada mereka.
72

  

 

C. Karya-karyanya 

Ibn „At }a> „Allah al-Sakandari adalah seorang faqi >h, sufi, dan intelektual yang 

menguasai beberapa disiplin keilmuan. Dia mengarang beberapa kitab lintas 

disiplin ilmu. Para peneliti berbeda pendapat tentang jumlah karya-karya yang 

ditulisnya. Di antara karya-karya tersebut: Us }u>l Muqaddima >t al-Wus }u>l, Ta>j al-

„Aru >s al-H}a>wi > ila> Tah }zi>b al-Nufu>s, al-Tanwi>r fi> Isqa>t al-Tadbi>r, al-H}ikam al-

„At }a>‟i >yah „ala> Lisa >n Ahl al-T }ari>qah, al-T }ari >qah al-Ja>ddah fi > Nayl al-Sa„a>dah, 

Lat }a>if al-Minan f >i Mana>qib al-Shaykh Abi > al-„Abba>s wa Shaykhih Abi> al-H}asan, 
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 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >‟ Allah, 33. 
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Mukhtas }ar Tah }z }i >b al-Mudawwanah li al-Bara>di‟i > fi> al-Fiqh, al-Marqa > ila> al-

Qadi>r al-A„la >.
73

 Dari sekian banyak karya di atas dan beberapa karya lain yang 

tidak disebutkan, al-H}ikam adalah yang paling monumental dan dikenal khalayak. 

1. Al-H}ikam 

Al-H}ikam adalah magnum opus dan karya awal Ibn „At }a> „Allah. Kitab ini 

dianggap paling utama dalam memahami tasawuf Ibn „At }a > Allah. Sedangkan 

karya lainnya adalah penjelasan dan rincian dari doktrin tasawuf al-H}ikam.
74

 Dari 

karya tersebut diambil beberapa kutipan dan dijelaskan dalam karya-karya 

setelahnya seperti al-Tanwi >r fi> Isqa>t al-Tadbi>r, Lat }a>if al-Minan fi> Mana>qib al-

Shaykh Abi > al-„Abba>s al-Mursi > wa Shaykhih al-Sha>dhili > Abi> al-H }asan, Ta>j al-

„Aru >s al-H}a>wi > li Tah }zi >b al-Nufu >s, dan „Unwa >n al-Tawfi>q fi > A>da>b al-T }ari >q.  

Begitu populernya kitab tersebut hingga seorang faqi>h yang bernama al-

Banna>ni > mengatakan: “al-H}ikam (karya) Ibn „At }a> Allah hampir seperti wahyu. 

Andaikan salat boleh dengan (membaca) selain al-Qur‟a>n, maka tentu al-H}ikam 

boleh dibaca”.
75

 Posisi al-H}ikam begitu istimewa hingga kitab tersebut menjadi 

bagian kurikulum Universitas al-Azhar meski pengarangnya telah meninggal 

selama beberapa abad.  

Dalam Kashf al-Z }unu>n, H}a>ji > Khali >fah menyebutkan sewaktu Ibn „At }a> 

„Allah mengarang al-H}ikam dia menunjukkan karya tersebut kepada Abu > Abba>s 

al-Mursi >. Al-Mursi > kemudian menyatakan kepadanya bahwa karya tersebut sesuai 
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 al-Muh}ammad, Ta >j al-„Aru >s, 12. 
74

 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >„ Allah, 84. 
75

 „Abd al-Maqsu>d Haykal menganggap bahwa pernyataan seperti ini terlalu berlebihan dan 

kurang mendidik. Lihat Haykal, al-H }ikam al-„At}a >‟i>yah, 40.  
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dengan prinsip dan ajaran al-Ghaza>li > dengan beberapa ajaran tambahan.
76

 Jika 

sudah ada komentar demikian, benar demikian berarti al-H}ikam dikarang sebelum 

tahun 686 H., tahun wafatnya Abu > al-„Abba>s al-Mursi >. 

Al-H}ikam adalah karya yang disusun dalam tiga bagian pokok. Pertama, 

aforisme. Kedua, risa >lah. Ketiga, muna>ja>t (doa). Muna>ja>t dalam al-Hikam 

dianggap sebagai bentuk keindahan sastra sufi. Ini juga telah membuktikan bahwa 

Ibn „At }a> ‟Allah adalah seorang sastrawan yang istimewa. Besar kemungkinan 

muna>ja>t ini ditulis bersamaan dengan aporisme-aporisme dalam al-H{ikam. 

Tersebut terlihat dalam pola dan susunan kalimat keduanya yang memiliki 

kemiripan.
77

  

Al-H{ikam (jamak dari hikmah) merupakan bagian pertama al-H}ikam dan 

merupakan substansi dari seluruh bagiannya, yang mana dua bagian yang lain 

tersaji dalam bagian al-H}ikam. Dalam bagian hikmah ini tersajikan aksioma-

aksioma pendek dalam prosa Arab. Tentang jumlah aforisme ini, para ulama tidak 

menyepakatinya. Hal tersebut dikarenakan Ibn „At }a> Allah tidak menomori 

aforisme-aforismenya.
78

 Sebagian besar ulama menghitung jumlah aforisme al-

H}ikam sebanyak 262. Ada juga yang mengatakan bahwa aforisme al-H}ikam 

berjumlah 264 seperti yang disampaikan oleh „Abd al-Maji >d al-Sharnu >bi > (w. 1322 

H./1904 M). 

H}ikmah sebanyak 262 atau 264 itu memiliki relasi logis dan urutan tematik 

antara hikmah yang satu dengan hikmah sebelumnya dan setelahnya. Pandangan 
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 Ibn „At }a >‟Allah, Lat }a >if al-Minan, 12. 
77

 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >‟ Allah, 99. 
78

 Danner, Mistisisme, 31.  
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tersebut diyakini oleh Ibn „Aji >bah dalam sharh }-nya yang diberi judul I>qa>z } al-

Himam fi > Sharh } Al-H}ikam. Pandangan serupa juga diyakini „Abd al-H}ali >m 

Mahmu>d (1910-1978)
79

 pada al-H}ikam al-„At }a>‟i >yah karya Ah}mad Zarru >q. Pada 

“kata pengantar” kitab dia menguraikan:  

Varian ta„bi >r hikmahnya sungguh sangat indah dan mendalam. Isyarat-

isyaratnya mendinginkan hati menggerakkan pikiran. Mata dan telinga turut 

bergerak. Ilmu dan hikmah terkandung dalam keserasian huruf-huruf dan 

kata-katanya, dan kesemuanya menjadi sebuah kesatuan. Awal kalimatnya 

berkait dengan akhirnya. Hikmah awalnya menyempurnakan hikmah 

sebelumnya, dan menegaskan setelahnya. Begitu pula pola yang digunakan 

dalam setiap babnya. Bab awal menjelaskan setelahnya. Setiap hikmah atau 

kata menjadi penyempurna atau pengantar. Di tengahnya memiliki dua 

ujung (awal dan akhir). Akhirnya adalah awalnya. Hal itu (hanya) diketahui 

oleh yang bersungguh-sungguh mencapainya (pengetahuan tersebut)”.
80

  

Mahmu>d juga menyatakan bahwa kitab al-H}ikam adalah satu kesatuan. Hal 

ini tidak seperti pandangan para akademisi bahwa hikmah-hikmah dalam kitab al-

H}ikam terpisah antara satu dan yang lain tanpa hubungan yang saling 

menyempurnakan. Ini juga tidak sesuai dengan pandangan yang menyatakan 

bahwa al-H}ikam adalah antologi pernyataan Ibn „At }a> ‟Allah pada waktu yang 

berbeda.  

Secara tematik, kandungan al-H}ikam dapat dibagi sebagai berikut: Pertama, 

hukum-hukum shari >„ah dan pengaruhnya pada hati para hamba (muta„abbidi >n) 

                                                           
79

 Tokoh ini diberi gelar dengan “Imam al-Ghaza >li> Abad XIV”. Dosen Quraish Shihab ini adalah 

sosok yang dikenal sederhana, tulus, dan ramah. Meskipun dia mendapat gelar Ph.D dari 

universitas Sorbone Perancis dan lama tinggal di Paris sejak 1932-1942, hiruk pikuk dan glamor 

kota tersebut sedikit pun tidak berbekas pada pikiran dan hati beliau. Beliau menjelaskan agama 

secara rasional kendati beliau adalah pengamal Tasawuf yang sangat percaya pada hal-hal yang 

bersifat supranatural. Lihat M. Quraish Shihab, Logika Agama; Kedudukan Wahyu dan Batas 

Batas Akal dalam Islam (Jakarta: Lentera Hati, cet. II, 2005), 23-24. 
80

 Haykal, al-H }ikam al-„At}a >‟i>yah, 38. 
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dan para sa>lik. Kedua, tentang al-muja>hadah dan implikasinya pada ah}wa>l dan 

maqa>ma>t. Ketiga, tentang hakikat al-ma„rifah, media, metode, dan etika para 

mutah}aqqiqi >n saat bermakrifat. Keempat, pandangan Ibn „At }a> Allah tentang 

metafisika, penafsirannya tentang wujud dan hubungannya dengan Allah dan 

manusia. Kelima, tentang sulu >k; dari permulaan hingga akhir.
81

  

Sebenarnya, karya-karya sufi lain yang ditulis seperti sistematika penulisan 

al-H}ikam al-„At }a>‟i >yah telah ada, seperti al-H}ikam al-Ghawthi >yah karya Abu > 

Madyan Shu„ayb b. H }usayn al-Ans}}a>ri > yang lahir di Spanyol 520 H.
82

 Atau yang 

hampir mirip dengannya seperti al-Mawa >qi >f wa al-Mukha>taba >t karya al-Niffari>. 

Namun, al-H}ikam al-„At }a>‟i >yah ini masih dinilai memiliki beberapa keistimewaan 

dibanding yang lain. Pertama, karya tersebut merupakan kombinasi antara 

kedalaman ajaran tasawuf dan keluwesan bahasa penyampaiannya. Kedua, karya 

tersebut memuat integralitas doktrin sufi antar-level yang disampaikan dengan 

bahasa yang relatif mudah. Ketiga, perpaduan pemikiran dan bahasa yang baik 

membuat bahasa dalam kitab ini memukau dan mudah dihafal.
83

 

Al-H}ikam dianggap sebagai ilustrasi keindahan prosa sufistik. Sebagian 

besar isi kitab ini ditulis dalam bentuk perkataan yang ditujukan kepada murid 

                                                           
81

 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >„ Allah, 84. 
82

 Abu> Madyan Shu„ayb wafat pada tahun 594 H, kurang lebih 60 tahun sebelum Ibn „At }a >‟ Allah al-

Sakandari > dilahirkan, yang diperkirakan lahir antara 658 H dan 679 H. Jadi, al-H }ikam al-

Ghawthi >yah ini telah ada beberapa puluh tahun sebelum al-H }ikam al-„At}a >‟i>yah dikarang. Shaykh 

Abu Madyan al-Maghribi, Mengaji al-Hikam: Jalan Kalbu Para Perindu Tuhan, terj. Fauzi 

Bahreisy (Jakarta: Zaman, 2011), 15-16. 
83

 Danner, Mistisisme, 33. 
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(sa>lik) sebagai upaya mengingatkan pada kaidah-kaidah yang harus mereka 

perhatikan saat sulu >k.
84

  

Ibn „At }a> ‟Allah sepertinya memperbanyak penggunaan “al-akhi >lah”, 

tashbi >ha>t (penyerupaan), isti„a>ra>t (metafora), dan keindahan kata-kata seperti 

sajak dan al-jina >s (aliterasi), yakni kata-kata yang awal hurufnya sama. Terkadang 

dia menggunakan al-muqa>balah dan istifha >m (pertanyaan) dalam bentuk 

ketakjuban. Kadang pula ia membahasakan makna satu dengan ragam ekspresi. 

Contoh dari bentuk metafora adalah kata-kata pada muridnya: 

إدفن وجودك في أرض الخمول، فما نبت مماّ لم يدفن لا بتمّ نتاجو  

“Tanamlah wujudmu dalam bumi khumu>l (tidak dikenal) karena tumbuhan 

yang tumbuh tetapi tidak ditancapkan ke tanah, buahnya tidak sempurna.”
85

  

Atau dalam hikmahnya yang lain dia menyatakan: 

لا يلزم من ثبوت الخصوصيّة عدم وصف البشرية، إنّّا مثل الخصوصيّة كإشراق شمس النّهار 

ظهرت في الأفق وليست منو، تارة تشرق شموس أوصافو على ليل وجودك، وتارة يقبض 

ذلك عنك فيردّدك إلى حدودك، فالنّهار ليس منك ولكنّو وارد عليك 

Khus }u>si }yah (sesuatu yang diberikan Allah kepada orang-orang tertentu) 

tidak harus melenyapkan sifat kemanusiaan, perumpamaan khus }u >si }yah 

bagaikan surya siang yang bersinar cahayanya terlihat di ufuk langit. 

Terkadang sifat-sifat Allah (yang diumpamakan) sebagai matahari 

menyinari sifat-sifatmu (yang gelap) bagaikan malam sehingga tampaklah 

khus }u>si }yah-mu. Terkadang sinar sifat-Nya ditarik, tidak menyinarimu dan 

                                                           
84

 Menurut Boaz, al-Hikam ditujukan kepada orang-orang tertentu yang ingin „bersatu‟ dengan 

Tuhannya, sedangkan kitab yang ditujukan untuk masyarakat umum adalah Ta >j al-„Aru >s al-H }awi li 

Tah }zi>b al-Nufu >s. Pendapatnya didasarkan penggunaan kata-kata ya > akhi >, „Iba >d Allah, Ayyuha> al-

mukmin, dan lain sebagainya. Shoshan, Popular Culture, 14. 
85

 KH. Mas Mahfudz, Terjemah Al-Hikam, Tangga Suci Kaum Suci (Surabaya: Bintang Terang 

Surabaya, 2004), 11. 
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kamu kembali pada batas-batasmu (miskin, bodoh, dan lain sebagainya). 

Jadi, siang (khus}u>si }yah yang ada padamu) bukan tidak darimu dan tidak 

kembali kepadamu (bukan sifat-sifat tetapmu), tetapi ia adalah wa>rid (sinar 

yang datang dari Allah) kepadamu (yang kalau Allah berkehendak 

menetapkannya dan kalau berkehendak Dia menariknya darimu”. 

 

Hikmah-hikmah di atas adalah contoh dari keistimewaan al-H}ikam dari 

aspek kesastraan. Keistimewaan lainnya adalah dalam pembahasaan aspek 

sufistiknya. Umumnya para sufi banyak menggunakan simbol dan istilah-istilah 

khusus untuk menutupi letupan perasaan mereka. Kalimat-kalimat mereka 

mempunyai makna ganda: pertama diambil dari makna eksoterisnya dan kedua 

makna esoterisnya melalui analisa dan perenungan. Makna kedua ini eksklusif dan 

tidak mudah dipahami kecuali bagi para sufi, sebagaimana yang disampaikan al-

Sarra>j dalam al-Luma„: 

الرمز معنى باطن مخزون تحت كلام ظاىر لا يظفر بو إلا أىلو 

“Ramz adalah arti ba>t }in yang tersimpan di bawah kalimat z }a >hir yang tidak 

dapat semua orang beruntung (dapat memahaminya) kecuali ahlinya”. 

Ibn „At }a> Allah juga banyak menggunakan ramz (simbol) dalam al-H}ikam. 

Hal tersebut dikarenakan al-H}ikam mengandung makna-makna esoteris yang 

tersembunyi pada kalimat z }ahir. Yang dapat memahami kalimat-kalimat tersebut 

adalah orang-orang yang memiliki dhawq sufi. Dhawq ini tidak dapat diwakili 

oleh akal atau yang lainnya.  
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Terkadang Ibn „At }a> Allah menunjukkan mazhab tasawufnya (secara 

lengkap) dengan kalimat pendek (ringkas).
86

 Kalimat-kalimat pendek tidak dapat 

dipahami secara leterlejk dan satu makna. Seperti hikmah lainnya ia 

membutuhkan perenungan mendalam untuk dapat memahami maksudnya secara 

tepat. Mazhab tasawufnya tercermin seperti dalam hikmah: 

الأكوان ثابتة بإثباتو وممحوّة بأحدية ذاتو 

“Alam ini (pada hakikatya tidak nyata), terbukti nyata karena diwujudkan 

dan ditetapkan oleh Allah dan menjadi lenyap oleh sifat Ah}adiyat-Nya.”
87

 

 

Hikmah ini menunjukkan mazhabnya dalam penafsiran wujud yang 

menegaskan bahwa al-akwa >n (alam) adalah makhluk Allah dan bersifat mungkin 

(kontingen). Karenanya ia tidak memiliki wujud hakiki di sisi Ah}adiyat Allah 

sebagai wujud hakiki yang bersifat wajib.  

أشهدك من قبل أن يستشهدك، فنطقت بإلهيتو الظواىر وتحققت بأحديتو القلوب والسرائر 

“Allah telah terlebih dahulu nampak kepada hatimu sebelum menuntutmu 

agar menyaksikan (keagungan)-Nya, maka anggota badan lahirmu berbicara 

menceritakan sifat-sifat ketuhanan-Nya (dengan bentuk ibadah), sementara 

hatimu menyaksikan kebenaran ke-Esaan-Nya.”  

 

Hikmah ini menunjukkan bahwa penyaksian (shuhu >d) manusia pada 

ah}adiyat Allah telah ada sejak alam azali (alam purba) sebelum eksistensinya di 

dalam jasad manusia dan keharusan penyaksian manusia akan wah }daniyat Allah 

di dunia ini. Selain itu, hikmah menunjukkan bahwa meskipun manusia mencapai 
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 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >„ Allah, 85.  
87

 Mahfudz, Terjemah Al-Hikam, 95.  
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ma„rifatnya di dunia tetapi sebenarnya ma„rifat tersebut adalah fitrah manusia.
88

 

Penyaksian tersebut telah terjadi sejak pengakuan manusia kepada Tuhannya 

seperti yang tercermin dalam firman-Nya: “alastu bi Rabbikum (bukankah Aku 

Tuhan kalian)...” di mana manusia mengamini dengan mangatakan: “qa >lu> bala> 

shahidna >... (mereka menjawab, Ya, kami mempersaksikannya...).
89

 Peristiwa 

kosmis ini menjadi perjanjian (ikrar) primordial antara Tuhan dan manusia yang 

sering memudar dan terlupakan saat di dunia karena manusia terperangkap di 

dalam hingar bingar kegiatan dalam hidup.
90

   

 

2. Sharh } al-H}ikam 

Al-H}ikam adalah salah satu karya yang banyak menarik perhatian para 

ulama dan cendikia sezaman Ibn „At }a> Allah dan pada masa-masa setelahnya. 

Minat besar untuk mempelajari karya tersebut tidak hanya dari Timur Tengah dan 

Afrika tapi juga dari Asia dan India. Banyak didapati terjemah dan sharh } dari 

bahasa-bahasa yang berbeda dan dari beberapa wilayah yang berbeda.  

Beberapa sharh } al-H}ikam antara lain: Sharh } T }a>‟iya>t al-Sulu >k ila > Ma>lik al-

Mulu >k karya „Abd al-Maji >d al-Sharnu>bi > (w. 1322 H./1904 M), al-Futu >h}a>t al-

Rah}ma>ni >yah karya Ah }mad Zarru >q (w. 899 H./1493 M), Mifta >h} al-Fad}a>‟il karya 

Ah}mad Zarru >q, Sharh } al-H}ikam karya Ibn „Abba >d al-Rundi > (w. 792 H./1390 

M),
91

 I>qa>z } al-Himam karya Ibn „Aji >bah (w. 1224 H./1809 M). Dari sekian sharh} 
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 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >„ Allah, 86. 
89

 Q.S: [7]: 172. 
90

 Imam Jamal Rahman, al-Hikam al-Islamiyah, terj. Satrio Wahono (Jakarta: Serambi Ilmu 

Semesta, cet. I, 2016), 41-42. 
91

 Sharh} Ibn „Abba>d sering juga disebut dengan Ghayth al-Mawa >hib al-„Illi>yah bi Sharh } al-H }ikam 

al-„At}a >‟i>yah.  
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tersebut di atas, sharh } paling awal, versi Danner, adalah Tathbi >t Ma„a >li al-Himam 

bi Tabyi >n Ma„a >ni al-H{ikam yang dikarang oleh seorang ahli tata bahasa yaitu 

Shams al-Di >n Muh }ammad b. „Abd a-Rah }ma>n b. al-Sha>‟igh (w. 776 H./1375 

M.).
92

  

Jumlah sharh } al-H}ikam di atas hanyalah jumlah kecil dibandingkan dengan 

data yang telah dicatat oleh al-Tafta>za>ni. Dalam penelusuran yang dia lakukan 

untuk karyanya Ibn „At }a> Allah al-Sakandari > wa Tasawwufuhu> dia menemukan 

sebanyak dua puluh empat sharh } dari kitab al-H}ikam.
93

  

Sharh }-sharh } tersebut adalah: (1) Sharh } Muhammad b. Ibra>hi >m b. „Abd al-

Nafari> yang berjudul Ghayth al-Mawahi >b al-„Illi >yah fi Sharh } al-Hikam al-

„At }a>‟i >yah; (2) Sharh } Shiha>b al-Di >n Ah}mad b. Muh }ammad al-Berni >si > yang dikenal 

dengan Zarru >q yang berjudul Tanbi>h Dhaw al-Himam; (3) Sharh } S }afy al-Di >n Abi> 

al-Mawa>hib al-Sha>dhili > (4) Sharh } Abu> al-T}ayyib Ibra>hi >m b. Mah}mu>d yang 

disebut dengan Ih}ka>m al-H}ikam fi > Sharh } al-H}ikam; (5) Sharh } Muh }ammad b. 

Ibra>hi >m yang dikenal dengan b. al-H}anbali >; (6) Sharh } „Ali > b. H }isha >m al-Di >n al-

Hindi >; (7) Sharh } al-Shaykh „Abd al-Ra‟u>f al-Muna>wi > al-Mis }ri > yang berjudul al-

Durar al-Jawhari >yah; (8) Sharh } Shiha>b al-Di >n Ah}mad b. „Ila>n; (9) al-Anfa >s al-

Zaki >yah fi Sharh } al-H}ikam al-„At }a>‟yah; (10) Sharh } Muh }ammad H }uyu >t al-Sanadi > 

al-Madani >; (11) Sharh } al-Shaykh Muh }ammad b. „Abd al-Rah }man b. Zakari >; (12) 

Sharh } al-Shaykh H }asan b. „Ali > b. Ah}mad b. „Abd Allah al-Sha>fi‟i >; (13) Sharh } al-

Shaykh b. „Ali > b. H}ija>zi> al-Bayyu >mi > yang berjudul al-Hida>yah li al-Insa>n ila al-

Kari >m al-Manna >n; (14) Sharh } al-Shaykh Muh }ammad b. „Uba>dah b. Bari> al-

                                                           
92

 Danner, Mistisime, 36.  
93

 al-Tafta >za >ni >, Ibn „At}a >‟ Allah, 90-97. 
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„Adawi>; (15) Sharh } Muh }ammad T }ayyib b. „Abd al-Maji >d yang berjudul al-

Multazim al-Ja >mi„ li Ma„a >ni al-H}ikam”; (16) Sharh } Nu>r al-Di >n al-Yamani > yang 

berjudul al-Minan al-„At }a>‟i >yah; (17) Sharh } Ah}mad b. H}isa>m al-Di >n al-Muhtadi> 

yang berjudul al-Nahj al-Thami >n; (18) Sharh } Muh}ammad al-Khati >bi al-Wazi>ri > 

yang dinamai Kashf al-Ghit }a>‟; (19) Sharh } Ah}mad b. „Aji >bah al-Hasani > yang 

berjudul I>qa>z } al-Himam fi Sharh} al-H}ikam; (20) Sharh } al-Shaykh „Abd Allah b. 

H}ija>zi > al-Sharqa>wi >; (21) Sharh } „Abd al-Maji >d al-Sharnu>bi >; (22) Sharh } dengan 

bahasa Melayu, pengarang tidak diketahui; (23) Sharh } H}a>fiz } Ah}mad Ma >hir yang 

berjudul al-Muh }kam fi > Sharh } al-H}ikam”; dan (24) Sharh } al-Sayyid Muh }ammad 

„I>d al-Sha>fi‟i yang berjudul al-Fuyu>d}a>t al-Rabba >ni >yah fi > Sharh } al-H}ikam al-

„At }a>‟i >yah.
94

 

Sharh } al-H}ikam tidak hanya ditemukan dalam bahasa Arab tapi juga 

berbahasa lain seperti Spanyol, Maroko, Turki, India, dan Melayu.
95

 Di Nusantara 

juga terdapat beberapa sharh } al-H}ikam yang lebih merupakan terjemah dari kitab 

al-H}ikam atau sharh } al-H}ikam ke dalam bahasa Indonesiaatau bahasa regional 

seperti bahasa Jawa atau Madura.  

Terjemahan ke dalam bahasa Indonesia antara lain, al-Hikam: Kitab 

Tasawuf Sepanjang Masa karya „Abd Allah al-Sharqa>wi >, Terjemah al-Hikam: 

Tangga Suci Kaum Suci karya KH. Mas Mahfudz, Mistisisme Ibnu „Atha‟illah: 

Wacana Sufistik Kajian Kitab al-H}ikam karya Victor Danner. Sedangkan kitab 

al-Hikam yang dituliskan dengan bahasa Jawa atau pegon antara lain Tarjamah 

                                                           
94

 Ibid., 90-97.  
95

 Ibid., 78.  
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Sharh } al-H}ikam karya Zainuddin al-Mustafa al-Bangilan al-Tubani yang 

diterbitkan oleh Maktabah Hidayah, Surabaya. 

 

D. Karya yang Mempengaruhi 

Dari aspek substansi ajaran dan doktrin sufistiknya, Ibn „At }a> Allah 

mengklaim bahwa apa yang dituliskan dalam al-H}ikam merupakan ajaran dari dua 

gurunya, Abu > al-H}asan al-Sha>dhili > dan Abu al-„Abba>s al-Mursi >; tidak lebih dari 

ajaran-ajaran mereka berdua. Pernyataan ini, oleh sebagian peneliti, dijadikan 

acuan untuk memahami ajaran dan pemikiran dari tokoh tersebut. Dalam konteks 

kajian ma„rifat ini, pernyataan Ibn „At }a> ‟Allah ini masih bisa dilacak lebih jauh 

kepada tokoh atau literatur yang mempengaruhi pemikiran kedua gurunya 

tersebut. 

Karya yang dipandang mempengaruhi karya al-H}ikam al-„At }a>‟i >yah adalah 

al-H}ikam al-Ghawthi >yah karya Abu > Madya>n al-Ghawth al-Tilimsa >ni >, guru 

pembimbing spiritual Abu > al-H}asan al-Sha>dhili>. Ada beberapa alasan yang 

mendasari pandangan ini. Yang pertama tentu adalah judul kitab. Kedua kitab 

tersebut diberi judul yang sama yakni, al-H}ikam. Sedangkan nisbah Ghawthi>yah 

dan al-„At }a>‟i >yah setelah al-H}ikam adalah tambahan yang diberikan setelah dua 

karya ini sama-sama dikenal untuk tujuan membedakan bahwa judul kitab 

tersebut (al-H}ikam) digunakan oleh dua pengarang yang berbeda. Kedua, 

sistematika penulisan al-H}ikam al-„At }a >‟i >yah sangat mirip dengan sistematika 

penulisan al-H}ikam al-Ghawthi>yah. Ketiga, masa penulisan kedua kitab tersebut 

relatif lama. Kuat dugaan Ibn „At }a> ‟Allah telah membaca secara saksama karya 
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Abu> Madya >n tersebut dan menginspirasinya untuk menulis al-H}ikam al-„At }a>‟i >yah. 

Keempat, dari sudut pandang materi al-H}ikam al-„At }a>‟i >yah dan al-H}ikam al-

Ghawthi >yah memiliki sumber keilmuan yang sama, yakni Abu > Madyan al-

Ghawthi >. Ini dapat dipahami dengan transformasi keilmuan dari al-Sha>dhili> 

(sebagai murid Abu > Madyan) kepada Ibn „At }a> ‟Allah. Di sisi lain, Ibn „At }a> ‟Allah 

sendiri, dalam pengakuannya, hanya menuliskan ajaran-ajaran yang dia dapatkan 

dari al-Sha >dhili > dan al-Mur>si >; dua guru tarekat Sha >dhili >yah yang tidak 

meninggalkan ajaran-ajaran mereka secara tertulis. Ketiga, Ibn „At }a> ‟Allah 

mengarang sebuah kitab yang menjadi sharah dari al-H}ikam al-Ghawthi >yah yang 

diberi judul „Unwa >n al-Tawfi>q fi > A>da>b al-T }ari >q. 

Karya lain yang mempengaruhi adalah Ih }ya> „Ulu >m al-Di >n karangan al-

Ghaza>li >. Indikasi kemiripan ajaran-ajaran Ibn „At }a> ‟Allah dengan Ih}ya>‟ telah 

ditunjukkan oleh al-Mursi > saat diminta Ibn „At }a> ‟Allah memberikan komentar 

tentang al-H{ikam karyanya. Setelah menelaah karya tersebut al-Mursi> 

berkomentar bahwa Ibn „At }a> ‟Allah menulis apa yang ditulis oleh al-Ghaza>li> 

dengan beberapa tambahan.  

Alasan yang dapat menguatkan pandangan di atas karena saat itu al-Ghaza>li> 

adalah sufi yang memiliki akseptabilitas paling unggul di kalangan sufi dan 

fuqaha > sekaligus. Melalui Ih}ya>‟ „Ulu >m al-Di >n, ia menjadi inspirasi karena 

keberhasilannya mengompromikan antara tasawuf dan fiqh yang dianggap telah 

lama berkontestasi. Dalam karya tersebut dia menuliskan tasawuf dalam 

sistematika penulisan fiqh dan memasukkan kajian-kajian fiqh dalam tema-tema 
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tasawuf. Jika fiqh adalah pembersihan tubuh dari kotoran dan najis, maka tasawuf 

adalah pembersihan hati dari sifat-sifat tercela.
96

 

Dalam Lat }a>‟if al-Minan, Ibn „At }a> ‟Allah juga menunjukkan pandangan tiga 

pilar al-Sha>dh}ili >yah (Abu > al-H}asan al-Sha>dhili >, Abu> „Abbas al-Mursi >, dan Ibn 

„At }a> Allah al-Sakandari >) tentang al-Ghaza>li > dan karyanya Ih}ya>‟ „Ulu >m al-Di >n. Al-

Sha>dhili > bahkan menganjurkan pengikut-pengikutnya untuk mengikuti ajaran-

ajarannya. Dia menganjurkan murid-muridnya untuk bertawasul kepada al-

Ghaza>li > dengan menyatakan:  

 . .إذا عوضت لكم إلى الله حاجة فتوسّلوا إليو بالإمام أبي حامد الغزالي: يقول الشاذلي لمريده

“Jika kalian mempunyai h}a>jat kepada Allah, maka bertawasul lah kepada 

Abu> H}a>mid al-Ghaza>li >”.  

Testimoni al-Sha>dhili> juga menunjukkan signifikasni Ih}ya>‟ „Ulu >m al-Di >n 

dalam pandangannya: 

 . .يورثك النّور( للمكّي)يورثك العلم، وكتاب القوت  (للغزالي)كتاب الإحياء 

“Kitab Ih }ya>‟ (Ih}ya >‟ „Ulum al-Di >n karya al-Ghaza>li >) mewariskanmu ilmu 

dan kitab al-Qu>t (Qu>t al-Qulu>b karya Abu > T}a>lib al-Makki >) mewariskanmu 

cahaya (al-nu>r)”.  

Tidak berbeda dengan sang Guru (al-Sha>dhi }li >), al-Mursi > yang merupakan 

guru memberikan kesan istimewa terhadap al-Ghaza>li >. Dia menegaskan: 

 . .إناّ لنشهد لو بالصّيديقية العظمى

“Kita memberikan kesaksian bahwa dia memiliki (maqa>m) al-s }iddi >qi >yah 

yang agung”.  

                                                           
96

 Mans}u>r, al-„Aqa>‟id al-Di>ni>yah, 34. 
97

 Ibn „At }a >‟ Allah, Lat }a >if al-Minan, 62.  
98

 Ibid. 
99

 Ibid. 
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Dari beberapa testimoni tersebut dapat dilacak dari figur dan latar belakang 

intelektual tokoh-tokoh al-Sha>dh}ili >yah di atas. Seperti yang diketahui bahwa al-

Sha>dhili > menyelami benar karya-karya al-Ghaza>li > terutama pada kitab Ihya > „Ulu >m 

al-Di >n. Ajaran-ajaran tersebut menjadi bagian doktrin dan prinsip-prinsip 

tarekatnya dan kemudian ditularkan kepada muridnya, al-Mursi > yang menjadi 

guru kedua tarekat al-Sha>dhili >yah. Dari kedua guru tersebut, sebagai guru al-

Sha>dhili >yah ketiga, Ibn „At }a> ‟Allah mendasarkan doktrin-doktrinnya yang dia 

tuangkan dalam al-H}ikam.  

Penjelasan di atas menegaskan betapa kuat pengaruh al-Ghaza>li > dan Ih}ya>‟ 

„Ulu >m al-Di >n terhadap pemikiran-pemikiran Ibn „At }a> ‟Allah dalam al-H}ikam al-

„At }a>‟i >yah. Al-Ghaza>li > bukan saja sumber keilmuannya, tetapi ebih dari itu al-

Ghaza>li > juga menginspirasinya untuk dapat menyampaikan ajaran-ajarannya 

dengan bijak tanpa menimbulkan alergi kepada tasawuf seperti yang dirasakan 

oleh sebagian masyarakat Mesir saat itu. 
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BAB III 

MA‘RIFAT ALLAH DALAM MAZHAB TASAWUF 

 

Dalam bab ini akan dibahas mengenai makrifat dan implikasinya pada 

mazhab-mazhab tasawuf. Istilah mazhab yang dimaksudkan di sini sebagaimana 

yang digunakan oleh al-Kala>badhi > dalam karyanya Al-Ta„arruf li Madha >hib Ahl 

al-Tas }awwuf yakni sebuah rujukan dari paham tasawuf dalam ajaran dan metode. 

hal ini menegaskan bahwa di antara konsep-konsep tasawuf terdapat doktrin, 

ajaran, dan metode yang berbeda sehingga memungkinkan untuk ditipologikan 

secara berbeda. 

Tipologi yang dimaksudkan di sini tidak sebagaimana tiga klasifikasi tasawuf 

yang telah dikenal yakni tasawuf akhlaki, tasawuf falsafi, dan tasawuf amali.
1
 

Karena dalam mazhab tasawuf yang dimaksud ini sangat mungkin ditemukan 

unsur-unsur dari ketiganya. Dapat dikatakan tipologi mazhab tasawuf di atas 

adalah versi yang lebih luas dari tipologi tasawuf akhlaki, tasawuf, falsafi, dan 

tasawuf amali.
2
 

Dalam bahasan ini akan dibahas makrifat dan beberapa variablenya yang 

terkait dengan tiga mazhab tasawuf sebagaimana yang ditipologikan oleh Abd al-

                                                           
1
 Amin Syukur, Tasawuf Kontekstual (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2003), 1. 

2
 Gambaran singkat tiga tipologi tasawuf yang digambarkan Amin Syukur bahwa tasawuf akhlaki 

adalah ajaran tasawuf yang membahas tentang kesempurnaan dan kesucian jiwa yang 

diformulasikan dengan pengaturan sikap mental dan disiplin tingkah laku yang ketat. Tasawuf 

falsafi merupakan tasawuf yang ajaran-ajarannya memadukan antara visi mistis dan visi rasional 

atau tasawuf dan filsafat. Hal ini menyebabkan ajaran-ajaran tasawuf jenis ini bercampur dengan 

sejumlah ajaran-ajaran filsafat di luar Islam. Adapun tasawuf amali adalah tasawuf yang 

membahas tentang bagaimana cara mendekatkan diri kepada Allah. Tasawuf ini berkonotasikan 

tarekat yang masing-masing memiliki aturan, prinsip, dan sistem khusus. Zaprulkhan, Ilmu 

Tasawuf, Sebuah Kajian Tematik (Jakarta: RajaGrafindo Persada, cet. I, 2016), 97-99. 
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Qa>dir Mah }mud dalam karyanya, Al-Falsafah al-Sufiyah yakni tasawuf salafi, 

tasawuf sunni >, dan tasawuf falsafi>. Dalam karya ini dia memasukkan tipologi 

tasawuf salafi yang tidak banyak disinggung oleh para peneliti atau penulis.
3
 

Tidak dimasukkannya klasifikasi tasawuf salafi salah satunya adalah minimnya 

penciri tasawuf—sebagaimana umumnya disepakati—yang melekat pada tasawuf 

salafi baik dalam penggunaan terma-terma tasawuf  salafi tersebut. 

Variable penting untuk memahami al-ma„rifah adalah al-fana‟. Kaum sufi 

berpendapat bahwa makrifat adalah pengetahuan yang wajib dimiliki manusia.
4
 

Manusia diharuskan berusaha mendapatkan kembali pengetahuan tersebut yang 

telah didapatkan manusia sejak masa azali yang digambarkan dalam firman Allah 

Q.S: al-A„raf, 172 yang artinya: 

Artinya: “dan )ingatlah( ketika Rabbmu mengeluarkan keturunan anak-anak 

Adam dari sulbi mereka dan Allah mengambil kesaksian terhadap jiwa 

mereka (seraya berfirman): “Bukankah aku ini Rabbmu?” Mereka menjawab: 

“Betul (Engkau Rabb kami), kami menjadi saksi”. (Kami lakukan yang 

demikian itu) agar di hari kiamat kamu tidak mengatakan: “Sesungguhnya 

kami (Bani Adam) adalah orang-orang yang lengah terhadap ini (keesaan 

Allah). 

Ayat di atas menjelaskan bahwa Ru >h} manusia mengenal („araf) Tuhannya 

sebelum ditiupkan dalam jasad manusia.
5
 Ru>h} saat berada di„a>lam al-amr 

memiliki kedekatan dengan Allah. Namun, ruh kemudian terhijab dengan 

                                                           
3
 Dalam catatan penulis, tokoh yang juga menggunakan tipologi tasawuf salafi adalah Mus }tafa > 

H }ilmi > (1932), penerima King Faisal International Prize tahun 1985 di bidang Islamic Studies. 

http/www.kfip.org. Dia menulis beberapa karya salah satunya berjudul Ibn Taimiyah wa al-

Tas}awwuf. 
4
 Sebagaimana dalam tafsir Ibn „Abba >s pada Q.S al-Dha >riya >t [51]: 56. 

5
 QS. al-Sajdah [32]: 9.  
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keberadaannya pada diri manusia. Karenanya, manusia diperintahkan untuk 

makrifat mereka pada Allah. 

Makrifat yang dimaksudkan di sini bukan yang dipahami sebagai ilmu dalam 

pengertian knowledge maupun science. Menurut al-Jawzi> (w. 1200/597), ia 

berbeda dengan keduanya secara etimologi dan epistemologi.
6
 Makrifat adalah 

jenis pengetahuan yang lebih tinggi dari itu.
7
 Ia dicapai bukan melalui proses 

usaha namun lebih berupa anugerah. Al-Qushayri > menuturkan, „a>lim itu 

mengikuti ajaran Allah, sedangkan seorang „a>rif memperoleh petunjuk-Nya.
8
 „A>rif 

mendapatkan ilmu dari sisi-Nya (ilmu laduni) sebagai bagian dari penganugerahan 

                                                           
6
 Pertama, secara etimologis kata dasar dari makrifat („a-r-f) memiliki objek tunggal (maf„u>l 

wa >hid) sedangkan kata dasar ilmu („a-l-m) yang memiliki objek ganda (maf„u >layn) seperti dalam 

firman Allah Q.S. Yu >suf [12]: 58 yang berbunyi: ( منكرون وجاء إخوة يوسف فدخلوا عليو فعرفهم وىم لو  ). 
Yang artinya: “dan saudara-saudara Yusuf datang (ke Mesir) lalu mereka ke tempatnya. Yusuf 

mengenal mereka namun mereka tidak mengenalnya”, firman-Nya dalam Q.S. al-Mumtah}anah 

 Yang artinya: “jika kalian mengetahui mereka (para wanita) adalah .(فإن علمتموىنّ مؤمنات) :10 :[60]

wanita-wanita yang beriman”. Kedua, dari sudut pandang epistemologis, perbedaan kata dasar 

„araf dan „alim: (1) „araf menunjukkan keterkaitan pada dha >t al-shay‟ (esensi sesuatu) 

sedangkan„alim menunjukkan h }a>l al-shay‟ (kondisi sesuatu). Dicontohkan „araft aba >k wa „alimtuh 

„a >lima >n s}a>lih }a >n. „Araf dalam kalimat tersebut menunjukkan zat (esensi), yakni abb (bapak) sedang 

„alim menunjukkan sifat saleh sang bapak. Hal menjelaskan mengapa prinsip keimanan kepada 

Allah selalu menggunakan kata „alim; bukan„araf sebagaimana dicontohkan dalam QS. 

Muh }ammad [47]: 17: (  araf digunakan untuk sesuatu yang hilang dari hati„ (2) ;(فاعلم أنوّ لا إلو إلّا الله

atau pikiran yang sebelumnya telah diketahui. Ia sebuah sifat yang telah tertanam dalam diri dan 

ditemukan di luar dirinya. Saat dia mengenal kembali maka dikatakan „arafah (mengenalnya). 

Sebagaimana difirmankan Allah dalam QS. Yu >suf [12]: 58 yang artinya: “Dan datanglah...”. Dapat 

disimpulkan bahwa lawan kata makrifat adalah inkar dan lawan kata dari „ilm (ilmu) adalah jahl 

(bodoh); (3) „araf kalimat sempurna dan berguna membedakan sesuatu dari yang lain seperti: 

“Aku mengenal Zayd („araft zayd)” sedangkan “Aku mengetahui Zayd („alimt zayd)” tidak 

sempurna karena kalimat tersebut tidak memberikan informasi tentang keadaan atau sifat Zayd; (4) 

makrifat adalah mengetahui sesuatu secara detail dan memisahkannya dari yang lain. Hal ini 

berbeda dengan „ilm yang menunjukkan sesuatu secara global. Ibn al-Qayyim al-Jawzi >yah, 

Mada >rij al-Sa>liki>n bayn Mana >zil Iyya >k Na„bud wa Iyya >k Nasta„i >n, Vol. 3 (Beiru >t: Da >r al-Kutub al-

„Ilmi >yah, t.th.), 349-353. 
7
 Menurut al-Hujwi >ri, makrifat memiliki kedudukan lebih tinggi dari ilmu. Lihat Ibnu Usman al-

Hujwiri, The Golden Soul: Menyelami Samudra Tasawuf dalam Menggapai Kebahagiaan Abadi 

(Semarang: Pustaka Hikmah, t.th.), 448. 
8
 al-Qushayri >, Risalah Qusyairi >yah, Sumber Kajian Ilmu Tasawuf, terj. Umar Faruq (Jakarta: 

Pustaka Amani, 2007), 470. al-Khati >b, Rawd }at, 426. 
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karena ketakwaannya;
9
 bukan proses belajar.

10
 Dia mencapai makrifat secara 

langsung dari Allah baik melalui muka >shafah, musha>hadah, ilham, dan 

semacamnya.  

Namun begitu, sebagaimana yang dinyatakan Abu > Yazi >d al-Bist}a>mi >, „arif 

hanya dapat mengungkapkan sedikit dari peristiwa yang dialaminya. Hal ini 

berbeda dengan „a>lim mampu menjelaskan lebih banyak dari yang dialaminya 

dengan refleksi maupun analisa yang dimilikinya.
11

 Makrifat adalah pengalaman 

luar biasa yang tidak dapat dijelaskan dengan utuh dengan keterbatasan akal 

manusia. 

Makrifat adalah ilmu dengan h}a>l (kondisi) yang tidak memiliki kerancuan 

melalui sebuah penyingkapan yang hakiki (kashf muh}aqqaq). Ini berbeda dengan 

ilmu yang merupakan hasil dari pemikiran yang sangat mungkin mengandung 

sifat rancu.
12

 Sebagaimana dinyatakan oleh para sufi: 

وىو - أمّا مشايخ ىذه الطريقة رضي الله عنهم فهم يسمّون العلم الدقرون بالدعاملة والحال 
 .بالدعرفة، ويسمّون العالم بو عارفا– العلم الذي يعبّّ عن أحوالذم 

 

                                                           
9
 Ibid. 

10
 Al-Shibli > menegaskan bahwa makrifat adalah anugerah Allah yang diberikan kepada hamba 

yang dipilihnya. Makrifat inilah yang menyinari hati para „a >rif. Dengan cahaya tersebut mereka 

dapat menyaksikan kebesaran Allah dengan mata hati mereka. Ibid., 418. Awalnya pencapaian 

makrifat dilalui dua cara, yakni tarikan dari Allah (al-jadhb) dan perjuangan kaum salik dalam 

proses laku (sulu>k). Sebagaimana diungkapkan oleh Abu > Sa„i >d al-Kharra >j: ( من : وجهنٌ الدعرفة تأتي من
.عنٌ الجود و بذل المجهود ). Artinya: “makrifat datang dari dua pintu: dari anugerah (Allah) dan dari 

usaha (manusia)”. Ibid. Proses suluk ini dikenal dengan perjuangan yang keras (muja >hadah) dan 

latihan ruhani yang keras (riya >dlah). Hal ini digambarkan oleh Abu > Ya >zid al-Bist }a >mi> dengan perut 

yang lapar dan diri telanjang. „Abd al-Rah}ma >n al-Badawi>, Shat}ah }a>t al-Su >fi>yah, Vol. 1 (Kuwait: 

Waka >lat al-Mat}bu>„ah, Cet. Ke-2, 1976), 210  
11

 „Abd al-H }ali>m Mah}mu>d, Sult}a >n al-„A>rifi>n Abu > Yazi>d al-Bist}a >mi> (t.t.: t.tp., t.th.), 45. al-Qushayri >, 
Risalah, 470. 
12

 ahl-„Ajam, Mawsu >„at, 908.  
13

 Ibid. 
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Artinya: “para guru tarekat ini menyebut ilmu yang disertai dengan perbuatan 

dan keadaan (h }a>l) dengan makrifat. Makrifat adalah ilmu yang menggambarkan 

kondisi spiritual mereka. Seorang yang memiliki ilmu tersebut disebut dengan 

„a>rif”. 

Kondisi yang dimaksud adalah al-fana >‟ sebuah fase spiritual seorang 

mistikus. Al-fana>‟ adalah kondisi yang sering disebut dengan al-jam„ (penyatuan). 

Ia sering dimaknai dengan hilangnya kesadaran diri karena melebur dengan 

kesadaran Rabbnya. Dia tenggelam dalam zikir pada al-Madhku >r. Kesadarannya 

lenyap karena tenggelam pada penyaksian pada Rabb dengan mata hatinya.  

Al-Fana>‟ oleh sebagian sufi dikatakan sebagai inti dari makrifat itu sendiri. Ia 

merupakan pembahasan yang tidak dapat dilepaskan dari pembahasan makrifat. 

Dalam klasifikasi mazhab tasawuf, al-fana >‟ menjadi dasar sekaligus representasi 

dari makrifat. Kerumitan dalam devinisi makrifat tidak terlepas dari hubungan 

antara makrifat dan al-fana >‟ tersebut. Subjektivitas dan inefabilitas ekspresi 

tentang al-fana >‟ menjadikan makrifat dalam tataran diskursif sulit didevinisikan. 

Hal tersebut disinggung oleh al-Bist }a>mi > yang mengilustrasikan makrifat dan ahli 

makrifat seperti warna air yang tergantung pada wadahnya. Dia berkata:  

لون الداء لون إنائو إن صببتو في إناء أبيض : سئل عن صفة العارف، فقال (أبا يزيد)أنوّ 
. خلتو أبيض، و إن صببتو في إناء أسود خلتو أسود، و كذلك الأصفر و الأحمر و غنً ذلك

 .يتداول الأحوال، و ولّي الأحوال وليّو

“Warna air sesuai (tampak) warna wadahnya, jika kamu kamu tuangkan air 

tersebut ke wadah putih maka akan tampak putih, jika ke dalam wadah hitam akan 

                                                           
14

 Abu> Nas}r al-Sarra >j, al-Luma„ (Kairo: Da >r al-Kutub al-H }adi>thah, 1960), 57.  
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tampak hitam, begitu juga jika dituangkan ke dalam wadah kuning dan merah dan 

lain sebagainya..”.  

Jawaban ini menggambarkan ragam ekspresi makrifat yang didasarkan pada 

letupan horizon spiritual yang dialami sufi.
15

 Dapat diduga bahwa al-Bist }a>mi> 

sedang mengorelasikan antara makrifat dengan fana >‟. Dugaan ini seiring dengan 

pandangan al-Ghaza >li > yang menegaskan makrifat sebagai satu pilar utama pada 

fana >‟.16
 Fana>‟ adalah implikasi makrifat. Bahkan, ia adalah substansi makrifat, 

karena ia adalah hasil akhir dari perjalanan sufi. Pencapaian fana >‟ adalah sejauh 

pencapaian makrifat sufi.
17

 

Dalam beberapa kajian, secara langsung maupun tidak langsung, ditemukan 

pendapat yang menjelaskan relasi erat antara makrifat dan fana >‟. Dalam sebuah 

literatur karya Ibrahi >m Muh}ammad Ya>si >n yang berjudul H}a>l al-Fana>„ fi> al-

Tas }awwuf al-Isla >mi >, dan karya Sa„i >d Ramad }a>n al-Bu>t }i > yang berjudul Al-Salafiyah, 

Marh }alah Zamaniyah Muba >rakah La Madhhab Isla >miy mengklasifikasi al-fana >‟ 

dalam tiga bentuk. Pertama, al-fana >‟ „an ira >dat al-sawiy. Kedua, al-fana >„ „an 

shuhu >d al-sawiy. Ketiga, al-fana „an wuju>d al-sawiy. Klasifikasi ini ditetapkan 

dalam perspektif ontologis, sebagai kacapandang ahl al-fana >„ pada alam atau 

selain Allah.
18

 

                                                           
15

 Ibid. 
16

 Majdi> Muh}ammad Ibra >hi>m, al-Tas}awwuf al-Sunni >: H }a >l al-Fana>‟ bayn al-Junayd wa al-Ghaza >li> 
(Kairo: Maktabah al-Thaqa >fah al-Di>ni>yah, 2002), 608. 
17

 Ibid., 626. 
18

 Ibra>hi>m Ibra >hi>m Muh}ammad Ya >si>n, H }a >l al-Fana>‟ fi> al-Tas}awwuf al-Isla >mi > (Kairo: Da >r al-

Ma„a >rif, 1999), 139. Lihat Muh}ammad Sa„i >d Ramad }a >n al-Bu>t}i>, Al-Salafiyah, Marh }alah 

Zamaniyah Muba >rakah La > Madhhab Islamiy (Beiru>t: Da >r al-Fikr al-Mu„a >s }ir, cet. II, 2000), 202-

207.  
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Ketiga macam fana >‟ kemudian dihubungkan pada aliran-aliran tasawuf dalam 

Islam. Fana>‟ dari keinginan selain Allah diklaim sebagai fana >‟ para al-

muqarrabu>n (orang-orang yang mendekatkan diri kepada Allah). Sedangkan fana >‟ 

dari penyaksian selain Allah yang kemudian disebut sebagai paham wah }dat al-

shuhu >d. Dua jenis fana >‟ tersebut dinilai sebagai fana >‟ dari tasawuf Sunni > yang 

dapat diterima. Hal tersebut sangat berbeda dengan fana>‟ yang ketiga, yakni fana>‟ 

dari wujud selain Allah. Jenis fana>‟ ini dinilai sesat sebagaimana tokoh yang 

dinisbahkan pada fana >‟; Ibn „Arabi > dinilai sesat dalam kategori ini. Secara lebih 

rinci akan diuraikan pada pembahasan berikut. 

Secara garis besar perbedaan-perbedaan aliran tasawuf dapat diklasifikasi 

menjadi dua mazhab utama. Kedua mazhab tersebut adalah mazhab mah }abbah 

(cinta) dan mazhab rida. Tokoh-tokoh dari mazhab cinta ini seperti Yazi >d al-

Bist}ami >, H}usayn Mans }u>r al-Halla>j, Ibn al-Fa>rid},19
 Ra>biah al-„Adawi >yah, Abu> 

Bakr al-Shibli >, dan lainnya. Sedangkan tokoh mazhab rida ini seperti „Abd al-

Qa>di >r al-Ji >la>ni >, Ibn „At }a>‟ Alla>h al-Sakandari >, Abu> H}asan al-Sha>dhili >, Abu> H}a>mid 

al-Ghaza>li >, dan lain sebagainya. Cinta dan rida ini adalah gambaran lain dari 

internalisasi al-s }ifa>t al-jama>liyah dan al-s }ifa>t al-jala >liyah. Sifat Jamal melahirkan 

cinta, kerinduan, dan pada ujungnya menginginkan kedekatan dan penyatuan 

dengan Yang Dicinta. Sifat Jalal melahirkan sifat rendah dan ketundukan manusia 

dihadapan Rabbnya sehingga selalu berada dalam kesadaran bahwa dia adalah 

makhluk dan bahwa Allah SWT. adalah Khaliq. 

                                                           
19

 Ya >si>n, H }a >l al-Fana >‟, 140. 
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Pada prinsipnya, keduanya dapat disebut cinta, akan tetapi memiliki perbedaan 

karakter. Masuk dalam kategori cinta adalah cinta yang membara („ishq). 

Mah}abbah} dan „ishq ini menginginkan kedekatan; penyatuan dengan yang 

Dicinta. Dengan kehendak dan anugerah-Nya, keinginan dan upaya yang kuat 

tersebut menghasilkan pengalaman tentang penyatuan yang dalam ekspresinya 

kadang disebut dengan ittih}a>d, h}ulu >l, wah }dat al-wuju >d, dan semacamnya. Pada 

akhirnya hal ini melahirkan mazhab makrifat tertentu dalam sejarah pemikiran 

tasawuf falsafi >. 

Ini berbeda dengan rida. Ibn al-Qayyim berpendapat bahwa rida adalah cinta 

yang dibungkus dengan kerendahan dan perasaan hina di hadapan Yang Dicinta.
20

 

Kerendahan dan perasaan hina tersebut yang menyadarkan ketidaksamaan dan 

ketaksetaraan antara dia dan Yang Dicinta. Sedalam apapun cinta orang yang rida, 

ia akan tetap menyadari bahwa dia adalah makhluk dan Yang Dicinta adalah Sang 

Khaliq. Karenanya, dia selalu menyadari perbedaan tersebut dan menyaksikan 

perbedaan tersebut dalam sebuah kesatuan dan pada akhirnya melahirkan wah }dat 

al-shuhu >d. 

Berangkat dari titik pijak doktrin cinta dan rida ini kemudian berimplikasi 

pada klasifikasi tiga mazhab tasawuf, yakni tasawuf salafi >, tasawuf sunni >, dan 

tasawuf falsafi >.
21

 Klasifikasi ini jauh lebih variatif jika dibandingkan dengan 

klasifikasi yang dibuat oleh para pegiat kajian tasawuf atau beberapa sufi yang 

                                                           
20

 al-Jawzi >yah, Mada >rij al-Sa >liki>n, Vol. 3, 463. 
21

 Tasawuf pada umumnya diklasifikasi menjadi dua macam yakni tasawuf Sunni > dan tasawuf 

Falsafi>. Di sini penulis menggunakan klasifikasi Abd al-Qa >dir Mah}mu>d yang membagi menjadi 

tiga, yakni tasawuf Salafi >, tasawuf Sunni >, dan tasawuf Falsafi >. Tiap tokoh dan doktrin yang 

membedakan satu dengan lainnya. Lihat „Abd al-Qa >dir Mah}mu>d, al-Falsafah al-S}u >fi>yah fi > al-

Isla >m: Mas }a >diruha > wa Naz}a >riyatuha> wa Maka >nuha> min al-Di>n wa al-H }aya >t (Kairo: Da >r al-Fikr 

al-„Arabi>, t.th.). 
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menglasifikasi tasawuf hanya menjadi dua, sunni > dan falsafi >. Mah}mu>d 

memandang bahwa tasawuf salafi > memiliki karakteristik, ajaran, dan tokoh-

tokohnya masing-masing yang laik untuk dibedakan dari tasawuf sunni > dan 

tasawuf falsafi >.  

Dua aliran ini dalam sejarah dicatat tidak berjalan seiring. Di antara keduanya 

sering berselisih paham, bahkan berkonflik. Tidak jarang satu kelompok 

menyerang kelompok yang lain. Misalnya, serangan Ah }mad b. H }anbal, seorang 

yang dikenal sangat zuhud, pada madrasah al-Muh }a>sibi >. Peristiwa yang hampir 

serupa adalah serangan dan kritik Ibn Taymi >yah pada Abu > al-H }asan al-Sha>dhili>,
22

 

pendiri tarekat al-Sha>dhili >yah.  

Kontestasi tersebut sungguh ironis, karena secara garis besar dua mazhab itu 

memiliki beberapa persamaan, meski terdapat perbedaan. Hal penting yang 

menjadi titik persamaan antara keduanya bahwa mereka bersepakat melarang 

penyampaian pengalaman makrifat kepada yang orang lain. Hal tersebut karena 

pengalaman tersebut tidak mesti dapat dipahami oleh orang lain.
23

 Keduanya tidak 

berbicara tentang pengalaman akan penyatuan antara yang mencinta dan Yang 

Dicintai, karena hal tersebut sulit dipahami dalam logika shari >„ah dan cenderung 

                                                           
22

 Ibn Taymi >yah dalam karyanya yang berjudul al-Radd „ala > al-Shadhili> mengritik al-Shadhili > 

terkait dengan h }izb dan sulu >k. Menurut Ibn Taymi >yah h }izb al-barr dan h }izb al-bah }r mengandung 

munkara>t (perkara-perkara yang munkar) dan al-muh}arrama >t (perkara-perkara yang diharamkan) 

termasuk beberapa pernyataan-pernyataan al-Shadhili> yang terkait erat dengan tokoh-tokoh 

wah }dat al-wuju>d seperti Ibn „Arabi > dan lainnya. Lihat Ah }mad b. „Abd al-H }ali>m b. „Abd al-Sala >m 

b. Taymi >yah, al-Radd „ala > al-Sha>dh}ili> fi> H }izbih wa ma > S }annafah fi> A >da >b al-T }ari>q, (ed.) „Ali > b. 

Muh }ammad al-„Imra >n (Mekah: Da >r „Alam al-Fawa >id li al-Nashr wa al-Tawzi >„, 1429 H), 15. 
23

 al-Ghaza >li> tidak sepenuhnya melarang penyampaian pengalaman makrifat tersebut kepada para 

arba >b al-qulu>b, yakni mereka-mereka yang tidak buta spiritual dan memiliki kesiapan untuk 

menerima materi tersebut. Dia berkata: “Sesungguhnya menghalangi seorang yang layak untuk 

mendapatkan ilmu adalah sebuah kezaliman sebagaimana juga menyebarkan ilmu kepada orang 

yang tidak tepat untuk ilmu tersebut”. Yu>suf Mu>sa >, Bayn al-Di>n wa al-Falsafah: Fi> Ra‟y Ibn 

Ru >shd wa Fala>sifat al-„As}r al-Wasi >t} (Beiru>t: al-„As}r al-H }adi >th li al-Nashr wa al-Tawzi >„, 1988), 

138-139. 
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disalahartikan oleh yang lain sehingga membahayakan shari >„ah agama. Persamaan 

kedua antara dua mazhab tersebut bahwa keduanya adalah penganut mazhab rid }a. 

Tekanan pada doktrin ini yang memuluskan jalan pada fana >‟ „an ira >dat al-sawiy 

yang diklaim sebagai makrifat kelompok tasawuf sunni > dan juga tasawuf salafi>.
24

 

Yang menjadi pertanyaan penting adalah dengan dua persamaan penting 

keduanya, mengapa terjadi konflik antara keduanya. Apa perbedaan yang mereka 

miliki? 

Menurut Mah}mu>d, salah hal yang membedakan antara tasawuf sunni > dan 

tasawuf salafi > terletak pada tafsir atau takwil teks-teks al-Qur‟a>n atau h }adi >th. 

Tokoh-tokoh tasawuf sunni > seperti al-Ghaza>li >, al-Qushayri > dan lainnya 

menafsirkan dan menakwilkan teks-teks tersebut. Hal ini berbeda dengan tasawuf 

salafi > yang sebagian menolak bentuk penafsiran dan penakwilan.
25

 Dimulai dari 

Muqa>til dan Muqa >tili >yah dan Kira>mi >yah, dan dugaan yang dilakukan oleh 

sebagian tokoh salafi >.
26

  

Kesimpulan ini berasalan dikarenakan bahwa tidak semua tokoh sufi salafi 

sepakat dalam penafsiran dan penakwilan. Ibn Taymiyah yang sering dituduh 

berpaham al-mujassimah (antropomorfis) tercatat telah melakukan penakwilan 

                                                           
24

 Ibn al-Qayyim al-Jawzi >yah memposisikan fana >‟ seperti ini sebagai fana >‟ para wali khusus 

(khawa>s al-awliya >‟) dan para a‟immat al-muqarrabi >n (pemimpin-pemimpin orang-orang yang 

mendekatkan diri pada Allah). Al-Jawzi >yah, Mada >rij al-Sa >liki>n, 463. 
25

 Mah}mu>d, al-Falsafah al-S}u>fi>yah, 86.  
26

 Tentang tuduhan yang menyatakan bahwa Ibn Taymi >yah berpaham antropomorfism (tajsi>m) 

dengan kata-katanya bahwa Allah turun dari arsh seperti turunnya dia dari mimbar masjid saat 

menjelaskan ayat “Al-Rah }ma >n „ala> al-„arsh istawa >” telah banyak dibantah. Kisah tersebut diambil 

dari kisah Ibn Bat }ut }ah dalam Rih }lah Ibn Bat}u >t}ah. Dia sendiri telah dituduh melakukan kebohongan 

karena saat Ibn Bat }ut}ah ke Damaskus, Kamis, 9 Ramadan 726 H., Ibn Taymiyah telah dipenjara. 

Ibn Taymiyah dipenjara di benteng Damaskus pada awal bulan Sya„ban tahun tersebut dan tidak 

keluar dari penjara sampai wafat. Lihat http//www.saaid.net/monawein/taimiah/3.htm.  
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seperti takwilnya tentang “wajh Allah”.
27

 Di sini, Mah}mu>d mungkin telah salah 

dalam melakukan generalisasi dalam penilaiannya terhadap tokoh-tokoh salafi.  

Menurut Amal Fathullah, Ibn Taimiyah membedakan tiga bentuk takwil. 

Pertama, takwil muh}dath yakni merubah lafaz } dari z }ahirnya kepada makna lain 

yang terkandung dalam lafaz } untuk dalil yang disertai qari >nah yang terhalang dari 

makna hakiki. Jenis takwil ini yang dimaksud dengan membawa lafaz } yang ra>jih 

(kuat) kepada yang marju >h} (lemah) berdasarkan dalil yang menetapkan hal 

tersebut. Bagi mereka makna lafaz } yang sesuai dengan dila >lah z }ahirnya bukanlah 

takwil. Setiap lafaz} mempunyai takwil yang berbeda dengan madlu >l lafaz } yang 

hanya diketahui oleh Allah. Jenis takwil ini yang sering digunakan oleh Fuqaha>‟, 

Us }u>liyyu >n, dan Mutakallimu>n dalam menakwilkan ayat-ayat sifat. Kedua, takwil 

dalam pengertian tafsir dan baya>n (keterangan). Takwil ini merujuk pada tafsir 

kalam Allah sesuai dengan makna z }a>hir. Walaupun berbeda dengan makna z }a>hir, 

takwil ini diyakini oleh sebagian ahli tafsir yang al-ra>sikhu>n fi > al-„ilm. Takwil ini 

yang dibolehkan Ibn Taimiyah. Ketiga, takwil yang berarti menakwilkan hakikat 

sesuatu di luar pencapaian akal untuk dapat dipahami dan dipahami. Takwil 

seperti ini digunakan untuk memahami realitas yang tidak dapat dijangkau oleh 

akal antara lain; surga, neraka, dan kondisi serta peristiwa yang terjadi di dalam 

keduanya.
28

 

                                                           
27

 Salah satu contoh adalah kasus dalam penafsiran kata “al-Wajh” pada ayat: “kull shay‟ ha >lik illa 

wajhah (Q.S. al-Qas }as}: 88”. Kaum salaf berbeda pendapat dalam tiga kelompok. Pertama, 

pendapat yang mengambil z}ahir al-lafad} tanpa pertanyaan tentang “bagaimana” dan takwil. 

Kedua, pendapat kedua menakwilkan “al-wajh” dengan Zat-nya. Ketiga, adalah pendapat yang 

menakwilkan “al-wajh” dengan “al-jihah (arah)”. Ibn Taimiyah berpendapat yang ketiga ini. Al-

Bu>t }i>, al-Salafiyah, 143-144.  
28

 Amal Fathullah Zarkasyi, Konsep Tauhid Ibn Taimiyah dan Pengaruhnya di Indonesia 

(Ponorogo: Darussalam University Press, cet. I, 2010), 95-98. Lebih lanjut, Ibn Taimiyah 
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Maka di sini dapat dipahami bahwa perbedaan antara tasawuf sunni > dan falsafi> 

tidak dalam pemahaman mengenai pengalaman makrifat itu sendiri, namun dalam 

pemahaman doktrin keagamaan dan secara spesifik dalam aspek teologi meskipun 

tidak secara utuh. Perbedaan dalam masalah penafsiran dan teologis ini memang 

tidak memiliki implikasi langsung dalam pengalaman makrifat dan larangan 

menyampaikan larangan tersebut. Sikap salafi mengenai penakwilan ayat al-

Quran maupun hadis yang berkaitan tentang persoalan-persoalan teologis 

memberikan penciri khusus mazhab teologi sekaligus mazhab tasawuf salafi. 

Al-Ghaza>li > dalam Qa >nu>n al-Ta‟wi >l secara tegas mengatakan bahwa mazhab 

salaf adalah mazhab yang paling benar. Premis ini menjadi pijakan seluruh 

pembahasannya tentang kaum salaf. Kaum ini memiliih untuk “diam” dalam 

persoalan tentang persoalan teologis maupun ma„rifat Allah. Namun begitu bukan 

berarti mereka tidak mengerti makna batin yang ada. Jika mereka tidak berucap 

bukan berarti mereka tidak mengetahui. Mereka mengetahuinya dan juga 

mengetahui orang-orang awam tidak akan memahaminya sehingga mereka diam 

dan membuat mereka diam dalam persoalan-persoalan tersebut.
29

 

 

 

 

                                                                                                                                                               
memberikan kategori takwil yang tidak dapat dibenarkan dalam Islam: (1) setiap takwil yang 

peletakan katanya tidak sesuai pada tempatnya dan tidak digunakan dalam pembicaraan orang 

Arab; (2) setiap takwil yang peletakan katanya tidak sesuai dengan susunan perkataan yang 

menggunakan tathniyah dan jama„; (3) setiap takwil yang tidak sesuai dengan konteks 

pembicaraan; (4) setiap takwil yang tidak populer penggunaannya di kalangan Arab; dan (5) takwil 

yang tidak memiliki asas, baik menurut konteks pembicaraan sesuatu maupun menurut keterangan 

pemberi penjelasan. Ibid., 105-16. 
29

 Sa„i>d Bouheraoua, “Qa >nu>n al-Ta‟wi >l „Ind al-Ghaza >li> wa Ibn al-„Arabi > wa Ibn Rushd al-H }afi>dh: 

„Ard } wa Taqwi >m” dalam At-Tajdid, A Refereed Arab Biannual, International Islamic University 

Malaysia, Vol 12, 23, 2008, 23. 
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A. Makrifat Tasawuf Salafi> 

Tasawuf salafi adalah tasawuf yang dinisbahkan pada golongan salaf. Yang 

masih diperdebatkan dalam masalah ini adalah maksud dari salaf itu sendiri. Al-

Ghaza>li > berpendapat bahwa golongan yang disebut dengan kaum salaf adalah para 

sahabat dan al-ta>bi„i >n. Dia juga menegaskan bahwa mazhab yang paling benar 

mazhab mereka.
30

 Sedangkan al-Bu>t }i menyatakan bahwa yang disebut golongan 

salaf adalah para sahabat, tabi>„i >n, dan tabi„ al-ta>bi„i >n.
31

 Al-Bu>t }i > di sini berada 

pada dua sisi yang berbeda dengan al-Ghaza>li >: pertama, dia menambahkan tabi„ 

al-ta>bi„i >n dalam klasifikasi salaf. Kedua, dia hanya menggunakan terma salaf 

untuk sebuah periode waktu tertentu sedangkan al-Ghaza>li > meski tidak verbal 

menjelaskan bahwa salaf bukan hanya terma yang menunjuk pada sebuah periode 

masa tapi juga pada dogma dan manhaj. Dan dalam pembahasan ini tasawuf salafi 

memiliki dogma dan manhajnya sendiri. 

Tasawuf salafi > merupakan klasifikasi tasawuf yang muncul baru-baru ini. 

Tokoh-tokoh besar sufi-salafi sebagaimana yang disebutkan oleh Mus }tafa> H}ilmi> 

adalah al-Harawi > al-Ans}a>ri > (1088 M), „Abd al-Qa>dir al-Ji>la>ni > (1165 M), Ibn al-

Qayyim al-Jawzi > (1350 M), dan Ibn Rajab (1392 M). H}ilmi > tidak memasukkan 

Ibn Taimiyah sebagai tokoh sufi-salafi.
32

 Pandangan Ibn Taymiyah wa al-

Tas }awwuf ini yang tidak memasukkan Shaykh al-Isla>m sebagai tokoh sufi-salafi 

                                                           
30

 „Isa > b. Na >s}ir al-Daraibiy, “Min Ma„a >l al-Taisi >r fi > Tafsi >r al-Salaf” dalam Majallat al-Buh}u >th wa 

al-Dira >sa >t al-Qura‟a>niah, edisi II, 106-107.  
31

 Dia menambahkan bahwa salaf menurutnya adalah klasifikasi waktu atau periode masa bukan 

sebagai dogma dan manhaj tertentu. hal ini yang banyak dikritik oleh kelompok-kelompok yang 

berafiliasi pada golongan salaf tersebut. 
32

 Mus}t}afa > H }ilmi >, Ibn Taymiyah wa al-Tasawwuf (Aleksandria: Da >r al-Da„wah, cet. 2, 1982), 23. 
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berbeda dengan Hisyam Kabba >ni > yang secara tegas menyebut Shaykh al-Isla>m 

sebagai tokoh sufi-salafi.  

Tidak banyak akademisi yang mengulas klasifikasi tasawuf salafi ini. Mereka 

yang pernah menglasifikasi mazhab sufi di antaranya Mus }t }afa> H }ilmi >
33

 dan „Abd 

al-Qa>dir Mah }mu >d. Dalam kajian mereka, tasawuf salafi > memiliki akar yang 

panjang dalam sejarah studi Islam. Keberadaan tasawuf salafi > ini telah ada 

sezaman dengan tasawuf Sunni >. Artinya, tasawuf salafi > sudah eksis sebelum 

munculnya tasawuf mazhab falsafi >. Klasifikasi terakhir ini yang menarik 

perhatian para intelektual dan sarjanawan dan sedikit banyak menutupi 

keberadaan tasawuf salafi >.  

Secara periodik, Mah }mu>d membagi tasawuf salafi > dalam tiga periode. Periode 

pertama dimulai dari madrasah Muqa >tili >yah yang dinisbatkan pada seorang ahli 

tafsir yang bernama Muqa >til b. Sulayma >n (w. 150 H) yang hidup satu masa 

dengan Ja„far al-S }a>diq (w. 148 H), Abu > H}ani >fah (w. 150 H).
34

 Kelompok kedua 

yakni kelompok era pertengahan. Tokoh tasawuf salafi > yang paling dikenal pada 

era ini adalah Ima >m Ma>lik (w. 179 H), seorang ahli fiqh dan sufi,
35

 yang dikenal 

dengan kata-katanya: “Barangsiapa mengikuti fiqh namun tidak bertasawuf, maka 

dia telah fa>siq. Barangsiapa yang bertasawuf dan tidak mengikuti fiqh, maka dia 

telah zindiq. Barangsiapa bertasawuf dan berpegang pada fiqh, maka dia mencapai 

hakikat…”. Periode akhir adalah periode al-Harawi > yang nama lengkapnya Abu > 

                                                           
33

 Di antara karya Mus }tafa > H }ilmi > yang berbicara tentang tasawuf Salafi > adalah Al-Tas}awwuf wa al-

Ittija >h al-Salafi > fi al-„As}r al-H }adi>th dan Ibn Taymi >yah wa al-Tas}awwuf. 
34

 Ibid., 84. 
35

 Ibid., 92.  
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Isma>„i >l „Abd Alla >h bin Muh }ammad al-Ans}a>ri > al-Harawi > (w. 481 H).
36

 karya 

terbesar yang ditinggalkannya adalah Mana >zil al-Sa>‟iri >n ila > Rabb al-„Alami >n. 

Kitab ini dipandang sebagai rekaman lengkap tentang tasawuf salafi >.
37

 Setelah era 

ini muncul tokoh-tokoh besar seperti Ibn Taymi >yah (w. 728 H) dan muridnya Ibn 

al-Qayyim al-Jawzi >yah.
38

 

Sebagaimana disebutkan di atas bahwa karya al-Harawi > berjudul Mana>zil al-

Sa>‟irin, yang yang dikomentari Ibn al-Qayyim al-Jawzi>yah melalui karyanya yang 

berjudul Mada>rij al-Sa>liki >n fi > Ma„rifat Iyya >k Na„bud wa Iyya >k Nasta„i >n, dapat 

disebut sebagai rekaman lengkap mazhab tasawuf salafi >. Karenanya—dalam 

pembahasan ini—pemikiran al-Harawi > sangat relevan untuk dikaji sebagai potret 

yang dapat menggambarkan karakteristik tasawuf salafi>. 

Al-Harawi > adalah sufi salafi > yang memiliki daya tarik tersendiri. Karenanya, 

tokoh ini banyak dikaji dan dikomentari, bukan hanya oleh para tokoh 

sezamannya namun juga oleh para pemikir sesudahnya. Tokoh ini pada satu sisi 

dianggap sebagai sufi besar Falsafi >, namun pada sisi yang lain dia juga menuai 

banyak kritik dari sebagian penerusnya. Seakan-akan keberadaannya sebagai sufi 

salafi > sedikit banyak diragukan. Hal tersebut nampak dalam pernyataan al-Harawi > 

yang lebih mirip dikatakan sebagai sebuah pembelaan demi meneguhkan 

posisinya sebagai penganut mazhab salafi >. Dia berkata: 

                                                           
36

 Setelah al-Harawi > tokoh yang diklaim sebagai tokoh besar sufi Salafi > adalah „Abd al-Qa >dir al-

Ji>la >ni> (w. 561 H). Must }afa > H }ilmi >, al-Tas}awwuf wa al-Ittija >h al-Salafi > fi> al-„As}r al-Hadi>th 

(Aleksandria: Da >r al-Da„wah li al-Tab„ wa al-Nashr wa al-Tawzi >„, t.th.), 3. 
37

 Ibid., 103. 
38

 al-Harawi > adalah sosok yang fenomenal dan karyanya banyak diteliti dan ditafsirkan oleh 

berbagai pihak. Seperti al-Qasha >ni> yang mengaitkan doktrin al-Harawi > dengan madrasah Ibn 

„Arabi > sehingga Ibn Taymi >yah gemar melancarkan kritik-kritik yang menyerang al-Harawi>. Akan 

tetapi, kritik-kritik Ibn Taymi >yah pada al-Harawi > justru dijawab oleh Ibn al-Qayyim murid dari 

Ibn Taymi >yah sendiri. Ibid., 107. 
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  .أنا حنبلي ما حييت وإن متّ فوصيّتي للنّاس ان يتحنبلوا

“Aku adalah (pengikut) H }anbali > selama aku hidup dan jika aku mati, maka 

wasiatku pada manusia agar menjadi pengikut (Imam) Ibn H }anbal”.
40

 

Salah satu kritik pada al-Harawi > al-Ans }a>ri > disampaikan oleh Ibn Taymiyah. 

Ketaksetujuan Shaykh al-Isla>m pada al-Harawi > dalam persoalan al-fana >‟ yang 

menurutnya cenderung falsafi > dan mengarah pada teologi Jabari >yah.
41

 Polemik 

mengenai pandangan dua tokoh sufi salafi > tersebut dapat dikompromikan oleh 

murid utama Ibn Taymi >yah sendiri yakni Ibn al-Qayyim al-Jawzi>. Al-Harawi > 

menunjukkan konsistensinya sebagai sufi salafi >, di mana ia tidak menafsirkan ala 

mazhab H}anbali > yang cenderung menerima ayat-ayat secara literal. Dia tidak 

menafsirkan al-fana >‟ sebagaimana para sufi falsafi > yang menginterpretasikan-nya 

sebagai hilangnya ego (kesadaran) sa>lik karena tenggelam dalam kesadaran 

Tuhan.  

Hal tersebut ditunjukkan oleh al-Jawzi> dalam penafsiran al-Harawi > pada 

beberapa ayat al-Qur‟a>n. Dengan mengutip Mana>zil al-Sa>‟iri >n, pada bab al-fana >, 

al-Jawzi> menyatakan al-Harawi > menafsirkan al-fana >‟ (fa>n) pada ayat al-Qur‟a>n 

yang artinya: “Segala sesuatu akan sirna dan yang kekal hanyalah Wajh Alla >h 

                                                           
39

 H }ilmi >, al-Tas}awwuf, 10.  
40

 Ima >m Ibn H }anbal dalam pandangan Fari >d al-Di>n al-„At }t}a >r adalah imam agama dan sunnah, 

sosok panutan dalam mazhab dan millah, ahli dira >yah, mengutamakan akhirat, dan sangat wara >‟. 
Tidak ada seorang pun yang dapat menempati posisinya dalam ilmu h }adi>th, dalam wara >‟, riya >d }ah, 

dan karamah. Doa-doanya dikabulkan. Fari >d al-Di >n al-„At }t}a >r, Tadhkirat al-Awliya >‟, terj. Muna >l al-

Yumna > „Abd al-Azi >z, Vol. 1 (Kairo: al-Hay‟ah al-Mis}ri>yah al-„A >mmah, 2006), 453.  
41

 Ibn Taymi >yah memandang bahwa definisi al-Harawi > bahwa al-fana>‟ disebabkan oleh lemahnya 

akal dan karenanya sulit membedakan antara hamba dan Tuhannya cenderung sama dengan 

definisi para sufi Falsafi >. Lebih dari itu, Ibn Taymi >yah juga menemukan bahwa konsep fana>‟ al-

Harawi > mengabaikan pembedaan antara perkara-perkara yang dicintai Allah dan yang dibenci-

Nya. Ini yang kemudian dipandang sebagai pemikiran yang memiliki kecenderungan Jabari >yah. 

Ibid., 12-13. 
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yang memiliki keagungan dan kemuliaan”,
42

 sebagai “kehancuran fisik dan 

ketiadaan”. Pada saatnya segala sesuatu termasuk bangsa manusia akan binasa. 

Hanya ada satu yang kekal, Allah. Menurutnya, penafsiran ini sangat relevan 

karena memiliki korelasi dengan ayat-ayat lain yang meneguhkannya. Di antara 

ayat-ayat tersebut adalah firman Allah yang artinya: “Sesungguhnya engkau 

adalah mayat dan mereka juga mayat”,
43

 dan firman Allah yang artinya, “Setiap 

jiwa akan merasakan kematian”
44

  

Apa yang dilakukan oleh al-Jawzi > tersebut dapat dikatakan sebagai upaya 

mendamaikan pandangan dua sufi salafi > sekaligus menempatkan dan 

mengukuhkan pemikiran al-Harawi > pada wilayah tasawuf salafi >. Al-Harawi > tidak 

pada posisi salah satu dari mazhab al-h}ulu >l, al-ittih}a>d, dan wah }dat al-wuju >d 

sebagaimana dituduhkan padanya. Berikut pandangan al-Harawi > terkait dengan 

persoalan al-fana >‟, al-baqa >‟ dan makrifat.  

 

1. Al-Fana>‟ dan al-Baqa>‟ 

Al-fana >‟ adalah salah satu bagian penting untuk memahami makrifat tasawuf 

salafi >. Sebagaimana diuraikaan sebelumnya, fana >‟ adalah inti dari makrifat. Fana>‟ 

adalah sebuah kondisi spiritual yang diraih seorang salik setelah berjuang 

(muja>hadah) dan berlatih (riya>d}ah) rohani. Fana>‟ merupakan pintu masuk menuju 

baqa>‟ sebagai sebuah fase spiritual pasca-fase fana >‟. Al-Harawi > memandang 

                                                           
42

 Q.S. al-Rah}ma >n: 26-27 
43

 Q.S. al-Zuma >r [39]: 30. 
44

 Q.S. „A >li Imra >n [3]: 185 dan Q.S. al-Anbiya >‟ [21]: 35. 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

94 
 

 
 

bahwa fana>‟ adalah salah satu dari empat unsur tasawuf yang disebutkan olehnya, 

yakni al-s }afa >‟, al-wafa >‟, al-fana >‟, dan al-baqa >‟.45
 

Menurut al-Harawi >, al-fana >‟ adalah hilangnya hati (kesadaran), keluar dari 

kesadaran pada makhluk, dan kebergantungan pada Zat yang Maha Tinggi dan 

Agung yang memiliki sifat kekal. Dengan redaksi berbeda, al-fana >‟ adalah puncak 

ketergantungan pada Allah dan terputus dari apa pun dari selain Allah, dari 

berbagai aspek. Pandangan al-Harawi > ini dapat dirujuk pada pernyataannya 

sebagaimana berikut: 

 .الفناء في ىذا الباب اضمحلال ما دون الحق علما ثمّ جحدا ثمّ حقّا

“Al-fana >„ dalam bab ini adalah kesirnaan selain Yang Maha Benar secara 

keilmuan, (kemudian) penolakan, dan (kemudian) kebenaran”.  

Dari definisi al-Harawi > mengenai al-fana >‟ di atas disimpulkan ada tiga fase 

dalam al-fana >‟. Pertama adalah fase “kesirnaan selain Yang Maha Benar secara 

keilmuan”. Dalam fase ini, ilmu pada selain Allah (makhluk) akan hilang dari hati 

dan penyaksian. Esensi dari makhluk sebenarnya tetap ada namun ia hilang dalam 

penyaksian seorang hamba seakan-akan kembali tiada sebagaimana sebelum 

diadakan. Yang tersisa hanya Wajh Alla>h yang Maha Agung dan Maha Mulia di 

hatinya. Terkadang seorang sa>lik kembali pada ilmu dan penyaksiannya pada 

alam. Namun kembali mengangkatnya secara bertahap dengan menyinari akal dan 

hatinya sehingga dia tidak melihat Pencipta, Rabb selain Allah. Selain-Nya, tidak 

ada yang memberikan manfaat, kemudaratan, memberi atau menolak. Pada 

                                                           
45

 H }ilmi >, al-Tas}awwuf, 8. 
46

 Mah}mu>d, al-Falsafah al-S}u>fi>yah, 121. 
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akhirnya, tidak ada yang layak untuk dicintai dan tunduk kepadanya selain Allah. 

segala sesuatu yang disembah selain Allah adalah ba>t }il. Ini adalah yang disebut 

tawhi>d al-„ilm.
47

  

Kedua, setelah martabat di atas yang disebut “kesirnaan selain Yang Maha 

Benar secara pengingkaran”. Fase kedua ini, jika Allah mengangkat hamba yang 

berada tawhi >d al-„ilm pada derajat lebih tinggi maka Allah menunjukkan bahwa 

seluruh perbuatan kembali kepada Allah. Perbuatan-Nya (af„al) kembali kepada 

nama-nama-Nya, dan nama-nama-Nya kembali pada sifat-sifat-Nya. Dengan 

keberadaan sifat-Nya dengan dhat-Nya seluruh penyaksian pada selain-Nya 

menjadi sirna. Karenanya, hamba yang berada dalam kondisi ini akan 

mengingkari sesuatu apapun dari dirinya selain Allah. Yang perlu dicatat pada 

derajat kedua ini bahwa maksud pengingkaran dalam pandangan al-Harawi> 

sebagaimana dijelaskan oleh Ibn al-Qayyim bukan pengingkaran kaum ateis. 

Ketiga, derajat setelah derajat pengingkaran selain Allah, yakni “kesirnaan 

selain Yang Maha Benar secara hakikat”. Jika Allah mengangkatnya hamba dari 

derajat “kesirnaan selain Yang Maha Benar secara pengingkaran”, ke derajat yang 

lebih tinggi, maka Allah akan membuatnya menyaksikan bahwa keberadaan 

seluruh alam, jawa >hir alam, penampakan alam, esensi alam dan sifat-sifatnya 

hanya dengan keberadaan Allah dan pengendalian-Nya. Tanpa pengendaliannya-

Nya semua akan sirna.
48

 Segala sesuatu ada melalui sifa>t dan asma>‟-Nya. Tidak 

ada wujud hakiki kecuali Allah. Artinya, satu-satu Wujud yang paling dibutuhkan 

secara mutlak adalah Allah. Segala sesuatu secara esensinya membutuhkan 

                                                           
47

 Ibid. 
48

 Ibid., 120-121. 
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kepada-Nya. Tidak ada sesuatu pun yang berdiri sendiri sekejap apun tanpa-

Nya.
49

 

Tiga derajat al-fana >‟ ini yang dijelaskan oleh al-Jawzi> melalui teks-teks al-

Harawi >. Melalui teks di atas tersimpulkan bahwa dalam al-fana >‟ terdapat awal dan 

akhir. Seorang dapat mencapai maqam al-fana >‟ yang berbeda dari orang lain. 

Seorang yang mencapai maqam al-fana >‟ pertama berpotensi menaiki derajat al-

fana >‟ kedua dan juga mungkin tetap dalam derajat al-fana >‟ yang pertama. Hal 

tersebut bergantung anugerah yang diberikan oleh Allah sebagaimana dijelaskan 

oleh al-Jawzi> pada uraian di atas.  

Mengenai klasifikasi hamba yang berada dalam derajat al-fana >‟ di atas 

diperjelas oleh al-Harawi > sebagai berikut: pertama, hamba yang mencapai al-

fana >‟ tingkat pertama adalah mereka yang disebutnya sebagai al-fana >‟ ahl al-„ilm 

al-mutah}aqqiq bih (fana>‟ ahli ilmu yang mencapai fana >‟ dengan ilmu tersebut). 

Kedua, hamba yang mencapai al-fana >‟ tingkat kedua adalah yang disebutnya 

fana >‟ ahl al-sulu>k wa al-ira >dah (fana >‟ sa>lik dan pemilik kehendak). Ketiga, 

hamba yang mencapai al-fana >‟ tingkat tingkat ketiga adalah fana >‟ ahl al-ma„rifah 

al-makhlu >qi >n fi > shuhu >d al-H}aqq (fana >‟ ahli makrifat yang diciptakan dalam 

penyaksian pada Yang Maha Benar). 

Melalui uraian di atas dipahami bahwa bagian terpenting dari al-fana >‟ yang 

dimaksudkan oleh al-Harawi > adalah ketergantungan pada selain Allah. Al-fana >‟ 

dalam bentuk ini berbeda dengan al-fana >‟ yang berkembang dalam diskursus 

tasawuf Falsafi > yang disebut dengan al-ittih }ad, al-h}ulu >l dan semacamnya. Ibn al-
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 Ibid., 121. 
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Qayyim berhasil menjawab keraguan para tasawuf salafi > akan keSalafi >an al-

Harawi > sekaligus meneguhkan posisi al-Harawi > sebagai sufi besar mazhab falsafi >. 

Mengenai permasalahan ini Ibn Taimiyah juga memberikan perhatian yang 

serius. Dalam Fata >wa> pada bab al-Tasawwuf dia menjelaskan kondisi al-fana >‟ 

dan sikapnya tentang persoalan al-sukr (kemabukan) yang sering dinilai negatif 

oleh banyak kalangan. Menurutnya, kondisi al-fana >‟ atau pun al-sukr yang mana 

al-fa>ni > tidak lagi merasakan keberadaannya adalah kondisi yang dimaafkan 

(ditolelir). Dan kondisi itu lebih sempurna dibandingkan orang lainnya yang 

belum mencapai kondisi tersebut karena kurangnya iman ataupun kerasnya hati. 

Kondisi ketidaksadaran ini seperti kondisi Musa AS saat menyaksikan tajalli 

Allah. Dan yang lebih sempurna dari itu adalah kondisi Muh}ammad SAW yang 

tidak berubah dengan penyaksian tersebut.
50

 

 

2. Makrifat Tasawuf Salafi> 

Makrifat dalam pandangan al-Harawi > tidak dapat dipisahkan dari konsep al-

fana >‟. Keduanya adalah dua hal yang tidak terpisahkan. Sebagaimana tersimpul di 

atas bahwa al-fana >‟ menurut al-Hara>wi > hilangnya hati dari ketergantungan kepada 

selain Allah. Dia satu-satunya tempat bergantung. 

Secara kebahasaan, makrifat menurut al-Harawi > adalah ih}a>t }ah bi „ayn al-shay‟ 

kama> huw (memahami esensi sesuatu sebagaimana adanya). Penjelasan dari 

definisi tersebut bahwa makrifat ini memiliki tiga tingkatan. Dalam hubungannya 

                                                           
50

 Ibn Taimiyah, Majmu >„ Fata >wa > Shaykh al-Isla>m Ah }mad b. Taimiyah, „Abd al-Rah}man b. 

Muh }ammad Qa >sim (ed.) (Madinah: Mujamma„ al-Malik Fahd li T }iba >„ah al-Mus}h}af al-Shari >f, 

2004), 12-13. 
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dengan makrifat tersebut, potensi makhluk terbagi dalam tiga kelompok: tingkatan 

pertama, makrifat sifat dan nu„u>t. Pada makrifat ini sifat dari zat seperti „ilm 

(ilmu), ira >dah (kehendak), dan qudrah (kuasa) Allah yang bersifat qadi >m 

dibedakan dari sifat aksi (s }ifa>t al-fi„l) seperti al-Kha >liq (Pencipta), al-Razza >q 

(Pemberi rejeki), dan al-Mu„t }i (Pemberi). Tujuan dalam pembedaan ini adalah 

untuk menegaskan sifat zat yang bersifat azali. Sifat tersebut berbeda dengan sifat 

aksi (sifa >t al-fi„l) yang bersifat h}adi >th (baru). 

Kedua, makrifat tentang zat tanpa membedakan antara sifat dan zat. Makrifat 

jenis ini terjadi dengan beberapa kondisi, yakni adanya „ilm al-jam„ (ilmu 

penyatuan), kemurnian al-fana >‟, kesempurnaan dengan „ayn al-baqa>‟ (mata 

keabadian), dan keistimewaan dengan „ayn al-jam„ (mata penyatuan). Makrifat ini 

adalah makrifat pada tingkat kedua. Dalam kondisi ini seorang tidak dapat lagi 

memisahkan antara zat-Nya dan sifat-sifat-Nya. Sufi tenggelam dengan 

penyaksian zat-Nya dan melupakan segalanya. 

Ketiga, makrifat yang tenggelam dalam lautan makrifat itu sendiri yang tidak 

dicapai oleh pembuktian.
51

 Pada masalah ini terdapat tiga pilar: (1) musha>hadat 

al-qurb (penyaksian tentang kedekatan), (2) al-s }u„u>d „an al-„ilm (naik dari ilmu); 

dia tidak lagi bermakrifat dengan ilmunya; dan (3) mut}a>la„at al-jam„ (penyaksian 

akan penyatuan). Makrifat ini adalah makrifat kelompok kha>s }at al-kha>s }ah (sangat 

istimewa). Makrifat ini paling tinggi dibanding dua sebelumnya. Karena kedua 

makrifat sebelumnya masih terikat dengan wasilah dan bukti dengan harapan 

dapat wus }u>l. Ahli makrifat dalam derajat ini tenggelam dengan apa yang 
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 Ibid., 123. 
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dianugerahkan Allah kepadanya, sehingga mereka absen (gha >b) dari 

permintaannya dan sebab-sebab kedekatan kepada-Nya karena sibuk dengan 

makrifatnya.
52

 

Puncak dari derajat makrifat al-Hara>wi > ini memiliki kemiripan dengan 

pandangan al-Ghaza>li > mengenai al-fana >‟. Para ahli al-fana >„ menurut al-Ji>la>ni >, 

sebagaimana dikutip oleh Must }afa> H}ilmi > dari karya Futu >h} al-Ghayb karya al-

Ji>la>ni >, digambarkan sebagai berikut: 

 (ويعني بالوصول الى الله)فنوا عن الخلق و الذوى والإرادة والدنى، فوصلوا إلى الدلك الأعلى 
 .الخروج عن الخلق والذوى والإرادة والدنى

Artinya:“mereka fana dari makhluk, nafsu, kehendak, dan angan-angan 

sehingga mereka sampai pada Penguasa Tertinggi (Allah) dan makna dari 

wus }u>l adalah keluar dari makhluk, nafsu, kehendak, dan angan-angan”. 

Al-Ji>la>ni > menambahkan, cara untuk wus }u>l pada maqa>m al-fana >„ seorang salik 

harus tidak lagi memiliki kehendak (ira >dah) nafsunya dan menghendaki apa yang 

dikehendaki oleh Allah.
54

 Jika demikian dapat disimpulkan bahwa al-fana >‟ 

menurut sufi salafi > adalah al-fana >‟ dari hawa nafsu, dan di sisi yang lain 

melaksanakan perintah shari >„ah dan menjauhi larangannya.
55

 Dalam bahasa lain 

menurut klasifikasi al-fana >‟ Ibra>hi >m adalah al-fana >‟ „an ira >dat al-sawiy (fana dari 

keinginan selain Allah). 

Pendapat al-Jila>ni > ini sangat penting mengingat bahwa al-Ji >la>ni > adalah salah 

satu tokoh sufi salafi > yang sangat penting dalam klaim tasawuf salafi >. Dia adalah 
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 Ibid., 125. 
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 Ibid., 25. 
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 Ibid., 26. 
55

 Ibid., 27. 
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sosok yang sangat ditokohkan selain al-Hara>wi >. Lebih dari itu, al-Ji>la>ni > memiliki 

pengaruh yang sangat penting pada tokoh-tokoh sufi salafi > setelahnya seperti Ibn 

Taymi >yah. Ibn Taymi >yah yang dianggap sebagai figur utama tasawuf salafi > 

melahirkan murid-murid hebat dan menonjol, di antaranya adalah Ibn al-Qayyim 

al-Jawzi>yah. 

 

3. Fenomena Ibn Taymi >yah dan Problem Teologis Tasawuf Salafi> 

Ibn Taymi >yah adalah tokoh yang banyak menarik perhatian banyak kalangan. 

Begitu juga dalam hubungannya dengan tasawuf. Kadang dia disebut sebagai 

stark of enemies (musuh utama) para sufi karena kritik pedasnya pada banyak 

kalangan. Baik kalangan teolog, filosof, fuqaha>‟ maupun tasawuf.
56

 Di bidang 

tasawuf, tokoh-tokoh sufi dari beragam golongan ia kritik baik tokoh sufi-sunni> 

seperti al-Ghaza >li > maupun tokoh sufi-salafi seperti al-Harawi > dan „Abd al-Qa>dir 

al-Ji>la>ni >. Dan kritik sangat keras dilayangkannya pada tokoh-tokoh tasawuf falsafi 

seperti al-H}alla>j, Ibn „Arabi >, dan Suhra>wardi > al-Maqtu >l.
57

 

Dari sudut pandang yang lain dia juga disebut sebagai seorang sufi. Tepatnya, 

tokoh besar sufi salafi >. Ibn Taymiyah bukan hanya seorang pangamat namun juga 

seorang pelaku. Dia juga membahas diskursus sufisme seperti al-fana >‟, al-baqa>‟ 

atau maqa>ma>t dan ah}wa>l yang disebutnya dengan a„ma>l al-qulu >b (perbuatan-

                                                           
56

 H }ilmi >, Ibn Taymiyah wa al-Tas}awwuf, 309. 
57

 Ibid., 5. 
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perbuatan hati).
58

 Sosok seperti Ibn Taymi >yah tersebut—meminjam istilah 

Elizabeth Sirriyeh—dikategorikan sebagai sufi dan antisufi.
59

 

Ibn Taymi >yah sering digunakan entry point dari kajian tasawuf salafi >.
60

 Saat 

keberadaan dipandang sebagai antisufi, maka diskursus tasawuf salafi >. 

Sebaliknya, jika tesis bahwa Ibn Taymi >yah adalah seorang sufi maka diskursus 

tasawuf salafi > akan diterima. Persoalan ini berkembang panjang dan, singkatnya, 

penulis sependapat dengan Hisha>m Kabba>ni > bahwa Ibn Taymi >yah adalah seorang 

sufi. Keberadaannya sebagai sufi sering disembunyikan oleh generasi salafi > 

setelahnya hingga kesufiannya tidak diketahui. Lebih dari itu, citra Salafi >nya 

sengaja dikuatkan dalam tujuan tersebut.
61

 

Sejarah mencatat bahwa pemikiran Ibn Taymi >yah dalam bertasawuf sangat 

dipengaruhi oleh „Abd al-Qa>dir al-Jila>ni > (561 H). Tasawuf al-Ji >la>ni > menempati 

tempat istimewa, sehingga ia pun menjadi murid dan mengikuti tarekat al-

Qa>diri >yah. Dia juga menggunakan khirqah (mantel) kewalian dari tarekat tersebut. 

Ibn Taymi >yah menerima khirqah, atau mantel otoritas Qa >diri >yah dari „Abd al-

Qa>dir al-Ji >la>ni >, melalui satu rantai yang terdiri dari tiga shaykh. Rantai tersebut 

tersebut secara berurutan adalah 1). Abu> „Umar b. Quda>mah (w.607 H); 2). 

Muwaffaq al-Di >n b. Quda>mah (w. 620 H); dan 3). Ibn Abi > „Umar b. Quda >mah 

                                                           
58

 Ibn Taimiyah memiliki tafsir dhawqi (tafsir sufi) tentang a„ma>l al-qulu>b (perbuatan-perbuatan 

hati). Ibid.  
59

 Istilah sufi dan antisufi ini dikenalkan oleh Elizabeth Sirriyeh seorang pakar sufisme dari 

University of Leeds, untuk menggambarkan bahwa fenomena sufi sering memunculkan antisufi. 

Sirriyeh mencontohkan pada Muh }ammad Abduh, seorang pengikut tarekat Sha >dhiliyah yang 

mengritik fenomena tarekat di zamannya. Pun M. Rashi >d Rid }a, pengikut Naqsabandiyah yang juga 

banyak mengritik perilaku tarekat di zamannya. Lihat Elizabeth Sirriyeh, Sufi dan Anti-Sufi, terj. 

Ade Alimah (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003), 257-258. 
60

 Ibn Taymiyah dianggap sebagai profil apa yang sekarang disebut dengan “Al-Salafiyah”. Al-

Bu>t }i>, Al-Salafiyah, 187. 
61

 Muhammad Hisyam Kabbani, Tasawuf dan Ihsan, terj. A. Syamsu Rizal (Jakarta: Serambi Ilmu 

Semesta, 2015), 127. 
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(w.682) H). Mata rantai ini yang diakui merupakan sumber rujukan yang diakui 

dalam mazhab H }anbali >.
62

 

Dalam catatan Yu>suf b. „Abd al-Ha >di > al-Hanbali >, Ibn Taymi >yah dimasukkan 

dalam sebuah silsilah spiritual (sanad tarekat) bersama ulama-ulama Hanbali > 

terkenal lainnya. Mata rantai silsilah ini secara berurutan antara lain: 

1. „Abd al-Qa>dir al-Ji >la>ni > (w. 561 H.) 

2. Abu> „Umar b. Quda>mah (w.607 H) 

3. Muwaffaq al-Di >n b. Quda>mah (w. 620 H) 

4. Ibn Abi > „Umar b. Quda>mah (w.682) H) 

5. Ibn Taymi >yah (w. 728 H) 

6. Ibn al-Qayyim al-Jawzi >yah (w. 751 H) 

7. Ibn Rajab (w. 795 H).
63

 

Upaya Ibn Taymi >yah dalam bertasawuf telah menghidupkan warisan dari 

ajaran-ajaran al-Ji>la>ni > dan menyebarkannya dengan cara memberikan komentar 

(ta„li >q) dan sharh } serta dalam beberapa kesempatan berusaha meneguhkan 

pendapat-pendapat al-Ji >la>ni.
64

 Ini dapat menjadi bukti tentang posisi tasawuf Ibn 

Taymi >yah dan afiliasinya pada tarekat al-Qa>diri >yah. Hal yang selalu dikutip oleh 

Ibn Taymi >yah dari al-Ji >la>ni > adalah ketegasannya menyatakan keharusan sa>lik 

untuk selalu berpegang teguh pada amr bi al-ma„ru >f wa al-nahy „an al-munkar 

sampai dia mencapai maqa >m al-fana >‟.65
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 Kabbani, Tasawuf, 130. 
63

 Ibid., 130-131.  
64

 H }ilmi >, al-Tas}awwuf, 16. 
65

 Ibid. 
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Mengenai tasawuf salafi > ini memang masih memiliki persoalan yang belum 

terselesaikan. Utamanya mengenai pandangan tokoh-tokohnya. Salah satu 

persoalan tasawuf salafi > adalah problem teologis yang. Mereka diidentikkan 

dengan pandangan antropomorfistik sebagai pandangan yang sulit diterima oleh 

pandangan umum para teolog dan ahli fiqh. Label tersebut sering kali 

disandangkan pada pengikut Ah }mad b. H}anbal. Hal tersebut juga sempat 

disinggung oleh al-Ghaza>li > dalam karyanya yang berjudul Qa>nu>n al-Ta‟wi>l bahwa 

pengikut Ah}mad b. H}anbal (H}ana>bilah) misalnya saat mereka menetapkan arah 

“atas” bagi Allah. Padahal menurut al-Ghaza>li >, Dia tidak terkait dengan enam arah 

yang dipahami manusia dan tidak ada seorang pun ulama salaf yang berbicara 

tentang hal tersebut.
66

 Ini artinya, sebagian H }anabilah menakwilkan ayat atau 

hadis yang tidak ditakwilkan oleh ulama salaf. Hal ini menjadi salah satu yang 

menyebabkan munculnya pandangan yang menilai kelompok tersebut memiliki 

kecenderungan antropomorfis. 

Pendapat al-Ghaza>li > ini mungkin hanya bentuk dari generalisasi yang diambil 

dari fenomena yang tampak pada sebagian pengikut Ah }mad b. H }anbal sehingga 

tidak dapat dikatakan sepenuhnya benar. Hal tersebut dikarenakan bahwa Ah }mad 

b. H}anbal dan para pengikutnya yang sering disebut salafiyah ini mengklaim 

memiliki prinsip yang disebutkan oleh Muh }ammad Sayyid al-Jalayan dalam karya 

Qad}iyat al-Ulu>hiyah bayn al-Di >n wa al-Falsafah dengan: 

                                                           
66

 Al-Ghaza >li>, Tauhidullah Risalah Suci Hujjatul Islam, terj. Wasmukan (Surabaya: Risalah Gusti, 

cet. II, 2009), 197-199. 
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 .إثبات بلا تشبيو و تنزيو بلا تعطيل

“Penegasan tanpa penyerupaan dan pemurnian tanpa penafian.” 

Sejarah sebenarnya juga telah memberikan testimoni yang membantah dugaan 

antromorpisme Ah }mad b. H}anbal maupun Ibn Taimiyah yang dianggap sebagai 

tokoh-tokoh sentral kaum salafi >. Testimoni yang membantah pandangan 

antromorpisme Ah }mad b. H}anbal diberikan oleh Sarri > al-Saqa>ti >.
68

 Mengenai 

sosok tersebut al-Saqati > berpendapat: “Ah }mad b. H}anbal adalah seorang yang 

selalu mendapatkan ujian. Saat hidupnya dia dizalimi oleh Mu„tazilah dan saat 

wafatnya dia dituduh sebagai Jahmi >yah (antropomorfis). Dia bersih dari tuduhan-

tuduhan ini.
69

 Bukti yang lain adalah peristiwa saat anak Ah }mad b. H }anbal 

mengajar. Suatu ketika anaknya sedang menjelaskan h }adi >th Khammar t }i >nat A>dam 

bi yadih. Anak Ibn H }anbal saat itu sudah mengeluarkan tangannya dari jubahnya 

untuk menjelaskan makna h }adi >th ini. Mengetahui hal tersebut, Ibn H}anbal 

berkata: “(Saat engkau menjelaskan) “Tangan Allah”, jangan engkau menunjuk 

pada tanganmu”.
70

 Pandangan Fari >d al-Di >n al-„At }t }a>r menepis pandangan teologis 

Ibn H}anbal yang selama ini dipandang sebagai antropromorfis. Bahkan secara 

tegas al-„At }t }ar menyebutnya sebagai imam Ahl al-Sunnah wa al-Jama >„ah. 

Terkait dengan tuduhan bahwa Ibn Taimiyah adalah antropomorpis telah 

ditepis oleh banyak sarjanawan dan akademisi. Akar dari tuduhan tersebut adalah 

                                                           
67

 Muh}ammad Sayyid al-Jalayan, Qad }iyat al-Ulu >hiyah bayn al-Di>n wa al-Falsafah “Ma„ Tah }qi>q 

Kita >b al-Tawhi >d Li Ibn Taimiyah” (Kairo: Da >r Quba >‟ li al-Tiba >„ah wa al-Nashr wa al-Tawzi >„, 

2001), 22-23. 
68

 Dia adalah paman dari Abu > al-Qa >sim al-Junayd; ahli muja >hadah. Hatinya hidup dengan 

mushah}adah. Seorang sa >lik yang menyaksikan keagungan alam Jabaru >t. Seorang imam sufi pada 

zamannya. Al-„At }t }a >r, Tadhkirat, 537. 
69

 Ibid., 454. 
70

 Kabba>ni>, Tasawuf, 453. 
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kisah Ibn Bat }ut }ah dalam karyanya Rih }lat Ibn Bat }ut }ah. Dalam karya tersebut dia 

menyatakan bahwa dia menyaksikan Ibn Taimiyah saat berkhutbah di masjid dan 

menjelaskan tentang turunnya Allah ke langit dunia sebagaimana turunnya dia 

dari mimbar masjid. Kisah ini ditolak oleh Muh}ammad „Abd al-Mun„in al-„Irya>n 

dan Mus }t }afa> al-Qas }s }a>s } dengan alasan bahwa Ibn Bat }u>t }ah tiba di Damaskus pada 

hari kamis, 9 Ramadan sedangkan Ibn Taimiyah dipenjara di benteng 

Damaskus—sebagaimana disepakati oleh para sejarawan—pada hari senen, 16 

Sya„ban.
71

 

Dari kasus Ibn H }anbal dan Ibn Taymi >yah dapat ditarik benang merah bahwa 

persoalan yang pada kelanjutan membedakan mazhab-mazhab tasawuf bukan 

dalam aspek makrifat sebagai pencapaian spiritual yang dicapai melalui dhawq 

(cita-rasa spiritual). Akan tetapi, lebih disebabkan oleh persoalan-persoalan 

lainnya seperti aspek teologi, fiqh, dan kajian keislaman lain. Sedangkan dalam 

persoalan tasawuf, sebagaimana disampaikan oleh Mah }mu>d, tasawuf salafi > 

memiliki kedekatan dengan tasawuf Sunni >.
72

 Dalam beberapa kasus, kondisi 

sosial dan politik juga dianggap menjadi pemicu utama perbedaan-perbedaan 

tersebut.
73
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 Ibn Bat }ut }ah, Rih}lat Ibn Bat }ut}ah, Tuh }fat al-Nuz}z}a >r fi Ghara >‟ib al-Ams}a >r wa „Aja >‟ib al-Asfa >r 
(Beirut: Da >r Ih}ya >‟ al-„Ulu>m, vol. I, cet. I, 1987), 111-112.  
72

 Hal tersebut dapat dilihat dari prinsip-prinsip tentang makrifat dan fana >‟ yang mana al-Hara >wi> 

maupun al-Ji>la >ni> menolak sufi memaknai tauhid yang dimaknai dengan ketenggelaman dan 

kesirnaan. Seorang sufi harus kembali pada realitas kehidupan di dunia ini untuk menyempurnakan 

tugas mulia di bumi sebagai pewaris ilmu para Nabi dan shari >„ahnya. Mah}mu >d, al-Falsafah, 126-

127.  
73

 Hisham Kabba >ni menyatakan kontestasi pemikiran antara Ibn Taymi >yah dan Ibn „At }a >‟ Alla >h 

tidak terlepas dari “campur tangan” pangeran-pangeran Mamlu >k yang memperebutkan pengaruh 

dan dukungan untuk mendapatkan kekuasaan. Oleh karena itu terdapat nuansa politis dalam 

konfrontasi tersebut. Kabbani, Tasawuf dan Ihsan, 104-105. 
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B. Makrifat Tasawuf Sunni > 

Pada saat tasawuf salafi > berkembang bersama tokoh dan pengikut-

pengikutnya, di sisi yang lain berkembang kelompok tasawuf lain; tasawuf Sunni >. 

Kelompok ini adalah kelompok terbesar dalam mazhab tasawuf. Salah satu faktor 

penting yang menyebabkan besarnya mazhab ini adalah moderatisme mazhab ini 

di antara dua mazhab tasawuf lainnya, Salafi > dan Falsafi >, dikarenakan sikap kuat 

yang berpegang pada al-Qur‟a>n dan al-Sunnah. 

Tercatat terdapat tiga gerakan besar tasawuf Sunni >. Pertama, adalah gerakan 

madrasah Abu > H}a>rith Muh }a>sibi > (w. 243 H)
74

 sebagai reaksi dari aliran Salafi >,
75

 

khususnya madrasah Muqa >tili >yah dan Kira>mi >yah, pengikut Muh}ammad b. Kira>m 

(255 H), murid dari Muqa >til b. Sulayma >n). Juga tarekat tersebut sebagai respons 

terhadap gerakan Sa >limi >yah, pengikut „Abd Alla >h Sa>lim al-Bas }ri > (w. 279 H). Al-

Muh }a>sibi > adalah sosok penting dalam tasawuf Sunni >. Dia guru sekaligus paman 

dari Abu> Qa>sim al-Junayd
76

 dan juga sosok yang paling mempengaruhi pemikiran 

dan doktrin tasawuf al-Ghaza>li >.
77

  

Kedua, adalah madrasah Abu > al-Qa>sim al-Junayd (297 H) sebagai reaksi dari 

kegagalan madrasah Abu > Yazi >d al-Bist }a>mi > (w. 261) dan madrasah Abu > Mans}u>r 

                                                           
74

 Al-Muh}a >sibi> adalah paman dari al-Junayd yang terkenal wira >‟. Al-Ghaza >li > mengatakan al-

Muh }a >sibi> adalah orang yang paling pandai dalam hal mu„a >malah. Dia juga peneliti pertama yang 

membahas tentang cacat-cacat jiwa yang merusaknya amal ibadah. Baca Abu > „Abd Allah al-H }a >rith 

al-Muh}a >sibi>, Risa >lat al-Mustarshidi >n, „Abd al-Fatta >h} Abu> Ghaddah (ed.) (Kairo: Da >r al-Sala >m, 

Cet. 4, 1982), 17-18. Kitab Al-Ri‟ayah bagi al-Muh}a >sibi > bagaikan Ih }ya > bagi al-Ghaza >li>. Abu> 

H }arith al-Muh}a >sibi >, al-Ri‟a >yah li H }uqu>q Allah, Abd al-H {ali>m Mah}mu >d (ed.) (Kairo: Da >r al-

Ma„a >rif, Cet. 2, t.th.), 14. 
75

 Peristiwa yang dapat menggambarkan ini adalah serangan Ibn H }anbal kepada pandangan al-

Muh }a >sibi>. Mah}mu>d, al-Falsafah al-S }u>fi>yah, 151.  
76

 Abu> al-Qasim Abd al-Karim al-Qushayri >, Risalah al-Qushayriyah, Sumber Kajian ilmu 

Tasawuf, terj. Umar Faruq (Jakarta: Pustaka Amani, 2007), 630-631. 
77

 Abu> „Abd Allah al-H }a >rith b. Asad al-Muh}a >sibi>, Risa >lat al-Mustarshidi >n li al-H }a >rith al-

Muh }a >sibi>, „Abd al-Fatta>h} „Abu> Ghaddah (ed.) (Kairo: Da >r al-Sala >m li al-T }iba >„ah wa al-Nashr wa 

al-Tawzi >„, Cet. Ke-5, 1982), 17-18. 
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al-H}alla>j (w. 309). Doktrin-doktrin tasawuf kedua tokoh sufi dinilai kontroversial 

dan menimbulkan perdebatan berlarut-larut. Bahkan dalam kasus al-H}alla>j telah 

memakan korban yakni eksekusi terhadap al-H}alla>j sendiri. Peristiwa eksekusi 

tersebut menjadi mimpi buruk akan perkembangan dua madrasah tersebut. 

Alhasil, kedua madrasah tersebut semakin memudar sehingga mudah digantikan 

yang lain. 

Gerakan ketiga muncul era Abu> H}a>mid al-Ghaza>li > (w. 505 H). Gerakan 

tersebut merupakan benteng tasawuf Sunni > sebagai reaksi dari madrasah al-H}alla>j 

dan Ibn „Arabi > serta gerakan tasawuf salafi > secara umum.
78

 Era al-Ghaza>li > ini 

dianggap sebagai era paling berhasil dalam perkembangan tasawuf Sunni >. Salah 

satu faktor keberhasilan al-Ghaza>li > adalah kemampuan al-Ghaza >li > mengemas 

doktrin-doktrin tasawuf dalam sistematika fiqh sebagai sebuah disiplin ilmu yang 

paling dominan pada saat itu. Karenanya, al-Ghaza>li > mampu meredam kecurigaan 

kelompok fuqaha > dari tasawuf.  

1. Al-Fana>‟ dan al-Baqa>‟ 

Al-Fana>‟ dalam tasawuf Sunni> berdasarkan pada shari >„ah dan hakikat secara 

bersamaan. Dalam kondisi al-fana >‟ seorang sufi-Sunni > tidak melafalkan sesuatu 

yang dapat merusak kehormatan agama, shari >„ah, dan prinsip-prinsip 

moderatisme. Al-Fana>‟ sendiri adalah tujuan seorang hamba pada alam arwah 

dengan berdasarkan pada prinsip-prinsip dan batasan shari >„ah. Dalam kondisi al-

fana >‟ hak-hak ketuhanan harus tetap ditegakkan dengan tanpa tajsi >m maupun 

                                                           
78

 Mah}mu>d, al-Falsafah al-S}u>fi>yah, 151. 
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tashbi >h. Esensi Allah tidak dapat dicapai oleh pengelihatan mata (bas }a>r) dan 

kemampuan akal.
79

 

Al-Fana> dalam tasawuf Sunni > memiliki sifat moderat. Tidak berlebih-lebihan 

sebagaimana yang terjadi pada mazhab al-Bist}a>mi > maupun al-H{alla>j. Kedua tokoh 

tersebut tergelincir dalam al-fana >‟ mereka dalam bentuk shat }ah}a>t (teofani) yang 

dinilai ganjil dan merusak kehormatan shari >„ah oleh banyak kalangan.
80

 Mereka 

dari mazhab cinta ini mengalami “kemabukan (al-sukr)”, sehingga tidak 

menyadari bahwa shat }ah}a>t telah terucap dari mulut mereka. Ini berbeda dengan 

tasawuf Sunni > yang mengedepankan kesadaran (al-s }ah}w) dari pada kemabukan 

(al-sukr).
81

 

Al-Fana>‟ nir-teofani adalah ciri yang menonjol pada tasawuf Sunni >. Tidak 

tercatat dalam sejarah tasawuf bahwa dua tokoh tasawuf Sunni >, yakni al-Junayd 

dan al-Ghaza>li > yang mengucapkan teofani. Kemampuan untuk meredam adanya 

teofani adalah kondisi al-rusu >kh wa al-tamki >n (kondisi spiritual yang stabil 

setelah al-fana >‟) yang mereka capai melalui kesadaran (al-s }ah }w). Al-s }ah}w 

kemudian al-fana >‟ dan kemudian al-s }ah }w al-tha >ni > atau kadang disebut dengan 

s }ah}w al-jam„. Kondisi al-s }ah}w al-tha >ni > ini yang disebut dengan al-rusu >kh wa al-

tamki >n. Kondisi spiritual yang stabil ini memberikan kemampuan untuk 

mengendalikan cita-rasa spiritual (dhawq), sehingga mereka tetap dapat 

                                                           
79

 Ibra>hi>m, al-Tas}awwuf al-Sunni>, 649. 
80

 Teofani diyakini memiliki dasar pada kehidupan Nabi Saw yang pada suatu waktu dimana dia 

mengalami epifani (penampakan diri Tuhan), dia menyatakan, “Aku adalah Dia dan Dia adalah 

Aku, hanya saja Aku adalah Aku dan Dia adalah Dia!” Teofani ini dikutip oleh Imam Jamal 

Rahman dari Sahl al-Tusta >ri>, sebagaimana dikutip dalam The New Encyclopedia of Islam by Cyril 

Glasse. Lihat Imam Jamal Rahman, al-Hikam al-Islamiyah, terj. Satrio Wahono (Jakarta: Serambi 

Ilmu Semesta, cet. I, 2016), 67-68.  
81

 Ibid., 652. 
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menggabungkan antara shari >„ah dan hakikat secara baik dalam isyarat, ungkapan 

maupun perilaku.
82

 

Salah satu doktrin al-fana >‟ yang dikenal dalam tasawuf Sunni > adalah al-fana >‟ 

fi > al-tawh}i >d. Menurut al-Ghaza>li > al-fana >‟ fi > al-tawh }i >d dicapai melalui muja>hadat 

al-nafs. Muja >hadah seorang murid adalah dengan mengalahkan nafsu dan 

syahwat sampai dia wus }u>l. Pada awalnya, seorang murid harus memiliki 

keinginan kuat dan tekad yang benar untuk merubah kebiasaan-kebiasaan 

buruknya untuk diganti dengan ahklak mulia.
83

 Tujuan lain dari muja>hadah al-

Ghaza>li > adalah al-fana >‟. Sebagaimana adanya hubungan antara kashf dan al-fana >‟, 

terdapat pula hubungan antara hubungan hubungan antara muja >hadah dan al-

fana >‟. 

Al-Fana>‟ adalah menghilangnya sifat-sifat rendah dan menetapnya sifat-sifat 

mulia yang menjadikan akhlak manusia meningkat untuk bertemu dengan zat 

ilahi, sehingga al-fana >‟ dan al-baqa>‟ bersama-Nya. secara teoretis, hati memiliki 

potensi untuk mengalami kashf dan ilham setelah melaksanakan riya>d}ah dan 

muja>hadah dalam tempo yang lama. Hal ini telah dijelaskan dalam sejarah bahwa 

para Nabi dan Wali mendapatkan penyingkapan dan “cahaya” tidak dengan proses 

belajar, akan tetapi dengan zuhud dari duniawi; melepaskan hubungan dengan 

apapun yang dapat menyibukkan hati dan menguatkan keinginan untuk 

menghadap Sang Pencinta.
84

  

                                                           
82

 Ibid. 
83

 Ibid., 564. 
84

 Ibid., 596. 
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Dalam proses muja>hadah tersebut, zikir menempati posisi yang sangat 

penting. Murid harus menjaga zikir sebagai syarat penting untuk dapat sampai 

pada kondisi al-fana >‟. Tidak ada sesuatu yang membuat hati berkilauan, 

membersihkan nafsu, dan mengilhami hati kecuali zikir. Seorang hamba selalu 

mengingat Allah dan hanya berupaya untuk hadir pada Allah. Hal tersebut karena 

zikir adalah inti dari cinta (mah}abbah) dan keagungan dari kedekatan bersama 

Allah. Zikir adalah sumber ilham dan pengetahuan dari sisi-Nya.  

 

2. Makrifat Tasawuf Sunni > 

Tokoh sufi Sunni > yang sering dipandang sebagai cermin dari tasawuf Sunni > 

adalah yakni al-Junayd dan al-Ghaza>li >. Keduanya dipandang sebagai imam 

tasawuf oleh golongan yang menyebut diri mereka sebagai penganut Ahl Al-

Sunnah wa al-Jama >„ah. 

Untuk menunjukkan substansi dari makrifat yang dimaksud, kedua tokoh ini 

menggunakan istilah tawh }i >d. Dalam pembagian derajat tawh }i >d, al-Ghaza>li> 

menyatakan bahwa tawh }i >d tertinggi adalah tawh }i >d al-muwah }h}idi >n,
85

 yakni tauhid 

yang tidak sesuatu pun dilihat kecuali wuju >d Allah. Ini adalah tauhid tertinggi 

dalam ma„rifat fi Alla>h. Seorang muwah }h}id tidak hadir dalam penyaksiannya 

kecuali Yang Satu. Dia tidak melihat semua (alam) dalam keagamannya akan 

tetapi dalam kesatuan. Seorang ahli makrifat tidak melihat wujud apapun kecuali 

Allah. 

                                                           
85

 al-Ghaza >li> berbicara tentang maqam tauhid Rasulullah. Secara bertahap maqa >m tersebut dimulai 

dari penyaksian perbuatan Allah, kemudian al-fana>‟ dari penyaksian a >tha >r dan perbuatan-

perbuatan Allah, dilanjutkan dengan penyaksiaannya yang naik pada sifat-sifat-Nya karena sifat 

sumber dari perbuatan dan a >tha>r, kemudian dari sifat menuju zat-Nya. Al-Dha >t al-Ila >hi>yah adalah 

tujuan akhir para Muwah }h}idi>n. Ibid., 633.  
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Kondisi ini disebut dengan al-fana >‟ fi al-tawh }i >d atau juga disebut dengan „ayn 

al-ma„rifah (esensi makrifat). Seorang muwah }h}id „a>rif dalam kondisi ini hanya 

melihat Allah dalam wujud. Ini sebagaimana penyataan al-Junayd bahwa seorang 

hamba yang bermakrifat akan hilang dari definisi-definisi. Al-Shibli> berkata: 

“tanda-tanda makrifat sejati bahwa seorang hamba (yang makrifat) akan melihat 

dirinya dalam genggaman yang Maha Agung. Dia mengalir dengan takdirnya”.
86

 

Prinsip penting dari makrifat al-Junayd maupun al-Ghaza>li > bahwa ada tahapan 

dari makrifat. Al-Junayd memulai dari pembahasan tauhid dan selanjutnya pada 

al-fana >‟ fi > al-tawh}i >d. Pula dengan al-Ghaza>li > yang berbicara tentang tauhid, 

derajat tauhid, dan puncak dari tauhid yang disebut tawh}i >d al-muwah }h}idi >n. Pada 

kedua kondisi terakhir doktrin dua sufi ini didapatkan ketika seorang hamba 

menjadi tunduk kepada Allah dan pasrah atas pengaturan-Nya. Mereka tidak lagi 

memiliki keinginan dan pengaturan. Makhluk menjadi sirna, atau dia sirna dari 

makhluk dengan fana>‟ pada-Nya.
87

 

Dua hal penting yang dapat diambil dari makrifat al-Junayd maupun al-

Ghaza>li >, antara lain: pertama, puncak makrifat seorang sufi hanya melihat Yang 

Satu. Alam bukan sebuah keragaman tapi sebuah kesatuan. Dalam bahasa lain 

disebut sebagai wah }dat al-shuhu >d. Kedua, dalam kondisi tersebut sufi tidak lagi 

memiliki keinginan dan tadbi >r. Seluruh pengaturan diserahkan kepada Allah, dia 

mengalir sebagaimana yang dikehendaki oleh Allah. Dalam klasifikasi al-fana >‟ 

disebut dengan al-fana >‟ „an ira >dat al-sawiy.  

                                                           
86

 Ibid. 620.  
87

 Dalam doktrin al-Junayd ini disebut dengan maqa >m istina >‟ sebagaimana dalam firman Allah 

Q.S. T }a >ha [46]: 41. 
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Dua kesimpulan di atas setidaknya mencirikan tasawuf Sunni > dari dua mazhab 

lainnya. Hal lainnya adalah tentang ekspresi makrifat (shat }ah}a>t). Sebagaimana 

disampaikan di atas bahwa salah satu karakter dari tasawuf Sunni > adalah menolak 

penyampaian ekspresi pengalaman makrifat sebagai pengalaman penyatuan. 

Mereka meneguhkan pembedaan antara ciptaan dan Pencipta. Karenanya, cinta 

yang mereka memiliki dibungkus dengan kerendahaan dan perasaan hina di 

hadapan Yang Dicinta. Prinsip tasawuf Sunni > inilah yang disebut doktrin rida. 

Mereka menginternalisir doktrin muja>hadah yang dilakukan. Kehendak untuk 

bersatu bersama dengan Yang Dicinta selalu diawasi dengan kesadaran tentang 

perbedaan, kehinaan, dan kerendahan. Kesadaran ini yang disebut dengan al-s }ah}w 

(kesadaran). 

Kesadaran tersebut oleh sufi Sunni > disebut dengan kesadaran pertama. Sufi 

melakukan zikir dan terus menerus melakukan zikirnya, sehingga dia tenggelam 

dalam zikirnya sendiri. Dalam tenggelam tersebut, sang sufi akan mengalami 

fana >‟ di mana dia tidak lagi menyadari keberadaannya sendiri. Dia mengalami the 

holy experience dan tidak mampu lagi membedakan antara dirinya dan zikir 

tersebut. Dia seperti besi dibakar yang menyala-nyala yang menganggap bahwa 

dirinya adalah api itu sendiri. Tidak tidak lagi disadari bahwa dirinya adalah besi 

yang dibakar api, bukan api yang sebenarnya. 

Sampai kemudian dia kembali pada kesadarannya bahwa dia adalah besi yang 

juga memiliki sifat api. Kesadaran ini disebut kesadaran kedua atau yang disebut 

oleh para sufi sebagai al-s }ahw al-tha >ni >. Kesadaran kedua ini adalah sebuah fase 

setelah fana >‟. Sebagian sufi menyebutnya sebagai fase baqa>‟. Dalam fase ini 
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seorang sufi menjadi manusia yang mencerminkan sifat-sifat ketuhanan. 

Keinginannya adalah keinginan Tuhan dalam bentuk shari >„ah yang diberikan 

Tuhan. Kehendaknya sesuai dengan kehendak Tuhan sebagaimana tercermin 

dalam doa iftita >h}. Yang diinginkan adalah Tuhan itu sendiri. Dalam kondisi ini dia 

dianggap sebagai kelompok fana >‟ „an ira>dat al-sawiy. 

Kesadaran kedua sufi ini memberikan implikasi besar dalam spiritualitas 

kaum. Pengalaman akan penyaksiannya saat mengalami fana >‟ membekas dalam 

kesadaran keduanya. Dalam kesadaran sebagai makhluk dia selalu menyaksikan 

keberadaan Allah. Makhluk dipandangnya sebagai cerminan dari Sang Kha >liq. 

Seiring dengan mata kepalanya melihat makhluk mata hatinya menyaksikan Sang 

Kha >liq. Sebagaimana makhluk yang merupakan cerminan Sang Kha >liq, maka 

diteguhkannya tentang keesaan Khaliq. Kondisi ini yang disebut dengan al-fana >‟ 

„an shuhu>d al-sawiy atau dalam istilah lain disebut dengan wah }dat al-shuhu >d. 

 

C. Makrifat Tasawuf Falsafi > 

Tasawuf Falsafi > memiliki karakter berbeda dari tasawuf salafi > maupun Sunni >. 

Tasawuf Falsafi > sebagaimana pandangan al-Tafta>za>ni > adalah tasawuf teoretis 

yang mencampuradukkan cita-rasa spiritual mereka dengan logika. Dalam 

penyampaiannya cita-rasa spiritual tersebut mereka lebih menekankan pada 

bahasa filsafat dan teologi dari pada tasawuf itu sendiri.
88

  

Fenomena tersebut misalnya terlihat pada kasus Ibn „Arabi >. Dia menggunakan 

istilah-istilah yang sangat banyak diambilnya dari berbagai macam sumber, yang 

                                                           
88

 Ibra>hi>m Muh}ammad Ya >si>n, Madkhal ila> al-Tas}awwuf al-Falsafi >: Dira >sah Si>ku >mi>ta >fi>zi>qi>yah 

(t.t.: Muntada > Suwar al-Azi>ki>yah, 2002), 19. 
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kadang-kadang makna tersebut ditambahkan dari makna aslinya. Terkadang dia 

juga menggunakan istilah-istilah tersebut secara metaforik. Misalnya, dia 

menggunakan istilah-istilah “The God”-nya Plato, “The One”-nya Plotinus, 

“Substansi Universal”-nya Ash„ari> dan Allahnya Islam, untuk objek yang satu dan 

sama. Dia juga menggunakan istilah-istilah emanasi (fayd}) secara metaforik dan 

lain-lain.
89

  

Periode Ibn „Arabi > ini dipandang sebagai masa kegemilangan tasawuf Falsafi >. 

Pada era ini, tasawuf berevolusi menjadi filsafat ketuhanan yang berkolaborasi 

dengan tasawuf. Akibatnya, menjadi pembahasan tentang hakikat ketuhanan dan 

manifestasi-Nya (tajalliya >t). Pembahasan tentang hakikat wujud menjadi marak 

dalam studi tasawuf. Mazhab wah }dat al-wuju >d pun dalam bentuknya yang 

sempurna dalam berbagai aspeknya.
90

  

Jika dilacak pada periode sebelumnya, akar dari tasawuf Falsafi > ini dapat 

ditemukan sejak abad kesatu dan kedua Hijriah dengan tokoh-tokohnya seperti 

Ra>bi„ah al-„Adawi >yah,
91

 H}asan al-Bas }ri >, dan Ma >lik b. Di>na>r.
92

 Syair-syair cinta 

Ra>bi„ah menjadi salah satu indikator corak tasawuf Falsafi > tersebut. Al-H}ubb al-

ila>hi > para periode sufi wanita tersebut berubah menjadi salah satu cara untuk 

                                                           
89

 A. E. Afifi, Filsafat Mistis Ibnu „Arabi, terj. Sjahrir Mawi dan Nandi Rahman (Jakarta: Gaya 

Media Pratama, 1989), 6. 
90

 Termonilogi-terminologi wah }dat al-wuju>d berada pada puncaknya para era Ibn Sab„i >n (w. 669) 

dan kemudian S }adr al-Di>n al-Qunawi > (w. 672). Ya >si>n, Madkhal, 23. 
91

 Rabi>„ah al-„Adawi >yah membagi cinta menjadi dua: (1) h }ubb al-hawa> yakni gambaran dari 

kesibukannya mengingat Allah dan tidak selain-Nya; (2) h}ubb Allah li dha>tih, cinta Allah pada 

Dhat-Nya di mana disitu tampak keindahan Rubu >bi>yah-Nya dan yang kedua ini adalah cinta yang 

paling tinggi. Lihat Muh}ammad Mus }t}afa > H }ilmi >, Ibn al-Fa >rid } wa al-H {ubb al-Ila >hi> (Kairo: Da >r al-

Ma„a >rif, t.th.), 141. 
91

 Ibid., 408. 
92

 Ya >si>n, Madkhal, 19. 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

115 
 

 
 

penyingkapan (kashf) dan „irfa >n.
93

 Makrifat pada periode ini secara umum 

memiliki makna “diam” (al-s }umt). Makrifat adalah ketidakmampuan tentang 

makrifat tersebut (al-ma„rifah bi al-„ajz „an al-ma„rifah).
94

 

Pada abad ketiga Hijriyah, tasawuf memiliki karakteristiknya sendiri. Pada 

abad ini tasawuf Falsafi > banyak memiliki simbol-simbol dan istilah-istilah yang 

agak asing pada awalnya. Saat itu, tasawuf mulai terpengaruh dengan aliran-aliran 

filsafat, teosofi, dan ishra >qi >yah. Pengaruh Helenisme mulai masuk melalui budaya 

para pendeta (al-Qasa>wisah) dalam birokrasi Kristen di Suriah dan Persia. Hal 

tersebut tampak jelas terutama pada saat kekuasaan khalifah al-Ma‟mu>n, al-

Mu„tas }i >m, dan al-Wa>thiq (198-247 H). Hal ini sebagaimana yang dikutip oleh 

Ya>si >n dari Nicholson.
95

  

Makrifat tasawuf Falsafi > sering dikatakan terjadi pada kondisi al-fana>‟. Al-

Fana>‟ dalam pembahasan tasawuf Falsafi > sangat kompleks karena banyak 

melibatkan variabel pembahasan dan mengandung banyak unsur. Telah banyak 

kajian tentang al-fana >‟. Berikut ini adalah pembahasan tentang fana > dan makrifat 

dalam tasawuf Falsafi >. 

Fana>‟ bukanlah suatu yang keadaan tunggal. Dalam keadaan fana >‟ terdapat 

beberapa kondisi yang berbeda dan berupa fase atau tahapan yang dialami seorang 

al-fa>ni > secara berurutan. Fase pertama adalah al-sukr, selanjut adalah shat }h 

                                                           
93

 Ciri-ciri yang lain dari perspektif baru yang dibawa tasawuf Falsafi > adalah: (1) ketaatan 

dipandang sebagai perbuatan yang tidak perlu diharapkan pahalanya. Sanksi dan pahala menjadi 

persoalan sekunder dalam perspektif al-h }ubb al-ila>hi>; (2) reinterpretasi makna dari surga dan 

neraka. Keduanya tidak lagi dimaknai secara dogmatis akan tetapi dimaknai sebagai simbol 

maknawi; dan (3) makrifat diidentikkan dengan al-s}umt (diam) sehingga dapat dikatakan „irfan 

dan kashf adalah permasalahan yang selesai dengan “diam”. Ibid., 19. 
94

 Ibid., 21. 
95

 Ibid.  
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kemudian zawa >l al-h}ijab dan yang terakhir adalah ghalabat al-shuhu >d. Terdapat 

pula pandangan yang mengatakan bahwa setelah fana >‟ ini seorang sufi akan 

masuk maqam baqa >‟ sebagaimana mereka juga berpendapat setelah al-sukr adalah 

al-s }ah}w. Pandangan yang terakhir ini penulis pandang sebagai fase peralihan yang 

lebih sederhana yang tidak bertentangan dengan pandagan awal. 

 

1. Fase al-Sukr (Kemabukan). 

Sebelum seorang sa>lik mengalami kemabukan (al-sukr) terlebih dahulu dia 

mengalami apa yang disebut dengan ghaybah (absen). Ghaybah adalah kondisi 

antara cinta (al-h}ubb) dan kesirnaan (al-fana >‟). Ghaybah adalah anugerah Tuhan 

yang mengingatkan tentang pahala dan siksa yang melahirkan ketakutan dan 

harapan yang sangat kuat. Ghaybah ini menjadi perantara dari penghapusan total 

kesadaran diri. Selanjutnya, sa>lik masuk pada kondisi al-sukr. Kondisi ini dicapai 

setelah keindahan konkret disingkapkan kepada hamba tersebut. Dia mengalami 

al-sukr dan al-ru>h} yang mengguncang. Ini digambarkan oleh al-Shibli > dengan 

syairnya: 

ذكر المحبّة يا مولايا أسكرني وىل رأيت محبّا غنً سكران 

“Mengingat cinta wahai Tuanku mamabukkanku, apakah kamu melihat 

pencinta yang tidak mabuk”. 

Istilah kemabukan (al-sukr) ini digunakan oleh para sufi yang se-mazhab 

dengan al-Bist }a>mi >. Dalam syair atau ocehan mereka dikaitkan dengan minuman. 

Dhu> al-Nu>n al-Mis }ri > berkata: 
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إنّ الله يسقي محبّيو من كأس محبّتو 

“Sesungguhnya Allah SWT memberikan minum pencinta-Nya dari cawan 

cinta-Nya”. Dalam surat yang ditulis oleh Yah }ya > b. Mu„a>dh kepada Abu> 

Yazi >d al-Bista >mi > dinyatakan: 

 . .سكرت من كثرة ما شربت من كأس محبّتو

“Aku mabuk karena banyaknya yang aku minum dari cawan cinta-Nya”. 

Suatu ketika Abu > al-H}asan al-Sha>dh }ili > ditanya tentang al-sukr (kemabukan) 

dan al-shara >b (minuman). Seorang bertanya kepada al-Sha>dh}ili >: “Engkau telah 

mengetahui tentang al-h}ubb (cinta), sekarang jelaskan kepada kami apa minuman 

cinta? Apa cawan cinta? Siapa yang memberi minum (al-sa>qiy)? Bagaimana 

rasanya? Apa itu kenyang? Apa itu kemabukan (al-sukr) dan apa itu ketenangan 

diri (al-s }ah}w)? Abu> al-H}asan al-Sha>dh}ili > menjawab: 

الشّراب ىو النّور الساطع من جمال المحبوب، والكأس ىو اللطف الدوصل ذلك إلى : قال

أفواه القلوب، والسّاقي ىو الدتولي ذلك للخصوص الكبّاء والصالحنٌ من عباده وىو الله العالم 

بالدقادير ومصالح أحبابو، فمن كشف لو عن ذلك الجمال أو حظى بشيئ منو نفسا أو نفسنٌ 

ومن دام لو ذلك ساعة أو ساعتنٌ فهو الشارب . ثمّ أرخى عليو الحجاب فهو الذائق الدشتاق

ومن توالى عليو الأمر و دام لو الشرب حتّّ إمتلأت عروقو و مفاصلو من أنوار الله . حقا

و ربّّا غاب عن المحسوس و الدعقول فلا يدري ما يقال و لا ما يقول و . الدخزونة فذلك الرى

وقد تدور عليهم الكاسات و تختلف لديهم الحالات و يردون إلى الذكر . ذلك ىو السكر
                                                           
96

 Basu>ni >, Nash‟at al-Tas}awwuf 246. 
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والطاعات ولايحجبون عن الصفات مع مزاحهم الدقدورات فذلك وقت صحوىم واتساع نظرىم 

 .ومزيد عليهم

Dia (al-Sha>dh }ili>) berkata: minuman adalah cahaya yang keluar dari keindahan Yang 

Dicinta, cawan adalah kelembutan yang membawa pada relung hati yang dalam 

(afwa>h al-qulu>b), Pemberi minum adalah yang menjadi wali para orang-orang pilihan 

dan hamba-hambanya yang s }alih} yakni Allah yang maha mengetahui takdir-takdir 

dan kemaslahatan hamba-hamba yang dicintainya. Barangsiapa yang disingkapkan 

hijab untuknya agar dapat menyaksikan keindahan satu atau dua hembusan nafas 

kemudian hijab tersebut ditutup lagi untuknya maka dia adalah Perasa yang rindu (al-

dha>iq al-mushta>q). Saat orang tersebut mengalaminya satu atau dua jam dialah 

Peminum sejati. Saat dia secara terus-menerus meminum sampai seluruh pori-pori 

dan urat syarafnya dipenuhi cahaya Tuhan yang tersembunyi, maka dia adalah Orang 

yang kenyang. Terkadang dia kehilangan kendali indera dan pikirannya, hingga dia 

tidak menyadari apa yang dikatakan dan dia mengatakan apa maka dia mabuk. 

Kadang dia terus meminum beberapa cawan dan meskipun keadaannya sering 

berubah dia tetap berzikir dan taat serta tidak tersingkap dari sifat-sifat meski dia 

disibukkan dengan al-maqdu >ra>t, maka itu adalah s}ah}w-nya..”. 

 

Dari penjelasan al-Sha>dhili> dipahami bahwa kemabukan al-sukr adalah hasil 

dari mah}abbah (cinta). Al-sukr tersebut disebabkan oleh minuman yang dinikmati 

oleh al-sa>kir (yang mabuk). Minuman tersebut adalah al-khamr atau meminjam 

istilah H }asan „Abd al-Rahi >m disebut al-khamr al-ila>hi>yah. Al-Khamr di sini 

bersifat maknawi yang kurang dipahami atau bahkan disalahpahami oleh awam. 

Al-Khamr yang dimaksud oleh sufi tersebut adalah cahaya agung yang berasal 

dari kehadiran azali (al-h}ad}rah al-azali >yah). Saat datang, cahaya ini mengagetkan 

inderawi untuk melihat al-anwa >r al-ma„nawi >yah yang merupakan rahasia-rahasia 
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 H }asan „Abd al-Rah}i>m, Maqa >ma >t al-Muqarrabi >n fi > al-Wus}u >l ila > Rabb al-„A>lami >n, Vol. 2 (Kairo: 

Da >r al-Mana >r li al-T }ab„ wa al-Nashr wa al-Tawzi >„, 2005), 814.  
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esensi azali (al-asra >r al-dha>t al-ilahi >yah). Kondisi inilah yang disebut sufi dengan 

al-ghaybah (ketidakhadiran).
98

 

Penjelasan lain dari kutipan di atas bahwa al-s }ah}w (ketenangan hati) adalah 

kondisi yang dialami oleh sufi setelah al-sukr. Al-S}ah}w dipandang sebagai fase 

akhir kondisi al-sukr.
99

 Di sini ini tidak ditemukan adanya perspektif negatif 

tentang kondisi al-sukr. Ia adalah perjalanan yang dialami seorang sufi menuju 

maqa>m baqa>‟.  

 

2. Shat }h} (Teofani) 

Shat }ah}iyat menjadi salah satu ciri perkembangan sufisme persia dari abad 

ketiga sampai abad kesembilan Hijriah. Shat }ah}a>t pada periode klasik ini dimulai 

sejak Dhu> al-Nu >n al-Mis }ri >, Abu> Yazi >d al-Bist }a>mi >, Abu> al-H}usayn al-Nu>ri >, Abu > 

Sa„i>d al-Kharra >z, dan al-Junayd. Figur yang paling dominan dalam fenomena 

shat }h} adalah al-H}alla>j. Sosok ini dianggap awal dari kontroversi tajam shat }ah}a>t 

sufi yang dijadikan dasar penguasa untuk mengeksekusi mati al-H }alla>j.
100

 Tokoh 

lain yang paling banyak dikutip shat}ah}a>t-nya adalah Abu > Yazi >d al-Bist }a>mi >. 

Kontroversi ini mendorong al-Junayd mengomentari shat }ah}a>t. Dia mengarang 

sebuah karya yang disebut dengan Tafsi >r al-Shat }ah}a>t (Commentary on the 

Ecstatic Expression). Pendekatannya didasarkan pada doktrin yang disebutnya 

dengan ketenangan hati (sobriety/s }ah}w) yang menjadi lawan dari mabuk 
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 Ibid., 817.  
99

 Ibid., 816. 
100

 Penerjemah dari shat }ah }a >t al-H }alla >j yang paling masyhur adalah „Ayn al-Qud }a >t al-Hamada >ni>, 

seorang tokoh sufi yang terbunuh pada 525/1131, dalam usianya yang relatif muda. Dia 

meninggalkan karya yang cukup dikenal yang berjudul Tamhi >da>t dan Shakwa> al-Ghari >b. Lihat 

Carl W. Ernst, Words of Ecstasy in Sufism (New York: State University of New York Press, 

Albany, 1985), 5.  
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(sukr/intoxication). Salah satu kesimpulan al-Junayd, shat }ah}a>t yang dialami 

seperti al-Bistami > bukan tingkat tertinggi (highest level) dari pengalaman 

mistik.
101

 

Genre shat }ah }a>t mencapai puncaknya selama periode ini dalam Commentary 

on the Paradoxes of Sufis dalam versi Inggris atau Sharh } al-Shat }ah }iya>t versi Arab 

karya Ruzbiha >n al-Baqli > yang dikenal sebagai Sult }a>n al-Shat }h}a >ti >n (raja para 

teofani).
102

 Dia dianggap tokoh penting (selain „Ayn al-Qud}a>t al-Hamada>ni >) yang 

menerjemahkan shat }ah}a>t al-Halla>j. Pada saat pengaruh Ibn „Arabi > menguat dalam 

ranah teosofi, shat }ah}a>t menjadi allegories (kiasan-kiasan) semata yang menghiasi 

doktrin mazhab Ibn „Arabi >.
103

 Meski begitu, shat}ah}a>t ini menjadi bagian menarik 

karena keberadaannya yang banyak memicu kontroversi. Banyak pro dan kontra 

menyikapi shat }ah}a>t ini. Carl W. Ernst mengutip komentar Ibn Khaldu >n 

sebagaimana berikut: 

Who says such things while conscious and in his sense, while not mastered by 

a spiritual state, is therefore to blame also. It was for this reason that the 

jurists and the leading Sufis decided on the death of al-H}alla >j, because he 

spoke consciously, having mastered state (li h }a>lih).  

 

Barangsiapa yang berbicara seperti itu (shat}h}) saat sadar dan tidak berada 

dalam kondisi spiritual, maka (dia layak) dicela. Ini adalah alasan para fuqaha >‟ 

dan tokoh-tokoh sufi memutuskan untuk (mengeksekusi) mati al-H}alla>j, 

karena dia berbicara (shat }h}) saat sadar dan menguasai diri”. 

 

                                                           
101

 Ernst, Words of Ecstasy in Sufism, 11.  
102

 Seyyed Hossein Nasr, “Kemunculan dan perkembangan Sufisme Persia”, dalam Seyyed 

Hossein Nasr et.al., Warisan Sufi: Sufisme Persia Klasik dari Permulaan hingga Rumi (700-1300) 

(Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003), 33-34. 
103

 Ernst, Words of Ecstasy in Sufism, 6.  
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Komentar Ibn Khaldu >n menegaskan bahwa faktor kesadaran al-H}alla>j (jika 

benar sadar adanya) menjadi alasan bagi para penguasa dan jurist untuk 

melakukan eksekusi the Martyrdom of Sufi (al-H}alla>j). Sedangkan sufi lain yang 

dianggap tidak sadar dan berada dalam kondisi fana>‟ saat menyampaikan shat }ah}a>t 

dapat dimaafkan dan akhirnya selamat dari tregedi yang menimpa kehidupan 

sufistik tersebut. Hal ini dinyatakan oleh al-Hujwi>ri > yang mengutip al-Shibli > yang 

berkata:  

  .أنا والحلّاج في شيء واحد فخلّصني جنوني وأىلكو عقلو

“Saya (Shibli >) dan al-H}alla>j mempunyai pikiran yang sama, akan 

kebodohanku menyelamatkanku dan intelektualnya yang menghancurkan 

dirinya”.  

Ini adalah pernyataan yang aneh di mana al-Shibli > mengakui dan menyatakan 

kegilaannya. Maksud ungkapan ini bahwa kegilaannya al-Shibli > di sini adalah 

menahan untuk tidak menyampaikan apa yang disaksikannya dari anugerah Yang 

Nyata, sedangkan maksud dari „aql al-H}alla>j adalah menyampaikan apa 

penyingkapan Yang Nyata dan tajalli>-Nya. Dalam pernyataannya yang lain al-

Shibli> berkata: 

كنت أنا والحسنٌ بن منصور شيئا واحدا، إلّا أنوّ أظهر وكتمت 

“Aku (al-Shibli >) dan al-H}usayn al-Mans}u>r adalah satu (sama), (yang berbeda 

antara aku dan dia), dia menampakkan (perasaan/shat }ah }a>t) dan aku 

menyembunyikan”. Dengan pernyataan ini al-Shibli > memperingatkan para sufi 

                                                           
104

 Ernst, Words of Ecstasy in Sufism, 50. Al-Hujwi >ri>, Kashf al-Mahju>b. „Abd al-Rah}ma >n Shat}ah}a >t 
al-S}u >fi>yah, Vol. 1 (Kuwait: Waka >lat al-Mat}bu >„ah, 1976), 23-24. 
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akan bahaya menyampaikan pengalaman penyatuan meskipun dia tidak 

mengingkari akan kebenaran pengalaman spiritual seperti itu. Dia dianggap 

sebagai sufi yang pertama mengingatkan supaya tidak menyampaikan 

pengalaman penyatuannya”.  

 

Alasan agar tidak menyampaikan pengalaman penyatuan (shat }ah}a>t) tersebut 

disampaikan Abd al-Qa >dir al-Ji>la>ni > (w. 561/1167), sebagaimana yang dikutip oleh 

Carl W. Ernst, yang menyatakan: If ecstatic expressions come forth from the Sufi 

in the state of sobriety (sahw), one must assume the come from Satan. (Jika 

shat }ah}a>t berasal dari ketenangan hati (kesadaran), maka seseorang harus menduga 

bahwa itu berasal dari setan)”.
105

 Lanjutnya, dia menyatakan bahwa 

pengungkapan tersebut membahayakan akidah kebanyakan umat Islam yang tidak 

mampu memahaminya. 

Sejatinya, shat }ah}a>t sufi bukan merupakan fenomena baru. Sebelum al-H}alla>j 

pun telah muncul fenomena shat }ah}a>t sufi. Bahkan para sufi pendahulunya tanpa 

malu dan merasa bersalah menyampaikan shat }ah}a>t-nya. Penguasa saat itu seakan 

tidak terusik dengan fenomena tersebut. Tragedi al-H}alla>j menjadi momentum 

tersendiri di mana shat }ah}a>t menjadi kontroversi pemikiran keagamaan yang 

berimplikasi pada ranah sosial-keagamaan. Ungkapan-ungkapan ganjil al-H}alla>j 

mulai menarik perhatian publik pada 290 H.
106

 

Secara etimologis, shat}h berarti al-h}arakah. Shat }h} diambil dari kata al-

h}arakah karena ia merupakan gerak rasa yang sangat kuat, sehingga 

terekspresikan dengan ekspresi (bahasa) yang dipandang aneh oleh pendengarnya. 

                                                           
105

 Ernst, Words of Ecstasy in Sufism, 49. 
106

 al-Badawi>, Shat }ah }a>t al-S }u >fi>yah, 24.  
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Shat }h juga digambarkan seperti air; luapan air yang mengalir di sungai. Shat }h} 

diibaratkan luapan perasaan yang tidak dapat ditampung oleh seorang sufi.
107

 Air 

tersebut keluar dari batas-batas sungai kemapanan yang ditetapkan oleh mayoritas 

ulama dan akademisi Muslim sehingga terkesan aneh, berani, dan buruk. 

Rahasia dari shat }h} ini adalah kuatnya rasa (wajd)
108

 yang tidak mampu 

diembannya sehingga menimbulkan guncangan batin yang sangat kuat. Wajd ini 

digambarkan sebagai: 

  .شعلة متأججة من نار العطط تستفيق لذا الروو بلمع نور أزلي وشهود رفعيّ 

“Api yang berkobar (yang berasal) dari cahaya dahaga yang membangkitkan 

ruh dengan kilauan cahaya azali dan penyaksian agung”. 

Reaksi yang ditimbulkan wajd ini secara berurutan sebagaimana yang 

dinyatakan oleh Abu > Sa„i >d Ah}mad b. Bashar b. Ziya >d b. al-A„rabi > sebagai berikut: 

Pertama, raf„ al-h}ija>b (tersingkapnya hijab). Kedua, menyaksikan pendamping 

(musha>dat al-raqi >b). Ketiga, h}ud}u>r al-fahm (hadirnya pemahaman). Keempat, 

mula>haz }a>t al-ghaib (penyaksian yang gaib). Kelima, muh}a>dath al-sirri. Keenam, 

i >na>s al-mafqu>d (keintiman dengan yang hilang). Itu adalah fana >‟-mu, kamu 

sebagai kamu.
110

  

Mengenai respons wajd yang dialami, para sufi membagi menjadi dua 

golongan: pertama, al-wa>jid al-sa>kin (orang yang mendapati rasa (wajd) tersebut 

dan tenang dengan perasaannya). Kedua, al-wa>jid al-mutah}arrik (orang yang 

                                                           
107

 al-Sarra >j, al-Luma„, 453.  
108

 Terdapat perbedaan pendapat diantara para sufi tentang wajd ini. Ibid., 376.  
109

 Ibid. 
110

 Ibid. 
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mendapati rasa (wajd) tersebut dan bergejolak perasaannya).
111

 Kata wajd yang 

diartikan rasa di sini juga bermakna aktif. Kata wajd tersebut juga berasal dari 

kata dasar wajad yang artinya menemukan. Artinya, wajd tersebut diperoleh 

melalui upaya pencarian dari seorang sa >lik. 

Mengenai dua kelompok sufi yang mendapat wajd tersebut, para sufi berbeda 

pendapat dalam penilaian tentang siapa yang lebih baik dari mereka. Apakah yang 

menerimanya dengan penuh gejolak ataukah yang tenang menerimanya? Dalam 

hal ini tentu tergantung pada sufi yang menerimanya. Jika wajd (wa>rid) yang 

diterima sangat kuat maka akan mengakibatkan gejolak yang kuat dan jika yang 

diterima lemah maka dapat diterima dengan ketenangan. 

Abd al-Rah }man al-Badawi >, penulis Shat}ah}a>t al-S}u>fi >yah,
112

 mencatat beberapa 

unsur dalam fenomena shat }h}, antara lain: pertama, kuatnya wajd (rasa). Kedua, 

pengalaman yang dialami adalah pengalaman ittih}a>d (penyatuan). Ketiga, sufi 

mengalami kondisi mabuk (sukr). Mabuk yang dimaksud di sini adalah mabuk 

spiritual (al-sukr al-ru>ha>ni >), bukan mabuk jasad (al-sukr al-jasadi >). Kemabukan 

rohani karena penyingkapan al-H}aqq dan mendapati bahwa dia adalah Dia dan dia 

adalah Dia. Kemabukannya adalah fase kebahagian paripurna yang dirasakan 

karena penyingkapan al-H}aqq dengan rahasia penyatuan. Wujudnya adalah wujud 

Allah.
113

 Keempat, sufi mendengar bisikan ilahi (ha>tif ila>hi >) yang mendorongnya 

pada penyatuan (ittih}a>d). Kelima, kondisi ini dialami sufi tanpa kesadaran („adam 

                                                           
111

 al-Badawi>, Shat }ah }a>t al-S }u >fi>yah, 11.  
112

 Menurut Carl W. Ernst, kandungan Shat}ah }a >t al-S}u }fi>yah karya „Abd al-Rah}ma >n al-Badawi > 

adalah Kita >b al-Nu >r min Kalimat Abi > Yazi>d T }ayfu >r (The Book of Light from Saying of Abu Yazid 

Tayfur) karya al-Sahlaji > (w. 476/1082) yang diedit oleh al-Badawi>. Lihat Ernst, Words of Ecstasy 

in Sufism, 11. 
113

 al-Badawi>, Shat }ah }a>t al-S }u >fi>yah, 17.  
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al-shu„u>r). Dalam kondisi ini sufi berbicara dengan menerjemahkan perasaannya 

dengan kata ganti “saya”. Seakan-akan Yang Nyata (al-H}aqq) berbicara dengan 

lisannya.  

Fenomena shat }h} ini memiliki ragam ciri menonjol. Yang pertama shat }h} 

menggunakan kata ganti “saya” (mutakallim) meski hal itu tidak terus-menerus.
114

 

Kedua, ucapan-ucapan z }ahir-nya ganjil, aneh, dan terkesan melawan doktrin 

teologis yang mapan, tetapi jika ditinjau dari sisi ba>ti }n-nya benar. Atau dalam 

bahasa al-Sarra>j:  

   .ظاىرىا متشنع وباطنها صحيح مستقيم

“Z }a>hir-nya jelek (mutashanni„) dan ba >t }in-nya benar dan lurus”. 

Dewasa ini shat}ah}iyat ini menjadi diskursus dalam disiplin keilmuan 

tersendiri yang banyak dikaji. Di Mesir terdapat „Abd al-Rah }man al-Badawi > yang 

mengkaji shat }aha >t sufi dan dieksplorasi dalam karyanya yang berjudul Shat }ah}a>t 

al-S}u>fi >yah. Kitab ini hasil penelaahan al-Badawi > atas karya al-Sahlaji > dalam 

karyanya, al-Nu >r min al-Kalima>t Abi > T }}ayfu >r yang berisi tentang mana>qib dan 

shat }ah}a>t al-Bist }a>mi > yang tidak diedarkan (dicetak).
116

 Tokoh-tokoh sufi yang 

dikaji antara lain adalah al-H}alla>j dan al-Bista>mi. Salah satu ucapan ganjil dari 

tokoh yang terakhir ini adalah: “Tidak ada (sesuatu) di jubahku kecuali Allah”. 

Atau ungkapan al-Bist }a>mi > yang lain: “Maha Suci Aku, Maha Suci Aku, betapa 

agungnya diri-Ku”.  

                                                           
114

 Ibid., 11.  
115

 al-Sarra >j, al-Luma„, 374. 
116

 al-Badawi>, Shat }ah }a>t al-S }u >fi>yah, 49.  
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Ungkapan-ungkapan yang disampaikan oleh al-Bist }a>mi > ini tentu mengejutkan 

para sufi dan terlebih lagi para fuqaha >‟. Dari sudut pandang shari >„ah tentu ucapan-

ucapan tersebut tidak dapat dapat dibenarkan. Yang mungkin dapat dinggap 

„penyelamat‟ al-Bist }a>mi > dari ungkapan-ungkapan ganjil tersebut bahwa 

ungkapannya tersebut semata-mata ekspresi pengalaman spiritualnya. Ungkapan-

ungkapan ganjil tersebut tidak memiliki makna apapun baginya dan dia tidak 

bermaksud apapun dengan ungkapan-ungkapan itu.
117

  

Tentang shat }ah}a>t yang terucapkan melalui mulut al-Bist}a>mi > ini yang terakhir, 

“Maha Suci Aku, Maha Suci Aku, betapa agungnya diri-Ku”. Ditinjau dalam 

doktrin mara>tib al-wuju>d (tingkatan-tingkatan wujud) Abd al-Kari >m al-Ji>li> (w. 

811/1409), dapat dianggap sebagai fase al-a>na>‟i >yah (keakuan) yang merupakan 

bagian dari tingkat al-wah }dah (penyatuan). Fase ini oleh sebagian sufi didasarkan 

atas al-Qur‟a>n sebagaimana yang diisyaratkan dalam surat T }a>ha> ayat 14 yang 

berbunyi: “Sesungguhnya Aku adalah Allah, tidak ada tuhan kecuali Aku, maka 

sembahlah Aku”. Penjelasan dari fase ini, bahwa seorang hamba tidak akan 

mengetahui ke-Aku-an Tuhan kecuali setelah sirnanya dia dari ke-aku-an 

dirinya.
118

 

Dalam kasus al-Bist }a>mi >, al-Junayd menyatakan: “laki-laki tersebut (al-

Bist}a>mi >) tenggelam dalam penyaksian keagungan, maka dia berucap dengan apa 

dia tenggelam..”. Pernyataan ini memberikan arti bahwa dalam kondisi fana >‟ dia 

tidak lagi menyaksikan sifat aslinya, tetapi ia melihat tersebut sebagai tenggelam 

                                                           
117

 Muhammad Abdul Haq Ansari, Sufism and Shari‟ah: A Study of Shaykh Ahmad Sirhindi‟s 

Effort to Reform Sufism (New Delhi: Markazi Maktaba Islami Publication, 2004), 54.  
118

 Suhayl „Abd al-Bâ„ith, Naz}ari>yat Wah }dat al-Wuju >d bayn Ibn „Arabi > wa al-Ji>li>: Dira >sah 

Tah }li>li>yah Naqdi >yah Muqa >ranah (Aleksandria: Manshu >ra >t Maktabah Khaz‟al, 2002), 644.  
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dalam kenikmatan yang mengabaikannya dalam pengelihatannya pada sesuatu 

yang lain. Kenikmatan penyaksian tersebut juga melupakan dari sakit yang 

dialaminya.  

Kondisi ini digambarkan seperti pengalaman para wanita Mesir yang 

terpesona saat menyaksikan Nabi Yusuf AS. Saat melihat Yusuf, mereka tidak 

menyadari dirinya sendiri bahkan rasa sakit meski tangan mereka terpotong oleh 

pisau mereka gunakan sendiri.
119

 Seperti dalam firman Allah. “Maka, ketika 

wanita-wanita itu melihatnya (Nabi Yusuf), mereka mengucapkan takbir (takjub) 

dan (lalu) memotong tangan mereka (sendiri)” (QS. Yusuf [12]: 31). Atau dalam 

peristiwa Nabi Musa seperti yang terdapat dalam al-Qur‟a>n: “Dan tatkala Musa 

datang untuk (munajat dengan Kami) pada waktu yang telah kami tentukan dan 

Tuhan telah berfirman (langsung) kepadanya. Berkatalah Musa: “Ya Tuhanku, 

nampakkanlah (diri Engkau) kepadaku agar aku dapat melihat kepada Engkau”. 

Tuhan berfirman: “Kamu sekali-kali tidak sanggung melihat-Ku, tapi lihatlah ke 

bukit itu,
120

 maka jika ia tetap di tempatnya (sebagai sediakala) niscaya kamu 

dapat melihat-Ku”. Ketika Tuhan menampakkan diri kepada gunung itu, dijadikan 

gunung itu hancur luluh dan Musa pun jatuh pingsan..”.
121

 

Ini merupakan gambaran makhluk yang lupa terhadap keadaan (kondisi) 

dirinya saat bertemu makhluk yang lain. Jika bertemu dengan makhluk (Nabi 

                                                           
119

 Ibra>hi>m, al-Tas }awwuf al-Sunni>, 172. 
120

 Para ahli tafsir sebagian menafsirkan yang tampak di gunung adalah kebesaran dan kekuasaan 

Allah, dan ada pula yang menafsirkan bahwa yang tampak itu adalah cahaya Allah. Nampaknya 

Tuhan bukan nampak seperti makhluk, hanyalah nampak yang sesuai sifat-sifat Tuhan yang tidak 

dapat diukur dengan ukuran manusia. lihat Departemen Agama RI, Alquran dan Terjemahnya, 

terj. Yayasan Penyelenggara Penterjemah Alquran (Semarang: PT. Tanjung Mas Inti Semarang), 

243. 
121

 Ibid.  
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Yusuf AS) saja wanita-wanita Mesir lupa akan dirinya, maka bagaimana mereka 

(dan manusia yang lain) akan dapat merasakan akan dirinya dan keberadaannya 

saat bertemu dengan al-H}aqq.
122

 

Kondisi shat}h ini dipandang negatif oleh al-Jurja>ni >. Ia adalah kalimat yang 

mengandung kebodohan yang muncul dari para ahli makrifat karena guncangan 

dan tekanan perasaannya. Ia merupakan proses ketergelinciran (zalla >t) sufi. Shat }h 

merupakan dalil tentang kebenaran seorang „a>rif. Kesalahan yang mereka lakukan 

karena telah menyampaikan shat }h}-nya tapi tanpa izin dari Tuhan. Pandangan 

inilah yang diterima oleh mayoritas tokoh sufi akhir.
123

  

Sedangkan al-Hujwi>ri > memandang bahwa shat }ah}a>t al-H}alla>j tak bermakna 

(meaningless) yang keluar dari mulut pribadi baru yang berada dalam kondisi 

mabuk (kepada Yang Nyata). Ia tidak cukup kuat dianggap sebagai kata-kata 

otoritatif yang memiliki konsekuensi-konsekuensi. Seperti yang disampaikan di 

atas bahwa al-H }alla>j dalam kategori al-fana >‟ „an shuhu >d al-sawiy, di mana 

shat }ah}a>t yang lahir darinya secara temporal dan sangat singkat yang diakibatkan 

karena kemabukan cinta, dan perasaan yang sangat kuat yang tidak mampu dia 

tahan.  

Tentang tempo pengalaman mistik ini William James memberikan ukuran 

waktu yang lebih rigid. Menurutnya, kondisi itu sekitar setengah jam. Paling lama 

adalah dua jam namun itu sangat jarang sekali. Tapi meskipun tempo pengalaman 

                                                           
122

 Abd al-Karim al-Qusyairi, Risa >lah Qusyairiyah, Sumber Kajian Ilmu Tasawuf, terj. Umar 

Faruq (Jakarta: Pustaka Amani, I, 2007), 78.  
123

 Pandangan ini terkesan menjembatani antara para sufi yang ber-shat }ah }a >t dan fuqaha>‟. Mereka 

membenarkan substansi shat }ah}a >t tapi ingin menunjukkan keberpihakannya kepada fuqaha> yang 

mengecam shat }ah }a >t. Lihat al-Badawi>, Shat}ah}a >t al-S}u >fi>yah, 22. 
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spiritual ini relatif singkat memberikan efek yang kuat dan terekam kuat dalam 

memori yang mengalaminya.
124

  

Terkait dengan tragedi kesyahidan (martyrdom) al-H}alla>j bahwa tidak kajian 

yang berkembang dari aspek teologi dan keyakinan. Banyak pula melihat 

peristiwa tersebut dari sudut pandang aspek politik yang berkembang pada masa 

dinasti „Abbasi >yah di mana dia hidup. Dalam kacapandang ini banyak yang 

menyimpulkan bahwa kesyahidan al-H}alla>j dinilai sebagai tragedi politik untuk 

membungkam sikap kritik masyarakat. Salah satu yang dianggap sebagai ancaman 

adalah kelompok sufi kritis yang salah satu tokohnya adalah al-H}alla>j. 

  

3. Zawa>l al-h}ija >b 

Dalam kondisi ini seorang al-fani > mengalami penyingkapan sehingga 

mengetahui rahasia-rahasia yang tidak diketahui oleh manusia biasa. Dengan 

terbukanya hijab mereka mengetahui keadaan surga dan neraka serta rahasia-

rahasia lainnya yang tertutup untuk orang awam. Al-Bist }a>mi > berkata: 

لله عباد لو بدت لذم الجنّة بزينتها لضجوا منها كما يضج أىل من النّار 

“Allah memiliki hamba yang jika surga dan segala hiasannya ditunjukkan 

kepada mereka maka mereka akan berteriak menangis karena surga tersebut 

seperti berteriaknya penduduk neraka karena (siksaan) neraka”.  

                                                           
124

 „A >mir al-Najja>r, al-Tas}}awwuf al-Nafsi> (Kairo: al-Hay‟ah al-Mis }ri>yah al-„A >mmah li al-Kita >b, 

2002), 394.  
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Sebab teriakan para sufi tersebut karena mereka ingin dihindarkan dari surga. 

Surga bukanlah tujuan mereka. Bahkan, menurut mereka, neraka dianggap 

sebagai hijab terbesar. Hal ini seperti yang dinyatakannya oleh al-Bist }a>mi >: 

 الأكبّ، لأنّ أىل الجنّة سكنوا إلى الجنّة وكلّ من سكن إلى الجنّة سكن إلى الحجابالجنّة ىي 

سواه فهو محجوب 

“Surga adalah hijab terbesar (al-h }ija >b al-akbar), karena penduduk surga 

tenang di surga dan setiap orang yang tenang di surga maka dia tenang pada 

selain-Nya, maka dia terhijab (mah}ju>b).  

Ungkapan-ungkapan di atas mengisyaratkan pengetahuan para sufi tentang 

rahasia-rahasia yang hanya diketahui oleh sekelompok kecil orang (al-khawa >s }). 

Dibukakannya sebagian hijab bagi mereka hingga mereka tidak memilih surga. 

Bahkan surga pun dianggap sebagai hijab terbesar. Ini tentu tidak mengherankan, 

karena dalam beberapa ungkapan para sufi justru menunjukkan bahwa kelompok 

sufi ini lebih memilih siksa dan kesengsaraan. Seperti kata-kata yang disampaikan 

oleh al-H}alla>j: 

 ولكنّي أريدك للعقاب ، فكلّ مأربي قد نلت منها سوى ملذوذ الثوابأريدك، لا أريد 

 .وجدي بالعذاب

“Aku menginginkan-Mu, akan tetapi aku menginginkan-Mu untuk sanksi 

(azab) (Mu), seluruh keinginanku telah kudapat kecuali kenikmatan rasa 
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 Basu>ni >, Nash‟at al-Tasawuf, 272-273.  
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dengan azab”. Ungkapan-ungkapan yang senada juga disampaikan oleh al-

Shibli> dalam muna>ja>t-nya yang menyatakan: 

 . .يا إلذي أحبّك الخلق لنعمائك وأنا أحبّك لبلائك

“Wahai Tuhanku, makhluk-Mu mencintai-Mu karena nikmat-nikmat-Mu dan 

aku mencintai-Mu karena bala‟-Mu” 

 

4. Ghalabat al-shuhu >d 

Ghalabat al-shuhu >d adalah kondisi ini yang terlahir dari tajalli> Yang Nyata 

(al-H}aq) pada hamba-Nya. Tajalli> yang tidak dapat dipertanyakan “di mana” dan 

“bagaimana”. Seperti yang dinyatakan oleh al-H}alla>j, “Dia adalah Yang Satu yang 

dinyatakan oleh Yang Satu. Kesadaran dan eksistensi seorang hamba hilang 

secara total saat fana >‟ dalam al-musha >hadah. Seandainya kamu bertanya 

kepadanya darimana? Kepada kamu akan pergi? Maka dia tidak akan mempunyai 

jawaban kecuali kata-kata: Allah”. 

Dalam kondisi ini digambarkan dalam ocehan Abu > Yazi >d al-Bist }a>mi > saat 

seorang laki-laki mengetuk pintunya untuk mencarinya. Al-Bist }a>mi > bertanya 

kepada laki-laki tersebut, “Siapa yang kamu cari?” Laki-laki tersebut menjawab, 

“Saya mencari Abu > Yazi >d”. Abu> Yazi >d pun berkata, “Pergilah tidak ada 

(seorangpun) di dalam rumah (ini) kecuali Allah”. Hal agak serupa juga terjadi 

pada Al-H}alla>j. Dia berkata, “Aku melihat Tuhan-ku dengan hatiku, maka aku 

bertanya (kepada-Nya), siapa Engkau? Dia menjawab, kamu”. 
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 Ibid., 248-249. 
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Jawaban al-H}alla >j ini menunjukkan bahwa media untuk menyaksikan 

kebesaran Allah adalah hati bukan akal.
127

 Bukan pula mata kepala (al-bas }ar atau 

al-„ayn). Karena mata kepala dan indra lainnya tidak akan mampu menyaksikan 

tajalli> tersebut. Bahkan langit dan bumi juga tidak akan mampu menerima tajalli> 

dari Tuhan. Hal ini seperti yang diisyaratkan dalam h }adi >th qudsi >: 

 م تسعني أرضيّ ولا سماوئيّ وسعني قلب عبدي الدؤمنل

“Bumi dan langit tidak (sanggup) menampung-Ku (akan tetapi) hati hamba-

Ku yang beriman sanggup menampung-Ku”. 

Ungkapan-ungkapan yang disampaikan oleh al-H}alla>j atau al-Bist }a>mi > di atas 

menjadi kontroversi di kalangan sufi dan fuqa >ha>‟. Hal tersebut dapat dipahami 

karena tidak semua orang dapat memahami simbol-simbol dan terminologi para 

sufi. Mereka mungkin juga tidak merasakan pengalaman spiritual sufi seperti al-

H}alla>j dan al-Bist }a>mi > serta dan semacamnya. Kontroversi tersebut tidak akan 

pernah ada jika para penafsir ungkapan para sufi tersebut menggunakan 

kacapandang yang bersangkutan.  

Secara umum gambaran klasifikasi tiga mazhab tasawuf bisa dilihat dalam 

tabel berikut ini. 

Issue Tasawuf Salafi> Tasawuf Sunni> Tasawuf 

Falsafi> 

Asumsi Dasar Konservatif Moderat Liberal 

Tokoh Ibn Taymiyah, al-

Harawi >, Ibn al-

Abu> H}a>rith 

Muh }a>sibi >, Abu> 

S }adr al-Di >n al-

Qunawi >, al-
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 Basu>ni >, Nash‟at al-Tasawuf, 248. 
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Qayyim al-

Jawzi>yah 

Qa>sim al-Junayd, 

al-Qushayri, Abu> 

H}a>mid al-Ghaza>li > > 

al-Bist }a>mi >, Abu> 

Mans}u>r al-H }alla>j, 

Ibn „Arabi > 

Tilimsa >ni >, al-

Balya >ni >
128

 

Metode 

Penalaran Teks 

Keagamaan 

Baya>ni >, Irfa >ni > Baya>ni >, „Irfa>ni > Baya >ni >, 

Burha >ni >, „Irfa>ni > 

Tafsir/Takwil Tafsir dan Takwil 

terbatas 

Tafsir dan Takwil Tafsir & 

Takwil 

Makrifat  Tauhid Wah}dat al-

Shuhu>d, al-fana >‟ 

fi > al-tawh}i >d 

Wah }dat al-

wuju >d, al-h}ulu >l, 

al-ittih}a>d 

Pandangan 

tentang al-Fana >‟ 

al-Fana>‟ „an 

ira >dat al-sawiy 

al-Fana>‟ „an 

shuhu >d al-sawiy 

dan al-Fana>‟„an 

ira >dat al-sawiy 

al-Fana >‟ „an 

wuju >d al-sawiy 

Pandangan 

tentang al-Baqa >‟ 

Al-s }ahw al-jam„ Al-s }ah}w al-jam„ - 

Teofani Ditolak Ditolelir Dialami 

 

Dalam kajian tasawuf tidak dijelaskan lagi mengenai kondisi setelah al-fana >‟. 

Hal ini berbeda dengan tasawuf Sunni > yang menyatakan bahwa setelah kondisi al-

fana >‟ masih terdapat kondisi yang lebih sempurna yang disebut dengan kondisi al-

                                                           
128

 Al-Bu>t}i> tidak memasukkan Ibn „Arabi > dalam klasifikasi al-fana>‟ „an wuju>d al-sawiy dengan 

argumen bahwa dalam karya Ibn „Arabi > terdapat paradoks pernyataan. Menurutnya, memang 

terdapat pernyataan Ibn „Arabi yang dapat dinilai kufur namun banyak pula pernyataan Ibn „Arabi > 

yang bertentangan dengan pernyataan awalnya tersebut. Bahkan menurut al-Bu >t}i>, Ibn Taymiyah 

dan lainnya tidak memiliki argumen yang pasti terkait kufurnya Ibn „Arabi >. Menurut al-Bu>t}i>, 

kekufuran tersebut hanya klaim atau vonis dari kaum zindiq saja. Al-Bu >t}i>, Al-Salafiyah, 205-207.  
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baqa>‟. Karenanya, kondisi al-fana >‟, yang didalamnya muncul teofani, adalah 

makrifat itu sendiri. Sedangkan teofani yang dianggap sebagai satu-satunya 

petunjuk mengenai pengalaman spiritual, meskipun tidak sempurna, 

memunculkan ragam makrifat dalam tasawuf Falsafi >. Selanjutnya, memunculkan 

mazhab-mazhab tasawuf Falsafi > yang berbeda seperti al-h}ulu >l, al-ittih}a>d, dan 

wah }dat al-wuju>d.  

 

D. Makrifat Sebagai Titik Temu 

Dari problem teologi ataupun takwil yang dikemukakan di atas yang 

selanjutnya turut memberikan andil dalam memunculkan tipologi mazhab tasawuf 

di atas sebenarnya masih ditemukan benang merah yang mempertemukan antara 

mazhab-mazhab tasawuf tersebut. Yakni kondisi penyaksian pada sang Pencipta. 

Apa yang disebut sebagai al-tauhi>d oleh al-Hara>wi >, al-fana >‟ fi > al-tauhi>d oleh al-

Junaydi >, dan al-h}ulu >l, al-ittih}a>d oleh al-Hallaj dan al-Bist }a>mi > adalah realitas 

spiritual tentang kesadaran tentang “penyatuan” setelah hilangnya kesadaran pada 

diri (al-fana >‟). Dalam proses al-fana>‟ tersebut terjadi peristiwa penyaksian pada 

al-H}aqq yang menenggelamkan jati dirinya. 

Puncak dari makrifat menurut al-Harawi > sebagai representasi dari tasawuf 

salafi adalah penyaksian pada penyatuan (mut}a>‟la„at al-jam„). Ini adalah makrifat 

orang super istimewa (kha >s }at al-kha>sah) yang telah tenggelam dengan apa yang 

dianugerahkan oleh Allah karena sibuk dengan makrifatnya. 

Kondisi serupa dengan tasawuf suni. Puncak makrifat dari tasawuf suni yang 

oleh al-Ghaza>li > sebagai tawhi>d al-muwah }h}idi >n atau al-fana >‟ fi al-tawhi>d dalam 
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istilah al-Junayd adalah saat makhluk menjadi sirna, atau dia sirna dari makhluk 

dengan fana >‟ pada-Nya. Dia tenggelam dalam zikirnya, bahkan dia merasa 

sebagai zikir itu sendiri. 

Dalam tasawuf falsafi, puncak kondisi al-fana >‟ adalah ghalabat al-shuhu >d 

(tenggelam dalam penyaksian). Ini dapat disebandingkan dengan makrifat al-

shuhu >d pada dua mazhab sebelumnya. Masing-masing mazhab sebelumnya 

membenarkan kondisi shuhu >d dalam al-fana >‟. 

Hal yang membedakan antara ketiganya adalah kesan atau refleksi dari 

“penyaksian” tersebut dan selanjutnya adalah implikasi psikologis dalam 

penyaksian tersebut. Hal inilah yang selanjutnya melahirkan tipologi al-fana >‟ 

yakni al-fana >‟ „an ira >dat al-sawiy, al-fana>‟ „an shuhu >d al-sawiy dan al-fana>‟ „an 

wuju >d al-sawiy. Dan, dalam wilayah diskursif menjadi mazhab-mazhab tasawuf 

dan aliran tasawuf. 

Dari titik ini maka dapat dikatakan bahwa ahli makrifat adalah ahl al-shuhu >d 

wa al-„iya>n yang ini berdasarkan pada media dhawq (rasa). Dengan dhawq 

mereka mengalamai the holy experence. Dia berbeda dengan ahl al-istidla >l wa al-

burha >n yang menggunakan media logika dan rasio. 
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BAB V 

EPISTEMOLOGI MA‘RIFAT ALLAH IBN AT}A> ’ALLAH 

 

Pada bab sebelumnya diulas tentang ma‘rifat Allah menurut Ibn „At }a> ‟Allah 

dalam perspektif ontologis. Dalam bab tersebut didapati bahwa ma‘rifat Allah 

dapat ditinjau dalam tiga perspektif yakni perspektif mistisisme, bahasa 

mistisisme, dan metamistisisme. Perspektif mistisisme yang berada di wilayah the 

religious experience. Perspektif bahasa mistisisme yang merupakan refleksi dari 

pengalaman tersebut dan metamistisisme yang merupakan wilayah diskursif dari 

pengalaman tersebut. 

Pada pembahasan ini akan mengulang lebih luas mengenai tiga perspektif 

tersebut dan bagaimana tiga perspektif tersebut dipahami oleh Ibn „At }a> ‟Allah. 

Tiga pertanyaan dalam perspektif epistemologis yang relevan untuk diangkat guna 

mendalami tiga perspektif tersebut adalah: Bagaimana proses untuk mencapai 

ma‘rifat Allah tersebut? Bagaimana peristiwa tersebut dialami? Bagaimana 

ma‘rifat Allah tersebut dijelaskan oleh S}a >h}ib al-H}ikam pada wilayah diskursif? 

 

A. Mencapai Ma‘rifat Allah  

Jawaban untuk pertanyaan di atas bersifat melengkapi pembahasan 

pembahasan dalam perspektif ontologis pada bab sebelumnya mengenai konstruk 

ma‘rifat Allah. Penjelasan pada bab ini adalah tentang proses konkret yang 

menjelaskan bagaimana ma‘rifat Allah tersebut dicapai dalam kerangka suluk. 
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Dikatakan sebagai suluk karena Ibn „At }a > ‟Allah menilai bahwa proses ma‘rifat 

Allah melalui jadhb pun pada kelanjutannya juga melakukan proses suluk.
1
 

Dalam proses pencapaian ma‘rifat Allah, Ibn „At }a> ‟Allah menegaskan dua hal 

penting; pertama, al-dhikr (zikir) dan kedua, al-fikr (tafakur). Zikir adalah seuatu 

proses yang berat bagi seorang salik. Dalam proses tersebut dia berjuang 

(muja>hadah) dan latihan spiritual yang berat (riya>d}ah). Dia juga melakukan 

disiplin spiritual yang ketat. Sedangkan al-fikr seorang salik lebih ringan dari 

yang pertama. Meskipun ringan, Syekh Nawawi > al-Ja>wi > dalam karyanya Mara >qi> 

al-‘Ubu>diyah menegaskan bahwa al-fikr atau al-tafakkur adalah ibadah yang 

paling mulia karena di dalamnya terdapat makna dari zikir pada Allah SWT. 

Bahkan keduanya memiliki dua keistemewaan lain yakni: (1) bertambahnya al-

ma‘rifah karena pada hakikatnya tafakur adalah pintu makrifat dan kashf 

(penyingkapan); (2) bertambah cinta pada Allah karena hati tidak akan cinta 

kecuali pada Zat yang diyakini keagungannya. Keagungannya tidak akan tampak 

kecuali makrifat pada-Nya. Makrifat pada-Nya tidak akan dicapai kecuali dengan 

tafakur.
2
    

Hikmah dari al-fikr ini adalah realisasi ayat al-Qur‟an yang artinya: 

“Kemanapun engkau memalingkan wajahmu maka di sana (engkau temukan) 

Wajh Allah”.
3
 Dalam proses ini seorang salik akan menyaksian makhluk dengan 

                                                           
1
 Sebagaimana dijelaskan pada bab sebelumnya bahwa suluk diilustrasikan sebagai proses 

menaiknya spiritualitas seolang pelaku suluk. Pada puncaknya dia akan mencapi makrifat. Seorang 

yang majhu >b pada awalnya dibukakan pintu makrifat dan dia tenggelam dalam makrifat tersebut. 

Dia kemudian menurun menuju proses suluk. Saat proses naiknya seorang salik dan saat turunnya 

proses majdhu>b dimungkinkan pertemuan keduanya pada sebuah fase tertentu. 
2
 Mara >qi> al-‘Ubudiyah adalah sharah dari Bida >yat al-Hida >yah karya al-Ghaza >li >. Lihat al-Shaykh 

Nawawi > al-Ja >wi>, Mara >qi> al-‘Ubudiyah (Surabaya: Nu >r al-Huda >, t.th.), 29.  
3
 Q.S. al-Baqarah [2]; 115.  
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mata kepala (bas }ar) dan mata hatinya (bas }i >rah). Namun saat penyaksian bas }irah 

lebih kuat maka yang tampak baginya adalah Wajh Allah. Hal penting yang perlu 

digaris bawahi di sini bahwa makrifat adalah sebuah penyaksian (shuhu >d).
4
 

Pertama, al-dhikr (zikir). Penjelasan Ibn „At }a> ‟Allah tentang zikir ini salah 

satunya diulas dalam karyanya yang berjudul al-Qas}d al-Mujarrad fi Ma‘rifat Ism 

al-Mufrad. Dalam karya tersebut dia menjelaskan tentang ragam zikir dan salah 

satunya adalah zikir ism al-mufrad yakni zikir menggunakan lafad tunggal yakni 

“Allah”. Di sebut dengan zikir ism al-mufrad karena al-dha>kir menyaksikan 

keagungan-Nya dan fana >’ atas dirinya sendiri. Dasar dari zikir adalah firman 

Allah yang berbunyi: 

 .قل الله ثمّ ذرىم في خوضهم يلعبون

“Katakanlah! Allah, kemudian biarkanlah mereka bersenang-senang di 

dalam kesibukan mereka.” 

Lebih lanjut menjelaskan beberapa aspek yang menjadi keistimewaan ini 

yang antara lain: (1) seorang yang zikir “Allah” tidak dikhawatirkan meninggal 

saat mengucapkan kalimat al-nafy “la> ila>h” dalam zikir al-nafy wa al-ithba>t “la> 

ila>h illa Allah”; (2) mudah diucapkan lidah dan dicapai hati; (3) menegasikan ‘ayb 

(cacat) yakni kalimat “la > ila>h” bagi Zat yang mustahil memiliki ‘ayb adalah ‘ayb 

itu sendiri; (4) hati disibukkan oleh kalimat tersebut sehingga sulit tenggelam 

                                                           
4
 Ibn „At }a > ‟Allah membedakan antara ‘a >rif dengan ‘a >lim. „a >rif adalah seorang yang Allah 

menjadikan dia menyaksian Zat, sifat, dan af’a >l-Nya sedangkan „a >lim adalah seorang yang 

meyakini-Nya. Ibn „At }a > ‟Allah, Mifta >h } al-Fala >h } wa Mis}ba >h } al-Arwa >h } (Beirut: Da >r al-Kutub al-

„Ilmiah, t.th.), 41. 
5
 Q.S. al-An„a >m [6 ]: 91 
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dalam cahaya tauhid.
6
 Keistimewaan tentang zikir ism al-mufrad ini tidak 

merendahkan zikir yang lain karena setiap bentuk zikir memiliki kondisi dan 

momentum yang tepat untuk dilakukan.
7
   

Menurut S}a>h}ib al-H}ikam, terdapat empat macam zikir. Pertama, zikir 

dengan kalimat La> ila>h illa> Allah, yakni zikir nafy dan ithba >t yang tujuannya 

untuk menegasikan pelbagai ilusi (awha>m) dari pemahaman (afha >m). Untuk 

meneguhkan al-Wa>h}id dari sekutu dan musuh. Kedua, zikir ism al-mufrad (nama 

tunggal), yakni lafal “Allah” tanpa penegasian terhadap yang lain. Zikir ini 

disebut sebagai peneguhan (ithba >t) dalam peneguhan. Ketiga, zikir dengan 

kalimat “huwa huwa”, H}aqq bi H}aqq ithba >t ithba >t.8 Ini adalah zikir terus-menerus 

yang tersembunyi dari lisan, yakni zikir hati. Keempat, zikir yang diresapi tanpa 

diucapkan.
9
 Dengan zikir keempat ini, seorang hamba fana >>’ dari diri mereka. 

Mereka hilang dari zikirnya karena tenggelam dalam penyaksiannya dengan Yang 

Satu Yang Diingat (al-Madhku>r). Zikir mereka adalah penyaksian langsung 

(‘iya>n), bukan lisa >n.
10

  

Berdasarkan pada permasalahan zikir ini, Ibn „At }a> ‟Allah membagi para ahli 

makrifat menjadi empat golongan. Pertama, seorang ahli makrifat yang 

menyatakan, “Allah”. Kedua, ahli makrifat yang berkata, “Dia (Huwa)”. Ketiga, 

                                                           
6
 Ibn „At }a > ‟Allah, Mifta >h } al-Fala >h }, 31-32. 

7
 Ibid., 46. 

8
 Bagi ahli ilmu zahir, “Huwa” adalah ism al-isha >rah (kata ganti) namun bagi kaum sufi adalah 

deklarasi tentang akhir dari tah }qi>q (pembenaran). Mereka tidak memerlukan lagi penjelasan 

karena telah tenggelam dalam hakikat kedekatan. Ibid., 32. 
9
 Ibn „At }a >‟ Allah menjelaskan bahwa sebagi para ahli makrifatullah memilih diam saat zikir. Dia 

mengutip sebuah hadith yang artinya “Barang siapa mengenal Allah maka lidahnya menjadi kelu”. 

Dengan mengutip al-Junayd dia menyatakan bahwa seorang lalai hatinya saat zikir maka zikirnya 

adalah bukan zikir yang sebenarnya dan seorang yang hadir bersama Allah dan berzikir dengan 

menyebut nama-Nya maka dia kurang etis. Ibn „At }a > ‟Allah, Mifta >h } al-Fala>h }, 46.  
10

 Ibn „At }a >‟ Allah al-Sakandari >, al-Qa}sd al-Mujarrad fi > Ma‘rifat al-Ism al-Mufrad, Mah}mu>d 

Tawfi >q al-H }aki>m (ed.) (Kairo: Maktabah al-Madbu>li>, Cet. Ke-2, 2002), 82-83. 
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ahli makrifat yang berkata, “Saya”. Keempat ahli makrifat yang bingung (‘a>rif 

buht).
11

 Namun di sini, Ibn „At }a> ‟Allah tidak memperpanjang penjelasannya 

mengenai keempat ahli makrifat tersebut. Namun dapat diduga bahwa yang 

dimaksud dengan ‘a>rif buht adalah ketidakmampuan tentang ma‘rifat Allah 

sebuah bentuk dari makrifat yang dialami dan diyakini oleh sebagian tokoh sufi.
12

 

Dilacak lebih jauh, doktrin Ibn „At }a> ‟Allah ini memiliki kemiripan dengan 

doktrin Shaykh al-T }a>’ifah, Abu> al-Qa>sim al-Junaydi tentang al-fana >’ fi > al-Tawhi >d 

sebagai sebuah doktrin yang lebih dikenal sebagai konsep teologi sufistik al-

Junayd. Kesimpulan tentang kemiripan doktrin Ibn „At }a>‟Allah dan al-Junayd 

disampaikan oleh Majdi > Ibra>hi >m. Menurutnya, dalam kaitannya dengan zikir di 

atas, derajat keempat dalam zikir Ibn „At }a>‟Allah ini identik dengan sebuah kondisi 

yang disebut sebagai derajat al-fana >’ fi > al-tawh }i >d dalam konsep al-Junayd.
13

 

Tokoh lain yang memberikan kesimpulan senada adalah „Abd al-Qa>dir 

Mah}mu>d. Penulis karya yang berjudul al-Falsafah al-S}u>fiyah ini menyatakan 

bahwa ajaran Ibn „At }a> ‟Allah dalam al-Qas }d al-Mujarrad memuat ajaran-ajaran 

al-Junayd mengenai al-fana >’ fi > al-Tawh}i >d. Al-Fana>’ fi > al-Tawh}i >d adalah tingkatan 

tertinggi dalam tauhid al-Junayd. Ia merupakan tauhid para wali dan ahli makrifat. 

                                                           
11

 Ibid., 83. 
12

 Al-Shibli > menyatakan: “Hakikat makrifat adalah ketidakmampuan (memahami) akan makrifat 

itu sendiri. Tidak ada yang tampak bagi seorang ahli makrifat kecuali ketidakmampuan itu sendiri. 

Kondisi ini juga tercerminkan pada peristiwa Muhammad SAW. Saat al-fana >’ Muhammad adalah 

orang yang paling fasih di kalangan Arab (dengan keluarnya al-Quran dari lisannya) sedangkan 

saat baqa Nabi SAW tidak dapat berkata apa-apa. Beliau menggambarkan: “Lisanku tidak mampu 

(berbicara) kerena kesempurnaan al-fana>’ terhadap Engkau, apa yang (dapat) aku ucapkan? Aku 

telah menjadi tanpa ucapan, (aku) tanpa h }a >l, ucapan tentangku atau tentang Engkau (hanya) akan 

membuatku mah }u >b. Ibra >hi>m Ya >si>n, H }a >l al-Fana>’ fi > al-Tas}awwuf al-Isla >mi> (Kairo: Da >r al-Ma„a >rif, 

1999), 110. 
13

 Muh}ammad Majdi > Ibra >hi>m, al-Tas}awwuf al-Sunni >>: H }a >l al-Fana>’ bayn al-Ghaza>li> wa al-Junayd 

(Kairo: Maktabat al-Thaqa >fah al-Di>ni>yah, 2002), 382. Lihat juga Ya >si>n, H }a >l al-Fana >’, 39. 
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Pembahasan al-fana >’ fi > al-tawh}i >d ini dielaborasi Ibn „At }a> ‟Allah dalam 

pembahasan mengenai zikir.
14

 

Konsep al-fana > al-tawh }i >d ini pada kenyataannya bukan sekadar sebuah 

konsep sufistik saja atau teologis saja. Konsep ini menggabungkan keduanya dan 

menjadi sebuah konsep teologi sufistik. Al-Junayd dipandang sebagai sufi yang 

memberikan warna baru dalam pembahasan tauhid (tasawuf). Dia seperti 

meletakkan tauhid dalam kerangka teologi. Dia menggeser tauhid dari perspektif 

logika menuju ekperimen spiritual, yakni tauhid hati dan penyaksian langsung.
15

 

Berdasarkan kerangka ini lahir kemudian doktrin al-Junayd yang dikenal dengan 

istilah al-fana>’ fi > al-tawh}i >d. 

Al-Tawhi>d dalam pengertian di atas tidak dalam pemaknaan fuqaha >’ yang 

cenderung memberikan makna harfiyah (leterledjk) dengan mengartikannya 

sebagai “tidak ada tuhan yang wajib disembah dengan h}aqq kecuali Allah”. Poin 

yang penting di sini adalah aspek ubudiyah manusia pada Allah. sementara, Para 

teolog mencoba memberikan pengertian-pengertian logis untuk menetapkan 

keesaan Allah pada Zat dan perbuatan-Nya dalam menciptakan alam semesta. 

Atas dasar ini para teologi membawa pada suatu pemikiran bahwa Allah harus 

benar-benar berbeda dengan makhluk.
16

 Dari sini muncul formula tauhid sebagai 

la> qadi >m illa> Allah (tidak ada yang qadim kecuali Allah).
17

 

                                                           
14

 Ibn „At }a >‟ Allah, al-Qa }sd al-Mujarrad, 82-83.  
15

 Muh}ammad Majdi > Ibra >hi>m, al-Tas}awwuf al-Sunni >>: H }a >l al-Fana>’ bayn al-Ghaza>li> wa al-Junayd 

(Kairo: Maktabat al-Thaqa >fah al-Di>ni>yah, 2002), 382. 
16

 Tujuan awal dari upaya para teolog ini adalah untuk melindungi ajaran aqidah Islam dari 

serangan penganut agama lain, khususnya Kristen, yang telah memperkuat argumentasi ajaran 

agamanya dengan logika dan filsafat Yunani. 
17

 Sa‟id Agil Siraj, “Tasawuf dalam Perspektif Tasawuf” dalam Islamica: Program Pascasarjana 

IAIN Sunan Ampel, vol 5, Nomor 1, September 2010, 154. 
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Peran yang dilakukan oleh fuqaha > dan mutakallimu >n dalam pemaknaan 

tauhid di atas adalah suatu yang sangat penting meski menurut kaum sufi masih 

merupakan “pengantar” dan belum masuk pada hakikat tauhid yang sebenarnya. 

Hal tersebut dikarenakan secara praktis pemahaman di atas memang memudahkan 

kalangan awam untuk mengenal Allah. Sedang, untuk kaum sufi lebih mendalam 

dalam bahtera tauhid yang tanpa akhir. Untuk mencapainya tidak dengan logika 

tapi dengan mujahadah untuk menuju pada Sang Pencipta. Melalui dhawq, kaum 

sufi merasakan kehadirannya dengan Sang Pencipta dan merasakan “penyatuan” 

dalam al-fana >’ yang dialaminya. 

Konsep teologi dalam kerangka tasawuf ini tidak dipungkiri merupakan aspek 

yang sangat vital dalam pemahaman dan penghayatan tentang ketuhanan. Berawal 

dari pemahaman tentang aspek teologis seorang salik beranjak pada penghayatan 

perbuatan (af‘a >l), nama-nama (asma>’), sifat-sifat (s }ifa>t), dan bahkan tentang zat 

Allah. Jika dalam penghayatan aspek-aspek ketuhanan tersebut dominasi logika 

sangat kuat maka hal tersebut akan tampak dalam pemahaman dan penghayatan 

ketuhanan tersebut. Hal tersebut agaknya disadari oleh Ibn „At }a> ‟Allah, yang 

dikenal memiliki kepakaran di bidang teologis. Sebagaimana hal tersebut juga 

dilakukan oleh banyak sufi besar pendahulunya di antaranya H}ujjat al-Isla>m, Abu> 

H}a>mid al-Ghaza>li > yang menulis karya-karya dibidang teologi.
18

 

Kedua, al-fikr (tafakur). Ibn „At }a> ‟Allah memandang penting tafakur. Dalam 

hikmahnya, setidaknya terdapat tiga hikmah yang bertutur tentang tafakur. 

Hikmah-hikmah tersebut juga menuturkan hubungan antara al-fikr, tazkiyat al-

                                                           
18

 Antara lain karya-karya al-Ghaza >li> yang mengulas bidang teologi adalah Ilja >m al-‘Awa >m ‘an 

‘Ilm al-Kalam, Fas}l al-Tafriqah, dan Qa>nu >n al-Ta’wil.  
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nafs dan al-ma‘rifah yang menjadi diskursus penting dalam sufisme Ibn „At }a > 

‟Allah. Beberapa hikmah-hikmah tersebut antara lain: 

 .الفكرة سير القلب في ميادين الأغيار

“Tafakur adalah petualangan hati di medan ciptaan Allah” 

Hikmah ini menjelaskan bahwa al-fikr yang dimaksud bukan aktifitas otak an sich 

akan tetapi lebih merupakan aktifitas hati. Dalam al-Qur‟an pun telah ditegaskan 

tentang kegiatan hati yang berakal sehingga Allah mencela manusia manusia yang 

tidak menggunakannya. 

 .الفكرة سراج القلب، فإذا ذىبت فلا إضاءة لو

“Tafakur adalah lentera hati, jika lenyap hati pun gelap.” 

فاللأولى لأرباب : فكرة تصديق و إيمان، و فكرة جهود و عيان: الفكرة فكرتان

 .الإعتبار، و الثانية لأرباب الشهود و الإستبصار

“Tafakur itu ada dua macam: tafakur yang timbul dari pembenaran atau 

iman dan tafakur yang timbul dari penyaksian atau penglihatan. Yang pertama 

milik mereka yang bisa mengambil pelajaran, sedangkan yang kedua milik 

mereka yang menyaksikan dan melihat dengan mata hati.” 

 

Pada hikmah ketiga di atas Ibn „At }a> ‟Allah membedakan dua macam 

tafakur. Dalam sharah Ibn „Aji >bah tentang hikmah di atas menyatakan bahwa 

tafakur ahl al-tas }di >q wa al-i >ma>n (orang yang percaya dan beriman) adalah 

                                                           
19

 Ibn „At }a >‟Allah, al-H }ikam al-‘At}a >’iyah Sharh} Ibn ‘Abba >d al-Nafari >, 88. 
20

 Ibid. 
21

 Ibid. 
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perjalanan hati di dunia ini. Mereka bertafakur tentang alam ciptaan agar sampai 

pada Sang Pencipta. Sedangkan tafakur ahl al-shuhu >d wa al-‘iya >n (orang yang 

menyaksikan) adalah perjalanan ru>h di medan cahaya-cahaya (al-anwa >r). Bagi 

mereka, alam ciptaan telah menjadi bukti-bukti dan kegaiban adalah penyaksian 

(shaha >dah). Golongan kedua yang disebut ahl al-shuhu >d wa al-‘iya >n ini naik dari 

ciptaan ke pencipta, dari bukti ke yang dibuktikan dari keterpisahan (al-farq) ke 

penyatuan (al-jam’).
22

Dalam penyatuan ini, seorang sufi mencapai hakikat 

tertinggi secara dhawqi > langsung. Sehingga dikatakan bahwa al-ma‘rifah 

dhawqiyah (pengetahuan sensasional) ini lebih tinggi dari al-ma’rifah al-

istidla>liyah al-‘aqliyah (pengetahuan pembuktian rasional). Pengetahuan 

dhawqiyah tersebut sebenarnya telah ada sejak masa perjanjian manusia dengan 

Rabb-nya sejak masa “alastu bi rabbikum…”
23

 

Martin Lings dalam What is Sufism menyatakan tentang pentingnya peran 

dhikr dan fikr dalam kehidupan spiritual. Peran vital keduanya diibaratkan dengan 

darah beserta urat-urat dalam jasad. Tanpa fikr, dhikr tidak akan berjalan sama 

sekali; sedangkan tanpa dhikr, fikr tidak memberikan manfaat apa-apa.
24

 Tafakur 

memberikan makna lebih dalam amal ibadah yang dilaksanakan. Sebagaimana 

disabdakan oleh Rasul SAW.: “Tafakur sesaat lebih baik dari beribadah pada 

tujuh puluh tahun.
25

  

                                                           
22

 Ibn „Aji >bah, I >qa>z} al-Himam, vol. 2, 370. 
23

 Abd al-Qa >dir, al-Falsafah al-S }u >fiyah fi al-Isla >m (Beiru>t: Da >r al-Fikr al-„Arabi, t.t.), 297. 
24

 Martin Lings, What Is Sufism? Membedah Tasawuf, terj. Ahmad (Jakarta: Pedoman Ilmu Jaya, 

cet. 2, 1991), 88. 
25

 Hadis ini bukan berarti menafikan pentingnya Ibadah. Hadis ini mengingatkan bahwa perbuatan 

spiritual pada hakikatnya lebih baik dari perbuatan badaniyah, dan akibat yang ditimbulkan oleh 

amaliyah batin lebih sempurna dari amaliyah badan. Ibn Usman al-Hujwiri, The Golden Soul, 

Menyelami Samudra Tasawuf dalam Menggapai Kebahagiaan Abadi (Semarang: Pustaka 
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Hubungan antara al-ma‘rifah dan akal telah dibicarakan oleh sufi 

pendahulunya. Adalah Dhun al-Nu>n al-Mis }ri > yang melihat pentingnya peran akal 

dalam ibadah. Dalam tafsirnya pada surat al-S }a>d ayat 30, dia menyatakan bahwa 

al-fikrah adalah kunci ibadah.
26

 Paman al-Junayd, Abu > H}a>rith al-Muh }a>sibi >, juga 

menyatakan hal yang hampir sama. Dalam Risa >lat al-Mustarshidi >n dia 

menyatakan: 

و اعلم أنوّ ما تزينّ أحد بزينة كالعقل و لا لبس ثوبا أجمل من العلم لأنوّ ما عرف الله إلّا   

 ...بالعقل ولا أطيع بالعلم، واعلم أنّ أىل الدعرفة بالله بنوا أصول الأحوال على شاىد العلم

“Ketahuilah, tidak ada perhiasan seseorang (yang lebih baik) seperti akal, 

dan tidak ada pakaian yang lebih indah dari ilmu karena Allah tidak akan dikenal 

kecuali dengan akal dan tidak kan ditaati kecuali dengan ilmu. Ketahuilah bahwa 

ahli makrifat membangun dasar-dasar ah }wa >l atas bukti-bukti ilmu.”  

 

Dalam al-Ri’a>yah li H }uquq Allah, karya al-Muh }a>sibi >, dijelaskan bahwa 

akal diibaratkan sebagai pengelihatan (al-bas }ar) sedangkan ilmu bagaikan cahaya 

(al-sira >j). Barang siapa yang tidak memiliki mata maka dia tidak akan dapat 

mengambil manfaat dari cahaya. Dan barang siapa yang memiliki pengelihatan 

tapi tidak mempunyai cahaya maka dia tidak akan dapat melihat apa yang 

dibutuhkannya.
28

 Pada kesempatan lain al-Muh }a>sibi > juga mengatakan: 

                                                                                                                                                               
Hikmah, t.t.), 124. Ibn „Aji >bah juga mengutip kata-kata Isa AS “beruntunglah seseorang yang 

usapannya adalah zikir, diamnya adalah tafakur, dan pandangannya adalah ‘ibrah”. Lihat Ibn 

„Aji >bah, I >qaz} al-Himam, 62. 
26

 Dalam QS: al-S }a >d: 30 Allah berfirman: ( -Dhun al-Nu>n al-Mis}ri>, al-Tafsi>r al .( نعم العبد إنوّ أوّاب

‘Irfa >ni> li al-Qur’a>n al-Kari>m, Mah}mu>d al-Hindi > (ed.) (Cairo: Maktabah al-Hindi >, cet. I, 2007), 

170. 
27

  Abu> Abd Allah al-H }arith al-Muh}a >sibi>, Risa >lat al-Mustarshidi >n, Abd al-Fatta >h } Abu> Ghaddah 

(ed.) (Cairo: Da>r al-Sala >m, cet. 4, 1982), 97-99. 
28

 Ibid., 99.  
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فأفضلهم أعقلهم، وأعقلهم أفهمهم عن الله، و أفهمهم عن الله أحسنهم قبولا عن ... 

الله، و أحسنهم قبولا عن الله أسرعهم إلى ما دعا الله عزّ وجلّ، أسرعهم إلى ما دعا الله عزّ 

فبهذا . وجلّ أزىدىم في الدنيا، و أزىدىم في الدنيا أرغبهم في الأخرة، أرغبهم في الأخرة

تفاوتوا في العقول، فكلّ زاىد زىده على قدر معرفتو، ومعرفتو على قدر عقلو، وعقلو على 

 .قدر قوة إيمانو

“...yang paling mulia dari mereka adalah yang paling berakal. Yang paling 

berakal adalah yang paling mengerti tentang Allah. Yang paling mengerti 

tentang Allah adalah yang paling menerima Allah. Yang paling menerima 

Allah adalah yang paling cepat mendatangi panggilan Allah. Yang paling 

paling cepat mendatangi panggilan Allah adalah yang paling zuhud pada 

duniawi. Yang paling zuhud pada duniawi adalah yang paling menyenangi 

akhirat. Demikianlah, mereka berbeda tingkatan akal. Setiap orang yang 

zuhud maka dia akan berzuhud sesuai kadar makrifatnya. Dan 

makrifatnya sesuai kadar akalnya. Dan kadar akalnya sesuai kekuatan 

imannya.” 

 

Dalam ungkapannya tersebut dia menjelaskan tentang tingkatan-tingkatan 

manusia atas dasar kategori zuhud dan makrifat. Di situ al-Muh }a>sibi> 

menempatkan peran penting akal. Akal cukup mempengaruhi tingkatan makrifat 

seseorang. Al-‘Aql ‘an Allah menjadi rujukan tas }hi }>h} dan petunjuk tentang 

kebenaran sulu >k dalam menapaki maqa>ma >t dan ah}wa>l. Pernyataan al-Muh }asibi > di 

atas secara tegas menunjukkan bahwa orang yang paling mulia adalah yang 

                                                           
29

 Muh}ammad Ibra >hi>m, al-Tasawwuf al-Sunni, 241. 
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paling berakal. Dan akal yang dimaksudkan dalam ungkapan tersebut adalah „aql 

an Allah.  

Penegasan tentang maksud akal di atas sangatlah penting untuk 

menghindari apa yang dimaksudkan dengan akal tersebut. Karena, sebagaimana 

yang dinyatakan oleh al-Ghaza>li >, meskipun akal dianggap sebagai unsur yang 

mulia pada diri manusia karena kemampuannya mengetahui hakikat apapun 

namun akal terhijab oleh dirinya sendiri dalam bentuk khayal dan ilusi.
30

 Akal 

tidak akan berperan sebagaimana mestinya tanpa cahaya Allah. Dinyatakan oleh 

al-Ghaza>li >: 

فعند إشراق نور الحكمة يصير العقل مبصرا بالفعل بعد ان كان مبصرة بالقوّة، وأعظم الحكمة كلام 

  .الله و من جملة كلام الله القرأن خاصة

“Saat cahaya hikmah bersinar, akal melihat setelah sebelumnya hanya 

memiliki potensi melihat. Dan hikmah paling agung adalah firman Allah dan 

sebagian besar kalam Allah adalah Alquran.” 

Oleh al-Ghaza>li >, Alquran diibaratkaan sebagaimana cahaya mata hari 

sedangkan aql diibaratkan sebagaimana cahaya mata.
32

 Penyatuan kedua 

menjadikan akal berada pada posisi yang mulia sehingga al-Ghaza>li > menyebutnya 

sebagai mi >za>n Allah fi > al-ard }i (timbangan Allah di bumi).
33

 

Sebagaimana dimaklumi bahwa al-Muh }a>sibi > adalah tokoh penting dalam 

dalam tasawuf sunni. Dia merupakan guru sekaligus paman dari Abu > Qa>sim al-

                                                           
30

 Abu> H }amid al-Ghaza >li>, Mishka >t al-Anwa>r, Abu> al-„Ala > al-„Afi >fi> (ed.) (Cairo: al-Da >r al-

Qayyu>miyah, 1964), 44-45.  
31

Al-Ghaza >li>, Mishka >t, 49.  
32

 Ibid.  
33

 Ibid., 57.  
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Junayd.
34

 Dia juga tokoh yang banyak paling mempengaruhi pemikiran dan 

doktrin tasawuf al-Ghaza>li >.
35

 Dalam doktrin tasawufnya, al-Ghaza>li > juga 

mementingkan peran akal dan ilmu. Hal tersebut nampak dalam penempatan 

pembahasan ilmu pada awal karyanya, Minha >j al-‘A>bidi >n.
36

 Hubungan pemikiran 

ketiga tokoh ini agaknya menjadi dasar kesamaan doktrin tasawuf mereka. Secara 

hirarkis dapat dikatakan bahwa Ibn „At }a > ‟Allah banyak terpengaruh pemikiran al-

Ghaza>li >. Sedangkan al-Ghaza>li > banyak terpengaruh oleh pemikiran al-Muh }a>sibi>.
37

 

Ketiganya dikenal sebagai tokoh tasawuf sunni pada era yang berbeda. 

  

B. Tenggelam dalam Ma‘rifat Allah  

Sebelum menjawab pertanyaan di atas penting untuk diulang kembali bahwa 

Ibn „At }a>‟Allah membedaan antara ma‘rifat Allah dan hakikat. Bahwa makrifat 

adalah sebuah proses yang sedang terjadi sedangkan hakikat adalah makna-makna 

yang terekam dalam proses tersebut. Tentang apa yang dialami saat ma‘rifat 

Allah? Ibn „At }a>‟Allah dalam salah satu hikmahnya menjelaskan bahwa seorang 

‘a>rif seorang yang al-fana >‟ dari wujudnya dan tenggelam dalam penyaksian-

Nya.
38

 Hikmah ini setidaknya menunjukkan pada dua karakter penting dalam al-

                                                           
34

 Abu> al-Qasim Abd al-Karim al-Qushayri >, Risalah al-Qushayriyah, Sumber Kajian ilmu 

Tasawuf, terj. Umar Faruq (Jakarta: Pustaka Amani, cet. II, 2007), 630-631. 
35

 Abu> ‟Abd Allah al-H }a >rith ibn Asad al-Muh}a >sibi>, Risalat al-Mustarshidi >n li al-H}a >rith al-

Muh }a >sibi>, Abd al-Fatta>h „Abu Ghaddah (ed.) (Cairo: Da >r al-Sala >m li al-T }iba >‟ah wa al-Nashr wa 

al-Tawzi >‟, cet. IV, 1982), 17-18. 
36

 Dalam karya tersebut al-Ghaza >li> menempatkan ‘aqabah al-‘ilm pada pembahasan pertama yang 

ini menunjukkan pentingnya ilmu dalam proses tazkitat al-nafs dan makrifat. Abu > H }amid al-

Ghaza >li, Minha >j al-‘A >bidi >n (Surabaya: Nur al-Huda >, t.t.), 3-4.  
37

 Salah satu bentuk keserupaan al-Gha >za >li dengan al-Muh}a >sibi> adalah al-Munqidh min al-D }ala >l. 
Lihat pengantar „Abd al-H }ali>m Mahmu>d. „Abd al-Ha >rith al-Muh}a >sibi>, al-Ri’a >yah li H }uqu >q Allah, 

„Abd al-H }ali>m Mahmu >d (ed.) (Cairo: Da >r al-Ma‟a >rif, cet. 2, t.t.), 8. 
38

 Hikmah yang artinya: “Bukanlah seorang ‘a >rif, seseorang yang mengisyaratkan telah merasa 

Allah lebih dekat dari isyaratnya. Namun, orang ‘a >rif adalah orang yang tidak mempunyai isyarat 
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ma‘rifat yakni pertama, fananya diri atau tepatnya kesadaran diri karena 

kesadaran akan penyatuan dengan al-H}aqq. Kedua, terjadinya penyaksian 

(shuhu >d) yang meluluhlantakkan kesadaran manusia sehingga melahirkan 

ketidakmampuan bahkan untuk memberikan isyarat tentang apa yang sedang 

dialaminya.  Pertanyaan selanjutnya, apa yang dialami seorang mistikus saat 

mengalami makrifat pada Allah? 

Salah satu hikmah yang dapat menjelaskan persoalan di atas adalah hikmah 

tentang al-bas }i >rah yang dikatakan sebagai konsep genuine Ibn „At }a> ‟Allah. Dalam 

hikmah “Sinar mata hati membuatmu menyaksikan kedekatan-Nya denganmu. 

Pengelihatan mata hati membuatmu menyaksikan ketiadaanmu karena 

keberadaan-Nya. Hakikat mata hati membuatmu menyaksikan keberadaan-Nya, 

bukan ketiadaanmu dan bukan pula keberadaanmu.” 

Hikmah yang mengulas tentang fungsi al-bas }i >rah dalam mencapai makrifat 

ini memberikan gambaran tentang kelompok manusia mencapai makrifat. Shu’a>’ 

al-bas }i >rah
39

 adalah gambaran menunjukkan golongan manusia yang dekat dengan 

cahaya kebenaran. ‘Ayn al-bas }i >rah adalah gambaran tingkatan fana >‟ yakni saat 

seorang sa>lik tidak menyadari keberadaannya. Yang terakhir adalah haqq al-

bas }i >rah saat sa >lik tidak lagi menyadari keberadaan (wuju >d) nya dan ketiadaan 

(‘adam)nya karena Wuju >d-Nya. 

                                                                                                                                                               
karena telah sirna dalam wujud-Nya dan lenyap dalam penyaksian terhadap-Nya.” Ibn „At }a >‟Allah, 

al-H }ikam al-‘At}a >’iyah Sharh } Ibn ‘Abba >d al-Nafari >, 59. 
39

 Ibn „At }a >‟Allah dianggap sebagai orang yang pertama menggunakan istilah shu’a al-bas}i>rah, 

‘ayn al-bas}i>rah, dan h }aqq al-bas}i>rah. Para sufi lain cenderung menggunakan istilah ‘ilm al-yaqi>n, 

‘ayn al-yaqi>n, dan h }aqq al-yaqi >n. Menurut Ibn „Aji >bah, jikalau dicarikan persamaannya dapat 

dikatakan teori Ibn „At }a >‟Allah dapat dikatakan sebagai nu >r‘ilm al-yaqi >n, nu>r ‘ayn al-yaqi >n, dan 

nu>r h }aqq al-yaqi>n. Ibn „Aji >bah, I >qa >d} al-Himam, 68.  
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Istilah shu’a >’ al-bas }i >rah, ‘ayn al-bas }i >rah, dan haqq al-bas }i >rah ini oleh Ibn 

„Aji >bah disepadankan dengan istilah al-fana >’ fi al-a‘ma>l (sirna dalam perbuatan), 

al-fana >’ fi al-Dza >t (sirna dalam esensi), dan al-fana >’ fi > al-fana >’ (sirna dalam 

kesirnaan).
40

 Hierarki terakhir ini oleh Sa‟i >d Ramad }a>n al-Bu>t }i >, disebut juga 

dengan kondisi al-baqa>. 

H{aqq al-bas }i >rah adalah sebuah kondisi di mana seorang sa>lik yang 

menyaksikan ah }a>diyat-Nya tidak lagi menyaksikan wuju>d dan ketiadaannya. A>rif 

yang tersadar dari ghaibu >bah-nya kembali menyadari dirinya dan alam sekitarnya 

terfokus pada wuju >d Allah. Wuju >d makhluk termasuk dirinya, dalam bas }i >rah-nya 

bagaikan bayang-bayang (al-z }ill) yang mengikuti kehendak dan perintah Allah.
41

 

Bayangan itu yang tidak dapat disebut memiliki wuju >d nyata, dan karenanya tidak 

dapat dikatakan wuju >d maupun tiada (‘adam). 

Tenggelamnya mereka dalam penyaksian pada al-dha>t al-ila>hiyah tidak 

meniadakan mereka pada alam. Akan tetapi, alam (termasuk diri mereka) tidak 

memiliki nilai atau pengaruh apapun bagi mereka. Seluruh perasaan, keinginan, 

dan perilakunya bersifat rabba >ni > (ketuhanan). Mereka menggunakan aspek 

duniawi agar bisa sampai pada rida Tuhan. Segala yang dipandang dengan mata 

dan dipahami dengan akal berasal dari Allah dan akan kembali kepada-Nya. Di 

jalan-Nya dia hidup, dan keinginannya adalah menuju kepada-Nya.
42

 Kesadaran 

yang berdasarkan atas shuhu >d Allah menyebabkan‘a>rif menyadari bahwa 

                                                           
40

 Ibn „Aji >bah, I >qa>d } al-Himam, 69.  
41

 Sebagaimana dalam firman-Nya dalam surat al-A‟ra >f: 54: 

 ألا لو الخلق و الأمر
42

 Muh }ammad Sa‟i >d Ramad }a >n al-Bu>t}i>, al-H }ikam al-‘At}a >’iyah, Sharh} wa Tah }li >l (Beiru>t: Da >r al-

Fikr, vol. 2), 92-93.  
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penciptaan dan perintah adalah milik Allah. Mereka merasa tidak mampu 

melakukan apapun tanpa Allah. 

Mengenai kondisi makrifat ini Ibn „At }a > ‟Allah memberikan klasifikasi ahli 

makrifat. pertama, ahli makrifat yang disebutnya dengan orang-orang istimewa. 

Yakni seorang yang mendapatkan tajalli Allah yang dalam bahasa Ibn „At }a> ‟ 

Allah dibahasakan dengan meminum minuman cinta sehingga dia mabuk (cinta 

kepada Allah) dan mengalami al-fana >’ serta tidak menyadari keberadaan dirinya. 

Kedua, ahli makrifat yang disebutnya dengan super istimewa yakni meminum dan 

dengannya dia bertambah sadar dari kemabukannya sehingga semakin sadar. 

Klasifikasi ini dapat dibaca dalam hikmah yang berbunyi: 

بشهود  و صاحب حقيقة غاب عن الخلق بشهود الدلك الحقّ وفني عن الأسباب.. .

مسبّب الأسباب فهو عبد مواجو بالحقيقة ظاىر عليو سناىا سالك للطرّيقة قد استولى 

على مداىا غير أنوّ غريق الأنوار مطموس الأثار قد غلب سكره على صحوه و جمعو على 

و أكمل منو عبد شرب فازداد صحوا و . فرقو و فناؤه على بقائو و غيبتو على حضوره

غاب فازداد حضورا فلا جمعو يحجبو عن فرقو و لا فرقو يحجبو عن جمعو و لا فناؤه يصدّه 

عن بقائو و لا بقاؤه يصدّه عن فنائو يعطي كلّ ذي قسط قسطو و يوفي كلّ ذي حقّ 

 ...حقّو

“Ahli hakikat yang langsung melupakan makhluk karena langsung melihat 

kepada Allah. Ia juga lupa sebab-musabab karena teringat kepada yang 

menentukan sebab. Dia adalah hamba yang menghadapi hakikat. Pada 

dirinya tampak nyata terang cahayanya. Ia sedang berjalan pada jalannya 

                                                           
43

 Ibn „Aji >bah, I >qa>z} al-Himam, 387-389.  
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dan telah sampai pada puncaknya. Hanya saja, dia tenggelam di alam 

cahaya sehingga tidak terlihat bekas-bekas kemakhlukannya. 

Kemabukannya mengalahkan kesadarannya. Penyatuannya mengalahkan 

keterpisahannya. Fana>’-nya mengalahkan baqa>’-nya. Ketakhadirannya 

mengalahkan kehadirannya. Yang lebih sempurna darinya adalah seorang 

hamba yang meminum (mendapatkan anugerah tajalli>) dan bertambah 

sadar sehingga penyatuannya tidak menghijab keterpisahannya dan 

keterpisahannya tidak menghalangi penyatuannya. Fananya tidak 

menghalangi baqanya dan baqanya tidak menghalangi fananya...” 

 

Singkatnya, melalui hikmah yang cukup panjang di atas Ibn „At }a> ‟Allah 

tampak ingin menjelaskan perspektifnya pada apa yang disebut oleh kaum sufi 

sebagai al-fana >’ dan al-baqa>’. Atau, dapat pula disimpulkan bahwa hikmah di 

atas adalah penjelasan tentang ahli makrifat atau ahli hakikat dalam 

pandangannya.  

Jika ditilik lebih lanjut beberapa hikmah yang menjelaskan tentang ma‘rifat 

Allah dalam versi Ibn „At }a> ‟Allah di atas maka akan ditemukan beberapa 

kemiripan dengan doktrin dengan doktrin ma‘rifat Allah Abu> al-Qa>sim al-Junayd. 

Kemiripan kedua doktrin dari tokoh-tokoh tasawuf suni beda generasi tersebut 

setidaknya didapatkan dalam tiga hikmah hal. 

Pertama, adalah hikmah yang artinya: “bukanlah seorang ahli makrifat (pada 

Allah)...” Kondisi yang dijelaskan dalam hikmah Ibn „At }a> ‟Allah ini memiliki 

beberapa kemiripan dengan kondisi mistis seorang ahli makrifat yang berada pada 
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fase al-h}irah (kebingungan) sebagai sebuah fase dari tangga-tangga spiritual yang 

dijelaskan oleh al-Junayd dalam Risa >lah-nya.
44

  

Sebagaimana dijelaskan dalam karya tersebut bahwa al-Junayd menjelaskan 

fase-fase menuju al-fana >’ fi > al-tawh }i >d. Proses peningkatan spiritual secara 

berurutan fase tersebut dimulai dari fase al-tawfi>q. Seorang mendapat tawfi >q 

untuk mencapai tauhid. Dengan tauhid tersebut dia kemudian mendapatkan tas }di>q 

(pembenaran). Dari tas }di >q dia selanjutnya mendapatkan tah }qi >q yakni realisasi dari 

kesadaran akan makrifat. Dari tah }qi >q ini kemudian dia mencapai makrifat pada 

Allah. Dari makrifat pada Allah lahirlah istija >bah (pengabulan ilahi). Dari 

istija>bah lahir taraqqi > dan darinya lahir al-ittis }a>l (penyatuan). Dari al-ittis}a>l 

lahirlah al-baya >n (kejelasan). Dari al-baya >n lahirlah al-h}ira >h} (kebingungan atau 

keheranan). Dengan al-h}irah lenyaplah al-baya >n dan dengan lenyapnya al-baya>n 

maka lenyap pula penyifatan. Selenjutnya hadir hakikat al-wuju>d (haqi >qat al-

wuju >d) dan kemudian terjadilah hakikat penyaksian (h}aqi >qat al-shuhu >d). Dalam 

h}aqi >qat al-shuhu >d ini lenyaplah wujud diri dan di situ lah muncul “kemurnian 

wujud”. Selanjutnya, terjadilah kehadiran semesta (h}ad}ar bi kulliyatih). Di sini 

kemudian muncul apa yang disebut dengan ada dan tiada (mawju >d wa mafqu >d) 

serta tiada dan ada (mafqu >d mawju >d).
45

 

Fase al-h}irah ini menunjukkan sebuah momen yang membingungkan karena 

saat dia menemukan dan mengetahui bahwa Dia Maha Gaib. Namun kondisi ini 

                                                           
44

 Ketidakmampuan ini sering digambarkan berbeda oleh kaum sufi. Kadang ketidakmampuan 

tersebut disebut al-h }i>rah (kebingungan atau keheranan) sebagai salah satu fase akhir dalam 

makrifat sebagaimana dalam tangga-tangga kemakrifatan al-Junayd. Abu> al-Qa >sim al-Junaydi >, 

Risa >lah fi al-Tawh }i>d, ditah}qi>q oleh H }asan „Abd al-Qa >dir (Kairo: Bar‟ay Wijday, 1988), 58. 
45

 Ibid., 58. 
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berubah karena setiap saat terbuka baginya pengetahuan baru sehingga sampai 

pada fase h}aqi >qat al-shuhu >d pun seorang mistikus tidak dapat mengisyaratkan apa 

yang dialaminya. Sebenarnya al-Junayd bukan satu-satunya yang menggunakan 

istilah al-h}irah. Sufi lain yang juga menggunakan istilah tersebut antara lain al-

Shibli>. 

Al-Junayd yang dikategorikan sufi yang cenderung pada ketenangan (al-

s }ah}w) pun telah menegaskan tentang hal tersebut. Dalam karyanya yang berjudul 

al-Sirr fi > Anfa >s al-S}u>fiyah dia menyatakan bahwa karakter berekspresi saat 

mengalami pengalaman mistik dimiliki oleh seorang pencinta (al-muh }ibbu >n) 

sedangkan seorang ahli makrifat cenderung diam (sakat). Bahkan secara ekstrem 

dia menyatakan jika seorang pencinta diam maka dia akan binasa (halak) 

sedangkan seorang ‘a >rif jika tidak diam maka dia akan binasa.
46

 

Makna halak (binasa) bagi seorang pencinta yang diam mungkin tidak 

dipahami secara leterlejk sebagai kehancuran fisik. Akan tetapi dalam bentuk 

ketidakmampuan menahan rasa (wajd) yang melimpah yang dalam bahasa hikmah 

Ibn „At }a > ‟Allah (fayd}a>n wajd). Sedangkan makna halak bagi seorang ‘a>rif dapat 

berarti kerusakan atau penurunan spiritual atau keresahan sosial dikarekan tidak 

diamnya seorang ‘a>rif. Dalam aspek penurunan spiritual, disimpulkan dari kisah 

pada Rasul SAW di atas, dapat menyebabkan mahjubnya seorang mistikus. 

Sedangkan dalam aspek sosial dapat menyebabkan keresahan aspek sosial-

keagamaan karena tidak dapat dipahaminya makrifat tersebut oleh selain para ahli 

basirah. Hal ini tidak terlepas dari konsep seorang ‘a >rif dalam pandangan al-

                                                           
46

 Abu> al-Qa >sim al-Junayd al-Baghda >di>, al-Sirr fi > Anfa >s al-S }u >fiyah, di-tah}qi>q dan ta„li >q oleh „Abd 

al-Ba >ri> Muh}ammad Da >wd (Kairo: Da >r Ja>mi„ al-Kalam, t.th.), 162. 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

195 
 

Junayd. Ahli makrifat adalah seorang yang masuk dalam kondisi al-s }ah}w al-tha >ni> 

(kesadaran kedua); bukan seorang yang al-fana >’ yang segala perilaku 

abnormalnya dapat ditolelir karena sebab ketidaksadarannya (rufi‘ al-qalam).  

Kedua, bentuk lain yang menunjukkan kemiripan doktrin Ibn „At }a> ‟Allah 

dengan al-Junayd adalah hikmah tentang h}aqq al-bas }i >rah. Kutipan hikmah 

tersebut “... hakikat mata hati membuatmu menyaksikan keberadaan-Nya, bukan 

ketiadaanmu dan bukan pula keberadaanmu.” Dalam redaksi Arabnya, “... la > 

mawju>d wa la ‘adam.” Petikan hikmah ini doktrin al-Junayd yang menjelaskan 

kondisi dari fase akhir seorang mistikus yang merasa mawju >d mafqu >d (ada dan 

tiada) dan mafqu >d mawju >d (tiada dan ada). Dalam dua doktrin tersebut 

menjelaskan kondisi seorang mistikus yang merasa ada sekaligus tidak ada serta 

merasa tidak ada sekaligus ada. Pada dua doktrin itu pula dijelaskan kondisi 

tersebut terjadi pada kondisi akhir (puncak) pengalaman mistik seorang ahli 

makrifat. 

Bentuk penyaksian dalam doktrin dua tokoh sufi di atas sebenarnya telah 

disampaikan oleh Abu H}asan al-Sha>dhili >, guru pertama tarekat al-Sha>dhili >yah. 

Hal ini yang disebut oleh Al-Sha>dhili > yang menyatakan: 

والظلال . وأشبو شيء بوجود الكائنات، إذا نظرت إليها بعين البصيرة وجود الظلال...  "

و إذا . لا وجود لو باعتبار جميع مراتب الوجود و لا معدوم باعتبار جميع مراتب العدم

 ..."أثبت ظلّية الأثار لم تنسخ أحدية الدؤثرّ

“seperti pada alam ini, jika anda melihatnya dengan mata hati anda maka 

akan tampak seperti wujud bayangan. Bayangan tidak memiliki wujud 

dalam seluruh tingkatan wujud sebagaimana tidak ada dalam seluruh 
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tingkatan ketiadaaan. Jika anda menyatakan jejak (itu ada) hal tersebut 

tidak menafikan ahadiyat yang memiliki jejak tersebut.” 

 

Pada pernyataan al-Sha >dhili> di atas penyebutan dengan istilah ayn al-

bas }i >rah (mata hati) menurut hemat penullis bukan dimaksudkan sebagai sebuah 

konsep ‘ayn al-bas }i >rah sebagaimana yang dituangkan Ibn „At }a> ‟Allah dalam 

hikmahnya. Karenanya keduanya tidak dapat dipertentangkan. Hal tersebut 

tampak dalam implikasi dari ayn al-bas }i >rah yang sama dengan konsep h}aqq al-

bas }i >rah.  

Dalam pandangan h}aqq al-bas }i >rah alam semesta tampak bagaikan bayangan 

(al-z }ill).47
 Bayangan itu yang tidak dapat disebut memiliki wuju>d nyata, dan 

karenanya tidak dapat dikatakan wuju >d maupun tiada (‘adam).
48

 Lebih lanjut, al-

Shadhili> dalam pendapatnya tentang siapakah sufi sejati. Dia menyatakan: 

إنا لا نرى أحدا من الخلق، : و قال... الصوفي من يرى الخلق لا موجودين و لا معدومين

ىل في الوجود أحد سوى الدلك الحقّ؟ و إن كان لا بدّ فكا الذباء في الذواء، إن فتشتو لم 

 .تجد شيئا

“Sufi adalah seseorang yang melihat ciptaan tidak ada... dan dia berkata: 

sesungguhnya kita tidak melihat seorang pun makhluk. Apakah ada wujud 

                                                           
47

 Istilah wujud bayangan (wuju >d z}illi/shadow perception) ini juga digunakan oleh Sir Hindi yang 

dikenal sebagai al-Mujaddid al-Qarn al-‘Ishri>n (Pembaharu Abad ke-20) dalam menjelaskan 

doktrin wah }dat al-shuhu>dnya. Muhammad Abdul Haq Ansari, Sufism and Shari’ah: A Studi of 

Shaykh Ahmad Sirhindi’s Effort to Reform Sufism (United Kingdom: The Islamic Law Foundation, 

1997), 112. 
48

 Ibn „At }a > ‟Allah, Lat }a >’if al-Minan, 161. 
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selain Yang Maha Benar? Seandainya ada maka ia seperti udara dalam 

angkasa, jika engkau periksa maka tidak akan menemukannya.”
49

 

 

Dari sini tampak semacam estafet doktrin tasawuf. Dimulai dari doktrin al-

Junayd dan selanjutnya al-Shadhili > dan periode setelahnya adalah Ibn „At }a> ‟Allah. 

Tidak dipungkiri doktrin ketiga tokoh tersebut memiliki kemiripan meskipun 

belum dapat dipastikan antara sufi pendahulu memberikan pengaruh secara 

langsung pada sufi setelahnya. Hanya testimoni Ibn „At }a> ‟Allah yang menyatakan 

bahwa dia hanya melestarikan ajaran dari dua gurunya, yakni al-Sha>dhili > dan al-

Mursi > sebagaimana bentuk konkret dari upaya tersebut adalah lahirnya karya yang 

berjudul Lat }a>’if al-Minan sebagai mana>qib untuk mengenang dan meneladani dua 

tokoh tersebut sekaligus otobiografi S}a>h}ib al-H}ikam sendiri. 

Sedangkan hubungan langsung dengan al-Junayd tidak disebutkan secara 

pasti oleh al-Sha>dhili>, al-Mursi >, maupun Ibn „At }a> ‟Allah. Dalam beberapa 

pernyataan, justru al-Ghaza>li > dan al-Makki > yang disebut sebagai dua sosok yang 

menempati tempat istimewa dalam pandangan para guru tarekat al-Shadhiliyah 

tersebut. Dalam sebuah pernyataan, al-Sha>dhili > memerintahkan para pengikutnya 

untuk bertawasul kepada al-Ghaza>li >. Ih}ya >’ ‘Ulu >m al-Di >n memberikan manfaat 

ilmu dan Qu>t al-Qulu>b karya al-Makki > memberikan cahaya. 

Ketiga, kemiripan pada doktrin super istimewa mirip Ibn „At }a> ‟Allah dengan 

konsep al-s }ah}w al-tha >ni > al-Junayd. Keadaan al-s }ah}w al-tha >ni > atau s }ah}w al-jam’ 

                                                           
49

 Dinilai, ungkapan al-Sha >dhili> tersebut dibandingkan dengan pernyataan Ibn „Arabi >: “Jika 

engkau menghendaki katakanlah dia makhluk atau dia al-Haqq, atau katakan dia makhluk yang al-

H }aqq,... atau jika engkau inginkan katakan (engkau) bingung tentang hal tersebut. Mans}u>r, al-

‘Aqa>’id al-Di>niyah fi Mis }r al-Mamlu >kiyah, 109. 
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ini adalah kondisi yang istimewa dan jarang terjadi. Pada umumnya sufi yang 

mengalami sukr akan kembali pada kesadaran pertama dan jarang yang berlanjut 

pada kesadaran kedua (s }ah}w al-jam‘/ s}ah}w al-tha>ni). Dalam s }ah }w al-jam‘ ini 

seorang sufi merasakan penyatuan dengan Allah (al-ittih}a>d ma‘a Allah). Pada 

kondisi ini seorang salik merasakan penyatuan dan tetap dapat membedakan 

antara al-Kha >liq dan makhlu >q. Pada kondisi s }ah}w al-jam‘ ini seorang salik (sufi) 

mengalami apa yang disebut dengan wah }dat al-shuhu >d (kesatuan penyaksian).
50

  

Dalam estafet tangga spiritual al-Junayd kondisi kehadiran semesta (h}ad}ar bi 

kulliyatih) yang kemudian melahirkan kondisi (mauju>dan wa mafqu >dan) serta 

tiada dan ada (mafqu >d mawju >d) dapat dipahami sebagai sebuah kesadaran meski 

dengan cita-rasa yang berbeda dengan kesadaran sebelum al-fana >’. Ini cukup 

menggambarkan kondisi golongan super istimewa sebagaimana yang tertera 

dalam hikmah Ibn „At }a > ‟Allah tersebut. 

Dalam diskursus tasawuf sebenarnya masalah melihat Allah bukan 

merupakan hal baru. Kondisi saat ru’yat Allah (melihat Allah) atau musha >hadah  

pun digambarkan secara beragam oleh kaum sufi. Secara umum mereka sepakat 

bahwa dalam penyaksian atau pengelihatan tersebut media hati yang berperan.
51

 

Sahabat Umar b. Khat }t }a>b mengalami hal tersebut. Dia menyatakan: “ra’a qalbi> 

Rabbi > (hatiku melihat Rabbku)”. Begitu pula sahabat Ali b. Abi T }a>lib berkata “la 

a‘bud Rabb lam ara >h (aku tidak menyembah Rabb yang tidak aku lihat).” ru’yat 

                                                           
50

 Nicholson, Fi> al-Tasawwuf al-Isla >mi>, 123. 
51

 Al-qalb maupun al-fa‟a >d (isi hati) disebut juga dengan al-bas}ar (mata hati) karena keduanya 

merupakan tempat dari al-bas}ar sebagaimana banyak dituturkan dalam kalimat “Ulu al-Abs}ar” 

dalam firman-Nya Q.S. al-Nu>r [24 ]; 44, dan Q.S. al-Hashr [59 ]; 2. Lihat al-„Ajam, Mawsu >„ah, 

762.  
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Allah tersebut adalah penyaksian sifat sebagaimana yang ditegaskan oleh al-

Ji>la>ni >.
52

 Pandangan ini didasarkan pada firman-Nya: 

 .ما كذب الفؤاد ما رأى

“Hati tidak berbohong atas apa yang dilihat” 

Term “al-fu’a >d” dalam pengertian kaum sufi adalah “qalb qalb (hatinya hati”. 

Al-qalb dan al-fu‟a>d ini juga disebut sebagai al-bas }ar (mata hati) karena 

merupakan tempat dari al-bas }ar.
54

 Al-Qur‟an banyak menyebutkan “ulu al-abs }a>r” 

bagi orang-orang yang dapat mengambil ‘ibrah dalam sebuah peristiwa atau 

fenomena ayat-ayat kauniyah. 

 

C. Ma‘rifat Allah dalam Diskursus Ibn ‘At}a> ’Allah 

Pembahasan ini tepatnya merupakan wilayah metamistisisme ma‘rifat Allah 

menurut Ibn „At }a> ‟Allah. Dalam wilayah ini beberapa karakter tasawufnya 

tergambarkan dan menjadi kerangka untuk memahami makrifat Ibn „At }a> ‟Allah. 

                                                           
52

 Menurut „Abd al-Qa >dir al-Ji>la >ni>, Ru’yat Allah (Melihat Allah) dua macam: pertama, melihat 

keindahan (ru’yah jamaliyah) di akhirat secara langsung tanpa media hati (mir’a >t al-qalb). Kedua, 

menyaksian sifat-sifat-Nya di dunia melalui dengan media hati (fu’a >d) melalui pantulan cahaya-

cahaya keindahan. Al-Ji>la >ni> menguatkan pandangannya  tersebut dengan dasar fiman Allah SWT 

dalam firman-Nya pada Q.S. al-Najm [53]; 11, yang artinya: “Hati tidak berbohong atas apa yang 

dilihat” dan hadis Nabi SAW yang berbunyi: ( Tentang hadis ini al-Jila .(الدؤمن مرأة الدؤمن >ni> 

menafsirkan bahwa kata “al-mu’min” yang pertama adalah qalb al-mu’min (hati seorang mukmin) 

sedangkan kata “al-mu’min” yang kedua adalah “Allah SWT”, sebagaimana firman-Nya: ( السلام
Abd al-Qa .(الدؤمن الدهيمن >dir al-Ji>la >ni >, Sirr al-Asra >r wa Maz }har al-Anwa >r fi> ma> Yah}ta >juh al-Abra>r 

ditah}qi>q oleh Kha >lid Muh}ammad „Adna >n dan Muh}ammad Ghassa >n Nas}u>h} (Damaskus: Da >r al-

Sana >bil, cet. 3, 1994), 86. 
53

 Q.S. al-Najm [53]; 11. 
54

 Ra >fiq „Ajam, Mawsu >„at Mus}t }alah}a >t al-Tas }awwuf al-Isla >mi> (Libanon: Maktab Lubna >n 

Na >shiru>n), 764. 
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Kerangka mistik sufisme S}a>h}ib al-H}ikam memiliki corak teologis yang kuat. Hal 

tersebut banyak diulang dalam hikmah-hikmahnya.  

Prinsip paling penting yang sering diulang oleh Ibn „At }a> ‟Allah adalah sifat 

lays ka mithlih shay’; Allah qadi >m dan makhuk h}a>dith. Setelah menjelaskan 

secara panjang lebar mengenai Wujud Allah, di mana Wujud Allah itu jelas dan 

tidak terhalangi oleh sesuatu... di akhir hikmah panjang tersebut Ibn „At }a> ‟Allah 

menguraikan pertanyaan pengingkaran yang artinya: “... Bagaimana sesuatu yang 

baru bersanding dengan Yang Maha Dahulu?!”
55

 Doktrin teologi ini yang 

digunakan oleh Ibn „At }a> ‟Allah untuk menunjukkan ketaksetujuan pandangan 

persemayaman (al-h}ulu >l) atau penyatuan (al-ittih}a>d) dalam konteks ruang. Ini 

selaras dengan pernyataan Abu > T}a>lib al-Makki > (w. 386 H) yang menyatakan: 

“Tidak sesuatu pun dari makhluk dari zat-Nya, dan zat-Nya dari makhluk-Nya.”
56

  

Pada pembahasan yang lain, dia juga menegaskan bahwa maksud dari al-

wus }u>l kepada Allah adalah wus }u>l al-‘ilm. Wus }u >l tidak diartikan sampai dalam 

dimensi ruang. Yang dimaksud sampai kepada Allah adalah berhasilnya seseorang 

bermakrifat kepada-Nya. Dengan melihat melalui mata hati, pengelihatan tersebut 

                                                           
55

 Al-Khalwati, al-Hikam: Kitab Tasawuf, 441-442. 
56

 Abu> al-Yazi >d Abu > Yazi >d al-„Ajami >, “Al-Tawh }i>d bayn al-Tas}awwuf al-Sunni > wa al-Tas}awwuf 

al-Falsafi >”, H }awliyat Kulliyat al-Shari>‘ah wa al-Qa >nu>n wa al-Dira >sa >t al-Isla >mi>yah, Qatar 

University: edisi 14, 1996, 113. Terdapat keterkaitan yang erat antara al-Makki > dan Ibn „At }a >‟ 

Allah. Hal tersebut dilacak dari al-Sha >dhili> ini dikenal banyak membaca Qu >t al-Qulu>b karya Abu> 

T }a >lib al-Makki >. Menurutnya, karya tersebut memberikan cahaya hidayah sedangkan kitab Ih }ya>’ 
‘Ulu >m al-Di>n memberikan faedah pada ilmu. Jika kedua karya tersebut digabungkan maka akan 

memberikan faedah ilmu dan cahaya. Lihat Ibn „At }a >‟Allah, Lat }a >’if al-Minan, „Abd al-H }ali >m 

Mah}mu>d (ed.) (Kairo: Da >r al-Ma‟a >rif, Cet. Ke-2, t.th.), 15. Bahkan „Abd al-Rah}ma >n al-Badawi > 

mengatakan bahwa kitab Ih }ya > tidak lebih dari sekadar penukilan kitab Qu >t al-Qulu >b karya al-

Makki >. Lihat „Abd al-Rah}ma >n al-Badawi>, “Kata Pengantar” dalam Abu > T }alib al-Makki >, Qu >t al-

Qulu >b, „Abd al-Mun‟im al-H }ifni > (ed.) (Kairo: Da >r al-Rasha >d, 1991), 5. Sedangkan hubungan 

antara Ibn „At }a >‟ Allah dengan al-Ghaza >li> sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Mursi> bahwa al-

H }ikam layaknya Ihya >’ ‘Ulu>m al-Di>n dengan beberapa tambahan. Zaki > Muba >rak, al-Tas}awwuf al-

Islami > fi> al-Adab wa al-Akhla>q (Kairo: Muassasah Handa >wi > li Ta„li>m wa al-Thaqa >fah, 2012), 102.  
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tidak lagi membutuhkan dalil untuk meyakini Allah. Sesungguhnya, istilah 

sampai kepada Allah tidak ada, karena tidak mungkin ada sesuatu bersambung 

dengan-Nya atau Dia bersambung dengan sesuatu tersebut.
57

 

Dalam hal ini Ibn „At }a> ‟Allah tidak memasuki wilayah perdebatan panjang 

para sufi maupun teosof mengenai bagaimana hakikat wujud dan hubungannya 

dengan Allah. Dia menghindari retorika filosofis yang berbicara mengenai asal 

wujud, wujud mutlak, wujud kontingen, dan semacamnya. Dia membatasi diri 

dengan mengatakan bahwa Allah bersifat qadi >m yang berbeda dengan makhluk 

(lays ka mithlih shay’) sebagaimana yang layak digunakan dalam retorika para 

teolog. Kerangka teologi-sufistik ini adalah salah satu cara yang digunakan Ibn 

„At }a> ‟Allah menjelaskan doktrin tasawufnya. Di sini, dalam tataran tertentu 

tampak Ibn „At }a> ‟Allah memiliki kecenderungan manhaj salaf yang tidak 

membiarkan persoalan-persoalan yang tidak dikenal dalam pendapat kaum salaf. 

Dengan dengan cara mendiamkan persoalan teologis tersebut dan mendiamkan 

orang-orang awam agar tidak membicarakannya.
58

 

Dalam persoalan-persoalan lain Ibn „At }a> ‟Allah tampak melakukan 

desakralisasi makrifat. Hal tersebut tampak dalam beberapa persoalan seperti 

tentang khawariq al-‘a>dah, kewalian, dan lainnya berikut uraian tentang beberapa 

persoalan tersebut. 

                                                           
57

 Ibn Athaillah al-Sakandari, Terjemah al-Hikam: Tangga Suci Para Sufi, terj. K. Mas Mansur 

(Surabaya: Bintang Terang Surabaya, Cet. Ke-2, 2004), 126. 
58

 Pembahasan tentang persoalan teologis ini dapat ditemukan dalam beberapa karya al-Ghaza >li > 

diantaranya: Ilja >m al-‘Awa >m ‘an ‘Ilm al-Kala >m, Qa>nu >n al-Ta’wi >l, dan Fas}l al-Tafriqah. Lihat al-

Ghaza >li>, Tauhidullah, Risalah Suci Hujjatul Islam, terj. Wasmukan (Surabaya: Risalah Gusti, cet. 

II, 2000), 198. 
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Pertama, persoalan yang menyangkut khawariq al-‘a>dah (hal-hal luar) yang 

sering diindentikkan sebagai ciri-ciri dari ma‘rifat Allah. Dalam beberapa 

hikmahnya Ibn „At }a> ‟Allah memaknai beberapa fenomena “luar biasa” yang 

terjadi dalam diskursus tasawuf sebagaimana yang banyak ditemukan secara 

positif. Ibn „At }a> ‟Allah melakukan demistikisasai beberapa fenomena yang sering 

diidentikkan dengan kemakrifatan atau pun kewalian dan semacamnya.
59

  

Hal tersebut tampak saat dia bertutur tentang makna kha>riq al-‘a>dah. Dalam 

salah satu hikmah yang artinya: “Pelipatan bumi yang sebenarnya adalah apabila 

dunia ini dilipat bagimu sehingga kamu melihat akhirat lebih dekat kepadamu 

daripada dirimu sendiri.”
60

 Dalam hikmah ini S}a>h}ib al-H}ikam mendemistifikasi 

makna “pelipatan bumi” yang merupakan hal luar biasa yang sering ditemukan 

pada kisah-kisah para wali atau ahli makrifat.  

Fenomena “luar biasa” adalah bagian yang lekat dengan diskursus tasawuf dan 

makrifat. Banyak kisah luar biasa (kara >mah) yang disematkan pada wali. Seorang 

yang dianggap wali diyakini dapat menembus ruang dan waktu sehingga untuk 

berpindah dari satu tempat dia tidak membutuhkan waktu lama. Bahkan banyak 

dikisahkan seorang yang diyakini sebagai wali dapat berada pada dua tempat 

sekaligus. Akhirnya, hal luar biasa sering diidentikkan dengan kewalian. 

Persoalan seperti ini yang diluruskan oleh Ibn „At }a>‟ Allah.  

Dalam hikmah di atas, Ibn „At }a> ‟Allah menegaskan bahwa fenomena luar 

biasa tersebut bukan satu-satunya tanda kemakrifatan atau kewalian yang harus 

                                                           
59

 Bandingkan dengan kritik Ibn Taimi >yah pada al-Sha >dhili> dalam hal kewalian. Lihat Ibn 

Taymi >yah, al-Radd ala > al-Sha >dili> fi> Hizbih wa ma > S }anafah fi > Adab al-T}ariq, „Ali > b. Muh}ammad 

al-„Imra >n (ed.) (Mekah: Da >r „A >lam al-Fawa >id li al-Nashr wa al-Tawzi >„, 1429 H). 
60

 al-Sakandari, Terjemah al-Hikam, 66.  
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dipertimbangkan. Keistimewaan seorang wali atau ahli makrifat, menurutnya, 

pada saat dia berhasil menjadikan akhirat itu lebih dekat dengannya. Artinya, 

kehidupannya terfokus pada akhiratnya. Sebagaimana dituturkan dalam 

hikmahnya: 

. الطيّ الحقيقي ان تطوي مسافة الدنيا عنك حتى تر الأخرة أقرب اليك منك

“Pelipatan bumi adalah saat engkau melipat jarak dunia sehingga engkau 

melihat hari akhir lebih dekat kepadamu.” 

 

Pada hikmah tersebut menepis bahwa kemakrifatan tidak hanya dilihat dari 

kejadian luar biasa yang terlahir dari seorang wali akan tetapi dengan menyadari 

bahwa akhirat lebih dekat dengan isyaratnya sendiri.
61

 Dengan menepis 

pandangan kha >riq al-‘a>dah sebagai salah satu tanda kara >mah pertanyaan 

selanjutnya, apa tanda yang dapat menunjukkan kara >mah tersebut?  

Dalam hikmah lain, Ibn „At }a> ‟Allah membawa persoalan kha >riq al-‘a>dah, 

yang sebelumnya banyak diyakini sebagai tanda kewalian maupun kemakrifatan, 

pada dimensi lahir. Salah satu tanda dari kemakrifatan dapat diketahui dari aspek 

akseptabilitas tutur katanyanya. Hal tersebut karena cahaya ilahi mendahului 

ucapan para ahli makrifat. Saat cahaya terpancar maka nasihat pun akan sampai. 

Setiap ungkapan yang terucap dibungkus oleh corak kalbu yang menjadi tempat 

keluarnya. 

Ibn „Aji >bah menjelaskan bahwa ungkapan yang didahului pancaran cahaya 

akan memberikan pengaruh yang kuat pada hati. Ungkapan tersebut juga 

                                                           
61

 al-Khalwati, al-Hikam: Kitab Tasawuf, 468. 
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menggetarkan arwa >h} dan membuat rindu asra >r. Jika seorang lalai mendengar 

ungkapan tersebut maka dia akan tersadar. Jika seorang yang maksiat 

mendengarnya dia akan berhenti dari maksiatnya. Jika seorang yang taat 

mendengarnya maka dia akan bersemangat dengan ketaatannya dan kerinduannya 

kepada Allah pun akan semakin besar. Jika seorang sa>lik yang lelah dalam 

perjuangannya mendengar ungkapan tersebut maka lepas dari lelahnya. Jika 

seorang yang wusul mendengarnya maka dia semakin tenang dan kokoh dalam 

h}a>l-nya.
62

 

Di sini, Ibn „At }a> ‟Allah membawa aspek mistik pada dimensi eksoteris dalam 

bentuk ungkapan dan nasehat yang memberikan pengaruh pada aspek batin pada 

para ahli wus }u >l, sa>lik, dan orang awam. Ibn „At }a> ‟Allah tampak berupaya 

membumikan aspek-aspek tasawuf agar dapat memberikan efek langsung pada 

masyarakat secara lebih luas. Di sisi lain, ia juga menjaga para sufi supaya tidak 

termotivasi mendapatkan kara >mah
63

 sehingga dapat mengganggu keikhlasan 

dalam beribadah dan mendekatkan diri kepada Allah. 

Kedua, persoalan yang terkait dengan wali dan kewalian. Ibn „At }a> ‟Allah 

menegaskan kewalian adalah maqa>m istimewa yang tidak diketahui oleh siapapun 

kecuali oleh orang yang diberi anugerah Allah untuk dapat mengetahuinya. Lebih 

jauh Ibn „At }a > ‟Allah menyatakan bahwa Allah sengaja menjadikan penanda diri-

                                                           
62

 Ibn „Aji >bah, I >qa>z} al-Himam fi> Sharh} al-H }ikam, Vol. 1 (Beirut: Da >r al-Fikr, t.th.), 256. 
63

 Sebagaimana dalam hikmah yang artinya: “Jangan sekali-kali mengharapkan kekalnya wa >rid 

yang telah selesai membentangkan cahayanya dan menyingkapkan seluruh rahasianya. Semua 

yang kau butuhkan ada pada Allah dan kaum tidak memerlukan yang lain”. Al-Khalwati, al-

Hikam: Kitab Tasawuf, 293. 
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Nya sebagai penanda para wali-Nya.
64

 Sulit bagi manusia untuk mengenali wali, 

sebagaimana sulit mengenali Allah.  

Al-Sharqa>wi > dalam sharh } al-H}ikam menyatakan tidak ada seorang pun yang 

dapat mengenali para wali dan berkumpul dengan mereka, kecuali yang 

dikehendaki Allah untuk sampai kepada-Nya karena mereka adalah kekasih Allah. 

Allah akan cemburu jika mereka dikerumuni manusia. Jika Allah menghendaki 

seseorang untuk berkumpul dengan mereka, maka Allah akan menghimpunnya 

dengan mereka dalam sebuah persahabatan khusus.
65

 

Perhatian Ibn „At }a> ‟Allah tentang kewalian ini agaknya terpengaruh dengan 

fenomena kewalian pada masanya. Sangat mungkin juga konfrontasi yang terjadi 

antara dia dengan tokoh-tokoh seperti Ibn Taymi >yah tentang persoalan kewalian,
66

 

kara >mah, dan hal-hal lainnya yang lekat dengan tarekat-tarekat masa itu. Karya 

Ibn Taymi >yah di atas tidak terlepas dari fenomena kewalian yang dinilai 

melenceng dari kebenaran shari>„ah. Banyak sosok yang berkelakuan buruk yang 

mengaku wali. Seiring dengan itu, banyak masyarakat yang percaya dan mudah 

mempercayai hal tersebut.  

Persepsi tentang kewalian tersebut selain merusak image tasawuf juga 

merusak tatanan masyarakat. Terlebih lagi, jika predikat kewalian disandangkan 

pada oleh orang-orang bermoral dan berperilaku buruk maka akan mungkin 

digunakan untuk memuaskan kepentingan pribadi maupun kelompok tertentu. 

                                                           
64

 Sebagaimana dalam hikmah yang artinya: “Mahasuci Allah yang tidak membuat penanda atas 

para wali-Nya, kecuali dengan penanda atas Diri-Nya. Dia juga tidak mempertemukan dengan 

mereka, kecuali orang yang dia kehendaki untuk sampai kepada-Nya. Ibid., 215. 
65

 Ibid., 216. 
66

 Bahkan secara khusus, Ibn Taimi >yah menuliskan karya khusus mengenai kewalian yakni al-

Farq bayn Awliya>’ al-Rah}man wa Auliya >’ al-Shayt}a >n, yang di dalamnya dia membedakan antara 

Awliya >’ Allah dan apa yang disebutnya dengan Awliya >’ al-Shayt }a>n. 
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Pada era Mamlu >k, persoalan kewalian memang menjadi persoalan yang pelik. 

Pro dan kontra menyertai wacana wali, kewalian, dan kara >mah. Hal itu 

dikarenakan persoalan kewalian telah ditarik ke ranah sosial dan politik.
67

 

Ketaatan pada wali telah menjadi simbol-simbol resmi negara,
68

 sehingga 

tampilan lebih dominan dari isi. Di sisi lain, pada era ini muncul perilaku yang 

berlebih-lebihan dalam mengultuskan para sufi dan kara >mah-nya. Gelar kewalian 

kadang secara mudah diberikan kepada orang-orang yang berbicara tentang 

kegaiban, atau mengaku mengetahui kegaiban, atau melakukan suatu perbuatan 

yang “luar biasa” (khawa >riq al-‘a>dah).
69

  

Dalam kondisi ini kewalian yang sebenarnya dianggap telah tercampur dengan 

kewalian palsu. Akibatnya, pendapat dari para sufi yang muhlisin sering dinilai 

negatif. Akibatnya, ajaran maupun informasi dari tentang wali dan kewalian yang 

sebenarnya pun ditolak. 

Kondisi tersebut disesalkan oleh „At }a>‟ Allah dan para sufi lainnya. Hal 

tersebut sebagaimana tergambarkan dalam prolog karyanya, al-Tanwi >r fi> Isqa >t al-

Tadbi >r yang artinya: “... dan (Allah) menyembunyikan para walinya dari 

pandangan para pendosa karena para wali tersebut adalah mahkota (‘ara>’is) yang 

                                                           
67

 Ahmad Subh}i> Mans }u>r dengan mengutip al-Ya >fi„i > menyatakan bahwa para sufi pada era Mamlu >k 

seperti anak emas kerajaan. Di sisi lain, orang-orang yang bertakwa diibaratkan sebagai tentara 

yang dibodohi dan ditipu oleh rajanya. Raja mengunggulkan para sufi dan merendahkan orang-

orang yang bertaqwa. Ah }mad Subh}i> Mans}u>r, al-‘Aqa>’id al-Di>ni>yah fi > Mis}r al-Mamlu >ki>yah bayn 

al-Di>n wa al-Tas}awwuf (Kairo: al-Hay‟ah al-Mis}ri >yah al-„A >mmah li al-Kita >b, 2002). 
68

 Peristiwa masuk Islamnya Ah }mad bin Holako melalui surat resminya pada al-Mans}u>t Qa >la >wu>n 

mencerminkan hal tersebut. Surat tersebut yang artinya: “Dengan wah }dani>yah Allah dan bersaksi 

pada Muhammad tentang kebenaran nubuwahnya serta keyakinan yang benar pada para wali Allah 

yang saleh...”. Lihat Ibid., 245-246. 
69

 Misalnya kisah sufi yang bernama Abu > H }usayn (891) yang berkhalwat selama empat puluh 

tahun tanpa makan dan minum di dalam gua tertutup rapat yang hanya memiliki lobang udara. 

Setelah keluar dari khalwatnya dia keluar dari hijab manusia dan memiliki sifat-sifat ketuhanan 

serta khawariq al-‘a>dah. Ibid., 257-259.  
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tidak dapat dilihat oleh para pendosa. Saat seorang wali berjalan melewati mereka, 

mereka menyebutnya zindiq atau orang gila. Sebagian dari mereka mengingkari 

kara >mahnya, sebagian yang lain merendahkan kedudukannya...”
70

 

Pandangan Ibn „At }a> ‟Allah ini tidak jauh dengan yang disampaikan oleh al-

Sha>dhili >. Pada intinya, dia menyatakan bahwa para sufi diuji oleh Allah dengan 

keberadaan sekelompok manusia, utamanya ahli debat, yang meyakini adanya 

wali namun tidak mau menerima keberadaan wali yang sezaman dengan mereka. 

Jika seorang disebut sebagai wali maka mereka memusuhinya dan tidak 

mengakuinya sebagai wali Allah.
71

 Mereka tidak memiliki kepercayaan dengan 

para wali yang hidup sezamannya. 

Dengan penegasan bahwa para wali tidak diketahui kecuali hanya orang-orang 

khusus yang dipilih Allah, Ibn „At }a > ‟Allah telah menegasikan klaim dan 

pengakuan (iftira >’) kewalian dari seseorang untuk dirinya sendiri atau untuk orang 

lainnya. Di sisi lain, ajaran ini juga menjadi pedoman bagi masyarakat untuk lebih 

berhati-hati menilai dan meyakini kewalian seseorang. Status kewalian tidak lagi 

mudah gunakan dan kemudian dikotori dengan kepentingan pribadi, sosial, 

maupun politik, sebagaimana yang sering terjadi.  

Ibn „At }a> ‟Allah seakan mengajak masyarakat untuk tidak terfokus pada 

dimensi tak-tersentuh tersebut dan membawa pada aspek konkret kehidupan 

manusia yang terjewantahkan pada akhlaknya. Dimensi kewalian diletakkannya 

sebagai dimensi esoterik yang berada dilayah ketuhanan. Hanya Allah yang 

                                                           
70

 Ibn „At }a >‟ Allah al-Sakandari >, al-Tanwi >r fi> Isqa>t al-Tadbi>r, Mu>sa > Muh}ammad „Ali > Mu>sa > dan 

„Abd al-„A >l Ahmad al-„Arabi > (eds.) (t.t.: t.tp., t.th.), 12. 
71

 Mans}u>r, al-‘Aqa >’id al-Di>ni>yah, 247. 
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mengetahuinya dan orang-orang yang dipilih untuk dapat mengetahuinya. 

Sedangkan domain manusia adalah wilayah eksoterik dalam bentuk perilaku. 

Sebagaimana h }adi >th. Yang berbunyi: “Al-na>s yah }kum bi al-z }awa >hir wa Allah 

yatawalla > al-sara >’ir.” Di sini, Ibn „At }a> ‟Allah melakukan pemurnian makna wali 

dan kewalian selanjutnya membawa pada dimensi yang dapat dijangkau oleh 

dimensi kemanusiaan. 

Ketiga, persoalan yang terkait dalam proses ma‘rifat Allah yakni tentang 

majdu >b dan Sa>lik. Fenomena lain yang dianggap sebagai tanda kemakrifatan atau 

adalah fenomena jadhb. Dalam masyarakat kita, kondisi jadhb ini dinilai istimewa 

dan karenanya juga seorang yang jadhb ditolelir jika melanggar shari >„ah agama. 

Hal ini tentu menjadi persoalan di saat kondisi jadhb seseorang tidak dapat 

dipahami dan dinilai kebenaran. Apakah dia benar jadhb ataukah pura-pura jadhb. 

Terlepas dari itu, jadhb adalah fenomena yang istimewa dan dianggap lebih tinggi 

dari sulu >k. 

Dalam hal ini Ibn „At }a> ‟Allah berupaya mendudukan persoalan tersebut 

dengan men-tas }h}ih} persoalan tersebut. Dalam satu hikmah, dia menjelaskan 

bahwa dalam proses jadhb maupun sulu >k sebenarnya sama. Jadhb adalah proses 

awal yang kemudian dilanjutkan dengan sulu >k untuk dapat kembali dapat 

mencapai jadhb yang pernah dialami sebelumnya. Sedangkan sulu >k, pada 

puncaknya juga akan mengalami sebagaimana yang dialami oleh jadhb.
72

 

                                                           
72

 Artinya: Dia menunjukkan wujud nama-Nya lewat keberadaan makhluk-Nya. Dia menunjukkan 

sifat-sifat-Nya lewat keberadaan-Nya. Dia menujukkan wujud zat-Nya lewat keberadaan sifat-

sifat-Nya. Pasalnya, tidak mungkin sifat tersebut ada dengan sendirinya. Orang-orang yang ditarik 

kepada-Nya (majdhu >b) akan diperlihatkan kepada kesempurnaan zat-Nya, kemudian dibawa untuk 

menyaksikan sifat-Nya, lalu digiring untuk bergantung kepada nama-Nya, selanjutnya 

dikembalikan lagi untuk menyaksikan makhluk-Nya. Adapun para sa >lik, mereka mengalami 
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Persoalan jadhb sebenarnya persoalan psiko-metafisika yang tidak dipahami 

kecuali oleh yang mengalaminya, namun tidak dipungkiri bahwa fenomena jadhb 

memiliki implikasi besar pada sosial-keagamaan. Tidak sedikit masyarakat yang 

memandang bahwa majdhu >b sebagai seorang yang “istimewa” sehingga dijadikan 

rujukan dalam permasalahan-permasalahan mistik. Kebenaran seorang yang 

diyakini majdhu >b sendiri juga sulit dibenarkan adanya. Apakah sebenarnya 

majdhu>b ataukah hanya pura-pura majdhu >b. 

Persoalan peristiwa gaib, masa depan, dan semacamnya sering dihubungkan 

dengan realitas jadhb. Karenanya, tidak sedikit persoalan-persoalan masa depan 

ditanyakan kepada majdhu >b. Persepsi tentang majdhu >b tak ubahnya seperti ahli 

nujum yang diduga mengetahui masa depan. Kesalahan persepsi tentang majdhu>b 

di atas dan inferioritas makna sulu >k yang tampaknya diluruskan oleh hikmah di 

atas. 

Dengan menegaskan bahwa antara sa >lik dan majdhu >b sama-sama melakukan 

sulu >k, Ibn „At }a> ‟Allah menegaskan bahwa bahwa klaim majdhu >b tanpa sulu >k 

adalah tidak benar. Dengan kata lain, makrifat tanpa shari>„ah dan tarekat juga 

tidak dapat dapat dibenarkan. Seorang tidak dapat dibenarkan menyatakan atau 

dikatakan majdhu >b jika meninggalkan shari >„ah dan tarekat. 

Doktrin ini tidak terlepas dari doktrin isqa >t } tadbi >r Ibn „At }a> ‟Allah. Doktrin 

tersebut mengimplikasikan kepasrahan seorang hamba kepada Tuhannya. Baik 

dalam hal potensi, penempatan, dan hasil yang diberikan oleh-Nya. Allah 

                                                                                                                                                               
kondisi sebaliknya. Akhir perjalanan para sa >lik adalah awal perjalanan kaum majdhu >b. Sementara 

itu, awal perjalanan sa >lik adalah akhir perjalanan kaum majdhu>b. Hal itu tidak berarti keduanya 

sama. Bisa jadi keduanya bertemu di jalan. Yang satu sedang naik, sedangkan yang lain turun. Al-

Khalwati, al-Hikam: Kitab Tasawuf, 523.  



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

210 
 

memberikan potensi yang berbeda-beda kepada hamba-hamba-Nya.
73

 Allah juga 

menempatkan hamba-Nya pada maqa>m yang dikehendaki-Nya.
74

 Allah yang 

menganugerahkan rahmat-Nya berupa makrifat dan ilmu kepada hamba yang 

dikehendaki-Nya.
75

 

Dalam hikmah tentang jadhb dan sulu >k ini, Ibn „At }a> ‟Allah menegaskan 

kewajiban manusia untuk melakukan ikhtiyar meskipun segala hasil berada di 

tangan Allah. Manusia melakukan tugas untuk berupaya dan berikhtiyar sebagai 

bentuk ketundukan dan ‘ubu >di >yah manusia kepada hamba-Nya. 

Dalam upaya tersebut manusia jika dikehendaki oleh Allah akan menempati 

maqa>m yang tinggi, yakni maqa>m kewalian. Kesimpulan ini dapat diambil dari 

ajaran Ibn „At }a> ‟Allah dalam hal kewalian. Menurut Ibn „At }a > ‟Allah sebagaimana 

dikutip oleh McGregor, ada dua macam kewalian. Pertama, wali>y yatawalla > Allah 

yakni soerang yang memiliki Allah sebagai kekasih. Ini juga dapat disebut sebagai 

wala >yah s }ughra > (wali kecil) atau wala >ya dali >l wa burha >n. Kedua, wali >y 

yatawallah Allah, yakni seseorang yang dipilih Allah sebagai kekasih-Nya. Yang 

kedua ini juga disebut dengan wala >yah kubra > (wali besar) atau wala >ya al-shuhu >d 

wa al-‘iya>n. Wala >yah kubra > memiliki tingkatan lebih tinggi dari wala>ya s }ughra >.76
 

                                                           
73

 Sebagaimana dalam hikmah yang artinya: “Jenis amal itu bermacam-macam karena asupan hati 

juga beragam”. Al-Khalwati, al-Hikam: Kitab Tasawuf, 438. 
74

 Sebagaimana dalam hikmah yang artinya: “Keinginanmu untuk lepas dari urusan duniawi, 

padahal Allah telah menyediakan sarana-sarana penghidupan untukmu, termasuk syahwat yang 

tersamar. Keinginanmu untuk mengupayakan sarana-sarana kehidupan, padahal Allah 

melepaskanmu dari urusan duniawi, sama saja mundur dari tekad luhur”. Ibid., 435. 
75

 Sebagaimana dalam hikmah yang artinya: “Jika Tuhan membukakan untukmu pintu makrifat, 

jangan kau pertanyakan amalmu yang sedikit karena Dia tidak akan membukakan pintu makrifat, 

kecuali karena ingin memperkenalkan Diri-Nya kepadamu. Tahukah kau bahwa makrifat 

merupakan anugerah-Nya untukmu, sedangkan amalmu adalah persembahan untuk-Nya. Tentu, 

persembahanmu takkan sebanding dengan anugerah-Nya”. Ibid., 438. 
76

 Ibn „At }a >‟ Allah mencukupkan pada dua model kewalian di atas dan tidak lagi menganggap 

bentuk-bentuk lain seperti wala >yat al-i>ma >n, wala>yat al-yaqi >n, wala >yat al-s}iddi >qi>n. Lihat Richard J. 
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Kewalian kecil dalam doktrin Ibn „At }a> ‟Allah memberi ruang ikhtiyar bagi 

kaum rasional untuk berupaya mancapai maqa>m tersebut. Hal ini memotivasi 

upaya kaum sa >lik untuk berjuang dan berlatih agar semakin dekat dengan 

Tuhannya. 

Keempat, persoalan yang terkait dengan hubungan ma‘rifat Allah dengan 

syariat dan akhlak. Dalam hal ini dapat Ibn „At }a> ‟Allah dikatakan melakukan 

tashri >‘iyat al-ma‘rifah dan akhla >qiyat al-ma‘rifah. Upaya ini mungkin bukan hal 

baru tapi dia membuat konsep yang lebih konkret akan hal tersebut. 

Dalam al-H }ikam, terma al-ma‘rifah hanya ditemukan pada sebuah risalahnya. 

Tidak diketahui, apakah sebuah kebetulan atau kesengajaan, terma tersebut 

diulang sebanyak tiga kali. Jumlah yang diidentikkan dengan sunah Rasul. Yang 

menarik, dalam risalah tersebut Ibn „At }a> ‟Allah menegaskan tentang kesatuan 

makrifat dan shari >„ah. Tepatnya, dia mengikat makrifat dengan shari >„ah. Bahwa 

shari >„ah adalah landasan makrifat dan bahwa makrifat dicapai melalui shari >„ah. 

Sebaliknya, makrifat menyebabkan shari >„ah lebih bermakna dan bernilai.  

Amaliah yang dipilih S}a>h}ib al-H}ikam untuk mengikat makrifat adalah pilar 

agama, yakni salat. Amaliah yang pertama kali ditanyakan dan dihitung sebelum 

amal-amal lainnya di hari akhir nanti. Dalam salat tersebut, Muhammad mencapai 

makrifat tertinggi yang tidak seorang manusia pun mampu mencapainya. 

                                                                                                                                                               
A. McGregor, Sancity and Mysticism in Medieval Egypt: the Wafa >’ Sufi Order and the Legacy of 

Ibn ‘Arabi > (New York: State University of New York Press, 2004), 38-39. 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

212 
 

Hubungan antara shari>„ah dan makrifat tersebut disampaikannya melalui risa >lah
77

 

cukup panjang: 

قرةّ العين بالشّهود على قدر الدعرفة بالدشهود، فالرّسول صلوات الله عليو وسلامو ليست 

معرفة أحد كمعرفتو، فليس قرةّ عين كقرتّو، وإنّّا قلنا انّ قرةّ عينو في صلواتو بشهوده جلال 

مشهوده لأنوّ قد أشار إلى ذلك بقولو في الصّلاة و لم يقل بالصّلاة إذ ىو صلّى الله عليو 

وسلّم لاتقرّ عينو بغير ربوّ، و كيف وىو يدلّ على ىذا الدقام و يأمر بو من سواه بقولو 

فإن قال - أعبدوا الله كأنّك تراه و محال ان يراه ويشهد معو سواه : صلّى الله عليو وسلّم

قد تكون قرةّ العين بالصّلاة لأنّّا فضل من الله و بارزة من عين منّة الله فكيف لا : قائل

وقد قال سبحانو و تعالى قل بفضل الله و – يفرح بها و كيف لا تكون قرةّ العين بها 

فاعلم أنّ الأية قد أوماءت إلى الجواب لدن تدبرّ سرّ الخطاب إذ – برحمتو فبذلك فليفرحوا 

فبذلك فافرح يا محمّد قل لذم فليفرحوا بالإحسان – و ما قال – فبذلك فاليفرحوا : قال

والتفضّل وليكن فرحك أنت بالدتفضّل كما قال الله تعالى في الأية الأخرى قل الله ثمّ ذرىم 

 .في خوضهم يلعبون

 

Sesungguhnya qurrat al-ayn (puncak kegembiraan) kerena melihat 

kebesaran dan keindahan Allah sesuai dengan makrifat terhadap yang 

dilihat (al-Haqq). Tidak seorang pun yang tingkat makrifatnya menyamai 

tingkat makrifat Rasulullah SAW. oleh karena itu tidak ada qurrat al-ayn 

seperti yang dimilikinya. Saya mengatakan qurrat al-ayn Rasulullah 

SAW. yang terjadi dalam salat adalah karena beliau melihat keagungan 

Zat yang dilihatnya, karena beliau telah memberi isyarat demikian dengan 

                                                           
77

 Al-H }ikam mengadung tiga unsur: pertama, h }ikmah (aforisme). Kedua, muna>ja >t. Ketiga, Risa >lah 

(surat-surat).  
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sabdanya: “Dan telah dijadikan qurrat al-ayni di dalam salat.” Beliau 

tidak mengatakan dengan salat karena Rasulullah SAW tidak bergembira 

dengan selain Tuhannya. Bagaimana dia bergembira oleh selain Allah 

SWT sedangkan beliau yang menunjukkan maqam ini dan mengajak 

orang selainnya melalui sabdanya: “Sembahlah Allah SWT. seakan kamu 

melihat-Nya. “Adalah suatu hal yang mustahil apabila dia melihat Allah 

SWT. dan juga menyaksikan selain Allah SWT. bersama Allah SWT. 

Apabila seseorang mengatakan, “Terkadang qurrat al-ayn itu terjadi 

dengan salat, karena salat adalah karunia Allah SWT. yang tumbuh dari 

anugerah-Nya. Maka bagaimana seseorang tidak menjadi gembira dengan 

salat dan terjadilah qurrat al-ayn-nya dengan salat itu. Sedangkan Allah 

telah berfirman: “Katakan wahai Muhammad! Dengan karunia dan 

rahmat-Nya itulah hendaknya mereka bergembira. Maka ketahuilah 

bahwa ayat ini memberikan isyarat bagi orang yang memperhatikan 

rahasia kalimat, karena di situ Allah mengatakan, “Maka dengan karunia 

dan rahmat-Nya hendaknya kamu bergembira wahai Muhammad, tetapi 

katakan kepada mereka hendaknya mereka bergembira.” Allah SWT. 

tidak mengatakan, “Dengan karunia Allah SWT. dan rahmat-Nya hendak 

kamu bergembira atas pemberian dan karunia Allah SWT. dan hendaknya 

kegembiraanmu sendiri adalah atas Zat yang memberi anugerah.” 

Sebagaimana Allah SWT. berfirman melalui ayat yang lain: “Katakanlah! 

Allah, kemudian biarkanlah mereka bersenang-senang di dalam kesibukan 

mereka.”
78

 

  

Dalam praktiknya makrifat dialami seseorang melalui proses naik (al-

mi‘ra>j al-ru>hi >) dengan menapaki jalan shari>„ah menuju makrifat sebagai titik 

kesatuan. Dalam diskursus tasawuf hal ini disebut dengan proses sulu >k. 

Sedangkan makrifat juga dapat terjadi melalui keterserapan seseorang pada Yang 

                                                           
78

 Ibn „Atha >‟illah, Tangga Suci, 158. 
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Satu yang merupakan sumber dari segala wujud. Dalam doktrin tasawuf, 

keterserapan tersebut disebut dengan istilah al-jadh (tarikan).
79

 Semestinya, 

dalam shari>„ah, manusia mengalami makrifat.
80

 Sebagaimana Nabi yang 

mengalami makrifat dalam salat
81

 Salat adalah mi‘ra>j al-mu’min.
82

 Puncak dari 

salat tersebut tersebut adalah kondisi fana >’ dan baqa >’.83
  

Melalui pemahaman ini Ibn „At }a> ‟Allah menegaskan keberadaan pendapat-

pendapat sebelumnya yang menyatakan kesatuan makrifat dan shari >„ah.
84

 Hanya 

saja, dalam pemahaman ini, Ibn „At }a> ‟Allah menarik mundur dengan mengikat 

shari >„ah dengan makrifat. Artinya, Ibn „At }a> ‟Allah mengikat shari >„ah dengan 

aspek rasa (dhawq) atau pengalaman relijius, yang makna-maknanya dari 

pengalaman tersebut disebutnya dengan hakikat. Aspek ini dinilai memiliki 

tingkat keabsahan yang lebih tinggi dibanding hakikat yang telah melalui proses 

refleksi.  

                                                           
79

 Sulu>k dan jadhb telah dijelaskan dalam bab ontologi makrifat. 
80

 Dengan makrifat kepada Allah juga pada nama-nama dan sifat-sifat-Nya manusia akan 

mengalami penyaksian (musha>hadah). Makrifat didunia menjadi dasar penyaksian di akhirat. 

Sebagaimana berubahnya benih menjadi tumbuhan. Ibn „At }a >‟ Allah, Mifta >h } al-Fala >h } wa Mis}ba >h } 
al-Arwa >h } fi> Dhikr Allah al-Kari>m al-Fatta >h }, Muh}ammad „Abd al-Sala >m Ibra >hi>m (ed.) (Beiru >t: Da >r 

al-Kutub al-„Ilmi >yah, t.th.), 41. 
81

 Dalam aforisme lain, Ibn „At }a >‟ Allah juga berbicara tentang salat: “Salat adalah pembersih hati 

dari kotoran dosa dan pembuka pintu kegaiban.” Juga dituturkan: “Salat adalah tempat munajat 

dan wahana pembersih kalbu. Di dalamnya, medan rahasia demikian luas dan kilau cahaya 

bersinar.” Redaksi bahasa Arab. Lihat Ibn „Abba >d al-Nafari > al-Rundi >, al-H }ikam al-‘At}a >’iyah li 

Ibn ‘At}a >’ Allah al-Sakandari > (Kairo: Markaz al-Ahra >m li al-Tarjamah wa al-Nashr, 1988), 66. 
82

 Musli>m b. al-H{ajja >j Abu> al-H }asan, al-Musnad al-S}ah}i>h } al-Mukhtas}ar, Vol. 1 (Beiru >t: Da >r al-

Ih}ya >‟ al-Tura >th al-„Arabi >), 350.  

  الصلاة معراج الدؤمن
83

 Ibn „Aji >bah, I >qaz}, 172-174. 
84

 Zarru>q, keduanya ibarat saudara kandung yang sama-sama menunjukkan hukum-hukum dan 

hak-hak ketuhanan. Tidak ada yang lebih tinggi dari yang lain. Abu > al-„Abba >s „Ah}mad Zarru>q, 

Qawa >’id al-Tasawwuf, Muh}ammad Zahrah al-Najja >r dan „Ali > Ma„bad Fargha >li> (eds.) (Kairo: 

Maktabah al-Kulliya >t al-Azhari >yah, Cet. Ke-2, 1976), 12. 
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Namun begitu, Ibn „At }a > ‟Allah tidak serta merta mengunggulkan makrifat atas 

hakikat. Hal tersebut karena hakikat sebenarnya adalah makrifat yang mewujud 

kesadaran diri. Makrifat tersebut juga tidak akan dapat diketahui dan dipahami 

tanpanya. Karena itu, keduanya menjadi sebuah kesatuan untuk menjelaskan dan 

menjadi dasar dari shari >„ah. 

Hal ini bisa jadi merupakan refleksi dari diri Ibn „At }a> ‟Allah yang dipandang 

sebagai mufti dua mazhab, yakni mazhab ahli zahir dan ahli batin. Dia pun 

menegaskan keberadaannya sebagai guru (mursyid) ketiga tarekat al-Sha>dhili>yah 

dan sekaligus pakar fiqh mazhab Mali >ki >. Melalui ajarannya di atas, Dia mengikuti 

ima>m al-mujtahidi >n sebelumnya, yakni Imam Ma >lik, Imam al-Sha>fi„i>, Imam 

H}anafi> dan Imam H }anbali > yang juga merupakan ahli zahir dan batin.
85

  

Kualifikasi tersebut dianggap mutlak oleh para tokoh sufi sebelum Ibn „At }a>‟ 

Allah. Seseorang yang tidak diyakini keteguhannya dalam bidang shari >„ah tidak 

boleh dipatuhi dalam masalah ilmu hakikat. Misalnya, Junayd al-Baghda>di > 

memberikan standar tentang sosok yang layak dipatuhi dalam urusan ilmu 

hakikat. Dia mengatakan:    

من لم يحفظ القرأن و لم يكتب الحديث لا يقتدي بو في ىذا الأمر، لأنّ علمنا ىذا مقيّد 

  .بالكتاب و السنّة

                                                           
85

 Fari >d al-Di>n al-Atta >r al-Ni>sa >bu>ri> mencatat para fuqaha> al-mujtahid yang dikategorikan sebagai 

wali antara lain Imam Abu > H{ani>fah, Ibn H }anbal, dan Imam al-Sha >fi„i >. Bahkan, tokoh Ibn „Arabi 

dan „Abd al-Qa >dir al-Ji>la >ni> yang dikenal sebagai tokoh-tokoh besar sufi juga merupakan seorang 

ahli fiqh. Lihat Fari >d al-Di>n al-Atta >r, Tadhkirat al-Awliya >’, terj. Mana >l al-Yumna > „Abd al-„Azi >z, 

Vol. 1 (Kairo: al-Hay‟ah al-Misri >yah al-„Ammah li al-Kita >b, 2006), 671. 
86

 Muhammad „A >bid al-Ja >biri >, Bunyat al-‘Aql al-‘Arabi >: Dira >sa >t al-Tah}li>li>yah Naqdi >yah li Nuz }um 

al-Ma‘rifah fi > al-Thaqa>fah al-‘Arabi >yah (Beirut: Markaz Dira >sa >t al-Wah}dah al-„Arabi >yah, cet. IX, 

2009), 280. 
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“Barangsiapa (sufi) yang tidak hapal al-Qur‟a>n dan menuliskan h }adi >th maka 

tidak layak diikuti dalam masalah ini (hakikat). Hal itu karena ilmu kita terikat 

dengan al-Qur‟a >n dan h}adi >th.” 

 

Persoalan shari >„ah dan makrifat maupun hakikat telah banyak dibicarakan oleh 

para sufi sebelumnya. Namun, sepertinya Ibn „At }a> ‟Allah lebih memberikan 

perhatian lebih di dalamnya. Dia bukan hanya membawa aspek eksoteris (salat) 

dalam wilayah esoteris, namun sebaliknya, dia juga membawa wilayah esoteris 

(makrifat) pada aspek eksoteris, yakni salat. Pola ini dapat dianggap sebagai 

upaya “membumikan tasawuf” dalam cakrawala teoretis-eksklusif yang dimiliki 

sekelompok kecil manusia. 

Mengenai moralisasi makrifat, Ibn At }a> ‟Allah  menegaskan pentingnya aspek 

moral sufi. Seorang ahli makrifat yang memiliki pengalaman tentang 

penyingkapan maupun penyaksian memiliki keterbatasan dengan kebodohannya 

akan rahasia hati manusia. Mungkin seorang ahli makrifat menyaksikan kegaiban 

alam malakut akan tetapi dia tidak akan dapat mengetahui rahasia hati 

seseorang.
87

 Hikmah dari itu adalah untuk memulyakan manusia dengan cara 

menutup kejelekan hati manusia dalam pandangan manusia lainnya. Tidak 

seorang pun manusia mengetahui kejelekan isi hati orang lain. Sebaliknya, setiap 

orang dapat mengetahui kejelekan hatinya sendiri. 

Implikasi yang ditimbulkan akan kesadaran tersebut bahwa manusia akan 

merasa rendah hati di hadapan makhluk Allah yang lain. Hal ini juga dapat 

menenggelamkan sifat-sifat jelek manusia yang bertentangan dengan sifat-sifat 

                                                           
87

 Hikmah yang artinya: “Terkadang Allah membuatmu melihat alam malakutnya akan tetapi 

menghijabmu dari rahasia hati seorang hamba (untuk) memuliakannya”. 
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kehambaan manusia. Dia juga berbicara tentang moralitas para sufi seperti 

tawad }d}u‘ yang banyak diulangnya. Pentingnya muh}a>sabah yang dituangkan 

dalam hikmah-hikmah yang berbicara aktivitas hati seperti riya, merasa telah baik, 

dan semacamnya. Selain itu, S}a>h}ib al-H}ikam juga memberikan optimisme dalam 

mendekatkan diri pada-Nya.
88

 

Pada era dinasti Mamlu >k, ilmu kegaiban baik dalam bentuk penyingkapan 

atau penyaksian seperti bagian yang tidak terpisahkan dalam diskursus tasawuf. 

Tidak banyak yang menyampaikan hal tersebut secara gamblang. Sebagaiman 

ungkapan al-Sha„ra >ni > yang dikutip oleh S }ubh}i > Mans}u>r yang menyatakan bahwa 

akhir dari penyingkapan seorang wali adalah penyaksian terhadap ketetapan yang 

tertulis di Lawh} al-Mah}fu>z }. Begitu juga pada Isma >„i >l al-Imba >bi > yang mengaku 

telah melihat Lawh } al-Mah }fu>z dan mengatakan bahwa seseorang akan mengalami 

peristiwa ini dan itu. Atau Shams al-Di >n al-H}anafi> yang jika ditanya maka dia 

akan menjawab sesuai dengan yang tertulis di Lawh } al-Mah}fu>z.
89

  

Ilmu kegaiban pada masa itu diyakini sebagai ukuran kemakrifatan dan 

kewalian. Lebih dari itu, para wali juga diyakini mengetahui rahasia hati manusia. 

Sebagaimana diungkapkan oleh seorang sufi, “Hendaknya kalian menjaga lisan 

kalian (saat) bersama ulama shari>„ah, dan menjaga hati kalian (saat) bersama para 

wali Allah.
90

 Ungkapan ini menegaskan bahwa wali Allah mengetahui gerak hati 

manusia sebagaimana ulama shari >„ah memahami lisan manusia yang bersamanya. 

                                                           
88

 Hal ini seperti dalam hikmah yang artinya: “Kadang, maksiat yang menimbulkan rasa 

rendah/hancur dan membutuhkan karunia dan ampunan Allah lebih baik dari pada ketaatan yang 

menimbulkan rasa mulia dan berbangga diri.”  
89

 Mans}u>r, al-‘Aqa >’id al-Di>ni>yah, 268. 
90

 Ibid., 264. 
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Pengkultusan mengenai dua persoalan di atas yang berlebihan terkadang 

mengecilkan aspek-aspek lain seperti moralitas dan ‘ubu>di >yah. Makrifat terpisah 

dari aspek moral dan ibadah. Aspek kemakrifatan menjadi wilayah yang sulit 

digapai dan kurang memberikan implikasi yang berarti pada kehidupan manusia. 

Aspek kemakrifatan berada di wilayah yang eksklusif yang dimiliki orang-orang 

istimewa. 

Melalui hikmah di atas, Ibn „At }a> ‟Allah mengikat kemakrifatan dengan aspek 

lain yang memiliki implikasi moral keagamaan sekaligus menempatkan manusia 

di tempat istimewa. Seakan-akan Ibn „At }a> ‟Allah mengingatkan bahwa meskipun 

telah seorang sufi mengetahui rahasia alam malakut, dia tidak akan mencapai 

rahasia yang lebih tinggi dari itu, yakni rahasia hati manusia. Manusia adalah 

makhluk yang istimewa yang memiliki dimensi yang tidak dapat dijangkau 

makhluk yang lain.  

Dia juga menegaskan bahwa manusia sebagai makhluk yang diciptakan ‘ala> 

s }u>ratih, yang berada di antara alam mulk dan malaku>t-Nya. Manusia sebagai 

makhluk yang menjadi tujuan diutusnya Nabi Muhammad SAW. Tujuan tersebut 

adalah terwujudnya akhlak yang mulia. 
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BAB VI 

IBN ‘AT }A> ’ALLAH  DAN UPAYA MENDAMAIKAN  

MAZHAB TASAWUF  

 

Istilah “mendamaikan” dalam terjemah bahasa Arabnya adalah al-tawfi >q; 

sebuah istilah yang digunakan untuk mempertemukan kontestasi dua hal yang 

berbeda atau lebih. Istilah ini misalnya juga digunakan oleh Yu >suf Mu >sa> yang 

mencoba mendamaikan (al-tawfi>q) antara agama dan filsafat dalam karyanya, al-

Tawfi>q bayn al-Di >n wa al-Falsafah.
1
 Istilah ini secara tidak langsung telah 

membenarkan bahwa terdapat ragam mazhab tasawuf dan di antara mazhab-

mazhab tersebut terjadi polemik yang belum terselesaikan. 

Sebagaimana dijelaskan, sebelum era Ibn „At }a>‟ Allah, dinamika gerakan 

tasawuf telah berkembang di dunia Islam. Terdapat tiga aliran besar dalam 

dinamika tasawuf tersebut, antara lain: tasawuf salafi >, tasawuf sunni >, dan tasawuf 

Falsafi >. Ibn „At }a> ‟Allah dikenal sebagai sufi sunni >. Ajaran-ajarannya identik 

dengan ajaran al-Ghaza>li > dan sufi sunni > lainnya. Di sisi yang lain ternyata 

beberapa pandangan mengategorikannya sebagai sufi falsafi >. Terkadang dia 

diafiliasikan dengan mazhab al-h}ulu >l, walaupun akademisi lain 

mengategorikannya dengan mazhab al-ittih }a>d, wah }dat al-wuju >d, dan wah }dat al-

shuhu >d. 

                                                           
1
 Yu>suf Mu>sa >, Bayna al-Di>n wa al-Falsafah, Fi> Ra’yi Ibn Ru >shd wa Fala>sifat al-‘As}r al-Wasi>t} 

(Beiru>t: al-„As}r al-H }adi>th li al-Nashr wa al-Tauzi >‟, cet. II, 1988). 
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Pendapat-pendapat tersebut memang beralasan karena didasarkan pada 

hikmah-hikmah Ibn „At }a> ‟Allah dalam magnum opus-nya al-H}ikam dan beberapa 

karya lain. Karenanya, masing-masing afiliasi memiliki asumsi dasarnya sendiri. 

Ini tentu menimbulkan pertanyan, apakah mungkin Ibn „At }a> ‟Allah menganut 

banyak mazhab tasawuf falsafi >? Mungkinkah Ibn „At }a> ‟Allah memiliki maksud 

tertentu dengan menuturkan hikmah-hikmah yang dinilai mengandung doktrin 

mazhab-mazhab tasawuf falsafi > sekaligus? 

Banyak kemungkinan untuk menjawab pertanyaan di atas. Namun perlu 

digaris bawahi bahwa Ibn „At }a> ‟Allah tidak menyebutkan istilah maupun afiliasi 

pada salah satu mazhab tasawuf. Dia tidak secara verbal menyebutkan nama-nama 

mazhab atau aliran tasawuf meskipun dia menerima dan memuji tokoh-tokoh sufi 

yang dinisbahkan pada mazhab maupun aliran tasawuf yang oleh sebagian 

kelompok sering dipandang kontroversial. 

 

A. Ibn ‘At}a> ’Allah di antara Mazhab-mazhab Tasawuf Falsafi > 

Harus diakui bahwa tasawuf Ibn „At }a> ‟Allah memiliki corak filosofis 

sehingga tidak salah jika dinilai sebagai tasawuf falsafi. Corak-corak tersebut 

meskipun tidak secara verbal tampak dalam hikmah-hikmahnya. 

1. Makrifat Ibn „At }a> ‟Allah dan Mazhab al-h}ulu >l 

Pandangan ini dinyatakan oleh Zaki > Muba>rak. Pendapat tersebut 

didasarkannya pada dua hikmah dalam Al-Hikam yang berbunyi: 

ا يستوحش العبماد و الزىماد من كلم شيئ لغيبتهم عن الله في كلم شيئ، و لو شهدوه في كلم  إنّم

 .شيئ لم يستوحشوا من كلم شيئ
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“Segala hal yang merisaukan para ‘a >bid dan za>hid hanyalah karena mereka 

belum melihat Allah dalam segala sesuatu, seandainya mereka melihat 

Allah di dalam segala sesuatu mereka tidak risau oleh sesuatu”.
2
 

Hikmah yang pertama dipahami oleh Muba >rak bahwa Allah bersemayam di 

dalam alam (al-mawju >da>t) termasuk manusia: 

 . .علم منك أنمك لا تصبر عنو فأشهدك ما برز منو

“Dia mengerti jika engkau tidak sabar ingin menyaksikan-Nya. Oleh 

karenanya, Dia memperlihatkan kepadamu apa yang bersumber dari-Nya”. 

 

Hikmah kedua ini dianggap ungkapan tegas Ibn „At }a> ‟Allah tentang paham 

hulu >l-nya. Alasannya, hikmah ini menyatakan secara eksplisit bahwa Alam adalah 

bagian yang tampak dari Allah sehingga kaum beriman diharuskan melihat-Nya 

pada segala sesuatu. Muba >rak juga mengakui bahwa Ibn „At }a> ‟Allah tidak selalu 

berpandangan al-h}ulu >l dalam varian hikmahnya. Pada bagian lain hikmahnya, 

secara etis dia meneguhkan bahwa alam terpisah dari Allah dan manusia.  

..وصولك إلى الله وصولك إلى العلم بو وإلام فجلم ربمنا أن يتمصل بو شيئ أو يتمصل ىو بشيئ
 

 

Hikmah ini telah menegasikan pandangan yang menyatakan paham al-h}ulu >l 

maupun al-ittih }a>d. Allah tidak mungkin bersemayam atau menyatu dengan segala 

sesuatu yang bersifat materi. Karenanya, manusia harus berjuang mendekatinya 

dan meminta-Nya agar menenggelamkan dalam fana >’ cinta-Nya. 

Andaikan kedua hikmah Ibn „At }a> ‟Allah di atas tetap diklasifikasi sebagai 

mazhab al-h}ulu >l, maka harus dipahami sebagai ungkapan al-H}alla>j yang 

                                                           
2
 Ibnu „Atha‟illah, Al-Hikam, terj. Iman Firdaus (Jakarta: Turos Pustaka, Cet. Ke-2, 2012), 476. 

3
 Ibid. 

4
 Zaki > Muba >rak, al-Tas}awwuf al-Isla >mi> fi al-Adab wa al-Akhla >q, Vol. 1 (Beirut: Da >r al-Jayl, t.th.), 

110. 
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menggambarkan kondisi sufi yang berada dalam kondisi mabuk spiritual (sukr). 

Bukan sebagai ungkapan doktrin Kristen yang menyatakan bahwa Allah 

bersemayam pada diri al-Masi >h. Hal itu karena shat }ah}a>t al-H}alla>j sangat berbeda 

dengan doktrin teologi Kristen.  

Al-H}alla>j dipahami sebagai ahl al-ah}wa>l, yakni pribadi yang selalu 

memiliki kondisi yang berubah-ubah antara al-sukr (mabuk) dan al-s }ah}w (sadar).
5
 

Pada saat al-H}alla>j berada dalam kondisi mabuk lahir darinya ungkapan “ana > al-

H{aqq”, salah satu celotehannya yang tidak dimaafkan oleh ulama z }a>hir. 

Alasannya, celotehan ini bertentangan dengan shari >„ah Islam.
6
 Atau ungkapan 

lain: 

نحن روحان معا في جسد، ألبس . أنا من أىوى و من أىوى أنا، فإذا أبصرتني أبصرتنا

 .الله علينا البدنا

Hal ini jauh berbeda dengan al-H}alla>j saat dalam kondisi al-s }ah}w (sadar) 

dari fana >’-nya. Dia kembali menyadari dirinya sebagai seorang makhluk yang 

sama sekali berbeda dengan Kha >liq. Seakan dia tidak rela dengan celotehan-

celotehannya saat dalam kondisi fana>’. Ia meralat ocehan ganjilnya tersebut 

dengan menyatakan: 

                                                           
5
 Ibra>hi>m Ibra >hi>m Muh}ammad Ya >si>n, H }a >l al-Fana>’ fi > al-Tas}awwuf al-Isla >mi > (Kairo: Da >r al-

Ma„a >rif, 1999), 157-158.  
6
 Tragedi al-H {alla >j menjadi polemik berkepanjangan. Sebagian menyatakan ungkapan tersebut 

terlahir dari orang yang tidak menyadari dirinya karena tenggelam dengan penyaksian kepada 

Tuhan (fana >’) hingga terucap kalimat “Aku lah al-H {aqq”. Karena itu, seharusnya dia terbebas dari 

aturan dan sanksi shari >„ah. Sedang lainnya seperti Ibn Khaldu >n menganggap bahwa ungkapan 

ganjil tersebut lahir dari kesadaran al-H {alla >j sehingga patut disanksi. Ini berbeda dengan kasus 

Abu> Yazi >d yang mengeluarkan ocehan-ocehan sejenis dalam keadaan tidak sadar sehingga tidak 

mendapat sanksi. Lihat „Abd al-Rah}ma >n b. Khaldu>n, al-Muqaddimah (Beirut: Da >r al-Fikr, 1998), 

471-472. 
7
 „Abd al-Qa >dir Mah }mu >d, al-Falsafah al-S}u >fi>yah fi > al-Isla >m (Beiru>t: Da >r al-Fikr al-„Arabi >, t.th.), 

234-235.  
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 .ما انفصلت البشرية عنو و لا اتصلت بو

“Kemanusiaan tidak terpisah dari-Nya dan tidak bersambung dengan-Nya”. 

Pemaknaan kedua hikmah tersebut seperti doktrin al-h}ulu>l dalam kondisi 

fana >’ ini tidak dimaksudkan oleh Ibn „At }a> ‟Allah. Tapi jika dimaksudkan untuk 

menghormati pribadi yang mengalami fana >’ tersebut, maka itu merupakan hal 

yang dapat dimaklumi dan sangat relevan mengingat Ibn „At }a> ‟Allah adalah mufti 

dalam mazhab, yakni mazhab ahli hakikat dan ahli shari >„ah.
9
  

Menurut Ibn „Abba >d al-Rundi >—komentator al-H}ikam—penafsiran hikmah 

pertama adalah bahwa para hamba dan para za>hid risau pada segala sesuatu, 

karena mereka masih memperhatikan semuanya dan belum hadir di hadapan 

Allah. Seandainya mereka tetap menyaksikan Allah dan hadir di hadapan-Nya 

ketika menghadapi apa saja tentu mereka tidak terganggu oleh apapun. 

Hikmah ini sebenarnya menjelaskan tentang kondisi hamba dan za>hid yang 

belum mencapai makrifat. Mereka risau matanya melihat dan memperhatikan 

alam apa adanya dan mata hatinya belum mampu menyaksikan dan hadir di 

hadapan Allah. Ini merupakan kondisi yang kurang menurut kaum ‘a>rif. Kondisi 

ini berbeda dengan ahli makrifat yang sampai pada maqa >m baqa >’ di mana dia 

mampu melihat sesuatu (alam) dengan matanya dan sekaligus menyaksikan, 

dengan mata hatinya, tajalli> Allah. melalui sifat-sifat-Nya. Sedangkan hikmah 

kedua sejatinya dipahami bahwa alam adalah bagian yang tampak dari Allah dan 

mukmin diperintahkan melihat-Nya pada segala sesuatu. 

                                                           
8
 Ya >si>n, H }a >l al-Fana >’, 107.  

9
 Ibn „At }a >‟ Allah, Lat }a >’if al-Minan, Abd al-Hali >m Mahmu >d (ed.) (Kairo: Da >r al-Ma„a >rif, t.th.), 8.  
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Selain dua hikmah yang dijadikan dasar Muba >rak mengklaim mazhab hulu >l, 

terdapat Ibn „At }a>‟ Allah masih terdapat hikmah lain yang dianggap sebagai 

fondasi mazhab al-h}ulu >l Ibn „At }a>‟ Allah, yakni: 

 . .كيف يتصومر أن يحجبو شيئ و ىو الذي ظهر في كلم شيئ

Pendapat tentang al-h }ulu >l tersebut ditolak oleh al-Bu>t }i karena jika Allah 

bersemayam di dalam sesuatu maka sesuatu tersebut akan menjadi wadah dan 

wadah tersebut akan menjadi hijab-Nya.
11

 Hal ini kontradiktif dengan kalimat 

sebelumnya yang menyatakan ketakmungkinan Allah terhijab oleh sesuatu. Al-

Rundi > juga mengatakan bahwa makna al-z }uhu>r fi > kull shay’ (tampak dalam segala 

sesuatu) adalah al-tajalli > bi mah}a>sin sifa >tih wa asma >’ih (tajalli > dengan sifat-sifat 

dan nama-nama baik-Nya). 

Al-h}ulu >l tidak dapat diterima karena bertentangan dengan sifat wa>jib al-

wuju >d. Al-h}ulu >l akan meniscayakan qidam al-mah }all (lamanya tempat) sehingga 

al-qadi >m berjumlah dua (Tuhan dan tempat). Itu tidak mungkin dan tidak dapat 

dibenarkan.
12

 al-Baghda>di menegaskan: 

 ...فإن الحادث اذا قرن بالقديم تلاشى الحادث و بقي القديم... 

Alasan yang lain bahwa penafsiran hikmah-hikmah yang dianggap memiliki 

makna al-h}ulu >l tidak dapat diterima karena bertentangan dengan hikmah-hikmah 

Ibn „At }a>‟ Allah yang lain yang menyatakan sifat ah}adi >yah-Nya seperti: 

                                                           
10

 Ibn „At }a >‟ Allah al-Sakandari >, al-H{ikam, Abba>d al-Rundi > (ed.) (Mesir: Matba„at al-Kastili>yah, 

1297 H), 27.  
11

 Muh}ammad Sa„i >d Ramad }a >n al-Bu>t}i>, al-Hikam al-‘At}a>’i>yah: Sharh} wa Tah }li>l (Beiru>t: Da >r al-Fikr 

al-Mu„a >s}ir, 2003), 227-228.  
12

 Dzat dan sifat Allah tidak bersemayam pada apapun. Ahmad Zarru >q, Ightina >m al-Fawa >’id fi > 
Sharh} Qawa >’id al-‘Aqa>’id, Muh}ammad „Abd al-Qa >dir Nass}a >r (ed.) (Kairo: Da >rat al-Karaz, 2010), 

64-65.  
13

 Ah}mad b. „Aji >bah, I >qa>z} al-Himam fi> Sharh} al-H }ikam (Beiru>t: Da >r al-Fikr, vol. I, t.t.), 46.  
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 .كان الله ولا شيئ معو، وىو الأن على ما عليو كان •الأكوان ثابتة بإثباتو وممحومة بأحديمتو 

Dengan ah }adi >yah-Nya, tidak ada sesuatu pun yang bersama Allah termasuk 

ruang dan waktu. Ruang dan waktu adalah hal-hal yang bersifat ilusi (al-umu>r al-

wahmi >yah). Alam tidak memiliki wujud mutlak dan keberadaannya dengan 

penetapan Allah. Allah sendiri ada sejak azali, di mana belum ada ciptaan 

(makhluk) apapun dan sekarang keberadaan-Nya sebagaimana dahulu ada-Nya. 

Dari aspek gramatikal, sebenarnya hal itu cukup menunjukkan bahwa 

seandainya dapat dikatakan h}ulu >l, maka yang dimaksud bukanlah al-h}ulu >l al-

maka>ni >. Ibn „At }a>‟ Allah menggunakan kata baraz (tampak). Kata b-r-z ini 

berbeda dengan kata z-h-r yang juga berarti tampak. B-r-z adalah tampak setelah 

tidak tampak (ba‘d al-khafa >’).14
 

Hal ini terkait dengan teori makrifat Allah sejak masa Alast bi Rabbikum 

(bukankah Aku Tuhan kalian semua), qa >lu>: bala > shahidna > (mereka berkata: Ya, 

kami mempersaksikan-Nya)”.
15

 Karenanya, perintah atau arahan untuk melihat 

tersebut bukan dalam bentuk materi, karena pada masa itu belum ada materi. Tapi 

ia adalah perintah mempersaksikan sebagaimana perjanjian purba antara Kha >liq 

dan manusia. Pengalaman “Hari alast” adalah tujuan mistik para sufi. Yakni 

ketika hanya Allah yang ada, sebelum Dia membimbing calon-makhluk keluar 

dari jurang ketiadaan untuk menganugerahinya kehidupan, cinta, dan pengertian 

sehingga mereka bisa menghadap-Nya lagi di akhir zaman.
16

 

                                                           
14

 Ah}mad Mukhta >r „Umar, Mu‘jam al-Lughah al-‘Arabiyah al-Mu‘a>s}irah (Kairo: „Alla >m al-

Kutub, 2008), 188. 
15

 Q.S. al-A„ra >f [7]: 171.  
16

 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam, terj. Sapardi Djoko Damono, Achadiati 

Ikram, Siti Chasanah Buchari, dan Mitia Muzhar (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2003), 28.  
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2. Makrifat Ibn „At }a> ‟Allah dan Mazhab al-Ittih }a>d 

Secara garis besar doktrin al-ittih }a>d diilustrasikan dalam kamus tasawuf 

adalah “penyaksian al-H}aqq yang absolut dengan mawju >d yang lain. Masing-

masing mawju>d menyatu antara satu dengan yang lain; bukan karena yang satu 

memiliki wuju>d khusus yang kemudian menyatu”.
17

 Dalam diskursus ilmu 

tasawuf, prinsip ini sering dinisbahkan kepada pandangan sufisme Abu> Yazi >d al-

Bist}a>mi >. 

Terdapat juga dugaan tentang pandangan al-ittih}a>d dalam mazhab Ibn „At }a>‟ 

Allah. Dugaan ini didasarkan pada simpulan ungkapan Abu > H}asan al-Sha>dhili >. 

Dikatakan kesimpulan karena memang al-Sha>dhili> tidak pernah mengucapkan 

istilah tersebut. Tepatnya, mazhab tersebut disandarkan pada tafsirnya tentang al-

qurb (kedekatan) yang telah dinilai mengilhami doktrin tersebut. Salah satu 

pernyataan tersebut adalah: 

حقيقة القرب أن تغيب في القرب عن القرب العظيم، القرب لدن يشمم رائحة الدسك فلا يزال 

 .يدنو منها، كلمما دنا تزايد ريحها، فإذا دخل البيت الذي ىو فيو انقطعت رائحتو عنو

“Hakikat dari kedekatan adalah lenyapnya engkau di dalam kedekatan dari 

kedekatan agung. Kedekatan bagi seseorang yang mencium aroma minyak 

misk akan membuatnya semakin (tertarik) mendekatinya. Namun jika dia 

memasuki rumah di mana terdapat minyak tersebut, maka dia akan terputus 

dari (sumber) bau tersebut”. 

Jika ditegaskan, apakah Ibn „At }a>‟ Allah juga memaknai al-qurb 

sebagaimana al-Sha>dhili >? Dalam hikmahnya disebutkan: 

                                                           
17

 „Abd al-Razza >q al-Kasha >ni>, Mu‘jam Ist }ila >h }a >t al-S}ufi>yah, „Abd al-„A >l al-Sha >hi>n (ed.) (Kairo: Da >r 

al-Mana >r, 1992), 40-50. 
18

 Ibn „At }a >‟ Allah, Lat }a >’if al-Minan, 42.  
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 . من كل شيئهكيف يتصور ان يحجبو شيئ و ىو أقرب إلي

Dengan pemaknaan al-qurb sebagaimana dalam ayat yang berarti:... “Dan 

Kami lebih dekat kepadanya dari pada urat nadinya... (al-ayat),”, maka yang 

dimaksud adalah qurb ‘ilm atau qurb ih }a>t }ah. Al-Qurb tersebut bukan dalam 

perspektif ruang dan jarak.
19

 Dimensi ruang dan waktu adalah dimensi makhluk 

yang bersifat baru. Hal mustahil bagi Allah jika Dia menyatu dengan ruang 

maupun waktu. Dari uraian dan beberapa argumentasi di atas maka doktrin al-

h}ulu >l dan al-ittih}a>d dalam pemaknaan Muba>rak dipandang tidak relevan untuk 

disandangkan kepada Ibn „At }a>‟ Allah.
20

 Hal tersebut karena makna al-h}ulu >l dalam 

kacapandangnya meniscayakan ada wujud selain Allah di mana Dia 

menempatinya. Sedangkan makna dari ittih }a>d adalah bersama-samanya dha >t yang 

qadi >m dan yang h }adi >th (baru) kemudian keduanya menyatu.
21

 Al-h}ulu >l dan al-

ittih}a>d mengimplikasikan wuju >d selain Allah. Sebagaimana dituturkan: 

. يا عجبا، كيف يظهر الوجود في العدم أم كيف يثبت الحادث مع من لو وصف القدم

Hikmah ini menegaskan bahwa wuju >d dan ‘adam saling bertentangan dan 

tidak bisa disatukan. Hal yang sama juga dengan al-qadi >m dan al-h}adi >th adalah 

dua hal yang bertentangan yang tidak bisa menyatu. Allah wa >jib al-wuju >d, 

karenanya semuanya tidak ada. Dari penjelasan ini jelas sikap Ibn „At }a>‟ Allah 

yang menegasikan pengertian al-h}ulu >l yang meniscayakan wuju >d selain Allah 

yang menjadi tempat bersemayam Allah. 

 

                                                           
19

 Ibn „Aji >bah, I >qa>d } al-Himam, 45. 
20

 al-Bu>t}i >, al-H }ikam al-‘At}a >’i>yah, Vol. 1, 227. 
21

 Ibn „Aji >bah, I >qa>d } al-Himam, 45-46. 
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3. Makrifat Ibn „At }a> ‟Allah dan Mazhab Wah}dat al-Wuju >d 

Pendapat ini disampaikan oleh al-Shaykh „Abd Allah al-Sharqa >wi >, mantan 

Shaykh al-Azhar,
22

 yang didasarkan pada sebuah hikmah yang berbunyi: 

 .الأكوان ثابتة بإثباتو، وممحومة بأحديمتو

“Alam ini ada dengan penetapan Allah dan lenyap dengan keesaan zat-

Nya”. Al-Ah}adi >yah dalam hikmah ini ditafsirkan oleh al-Sharqa>wi > sebagaimana 

berikut: 

الأحدية عند العارفين ىي الذمات البحت، أي الخالصة عن الظهور في الدظاىر وىي ... 

الأكوان، فيكون للأكوان حينئذ ثبوت باعتبار ظهور الحقم فيها، و لذا يقولون بلسان 

  .الأحدية بحر بلا موج، و الواحدية بحر مع موج: " الإشارة

... Ah}adi >yah menurut kaum a>rif adalah Zat-Nya yang murni dari 

penampakan (al-z }uhu>r) pada alam. Sedangkan istilah al-Wa>hidi >yah adalah Zat 

yang tampak pada alam, sehingga alam menjadi ada dengan penampakan al-

H{aqq. Hal itu diisyaratkan oleh para sufi, “Ah }adi >yah bagaikan laut tanpa ombak 

sedangkan Wa >hidi >yah bagaikan laut dengan ombak”. Lautan diumpakan lautan 

dan ombak dimisalkan alam. Ombak digerakkan oleh lautan. Ombak bukan lautan 

dan bukan lainnya. Ini adalah tauhid kaum ‘a>rif.
24

  

                                                           
22

 al-Tafta >za >ni >, Ibn ‘At}a >’ Allah, 310. 
23

 Ada kemiripan kalimat yang digunakan Ibn „At }a >‟ Allah dan Ibn „Arabi >. Ibn „At }a >‟ Allah 

menggunakan akwan tha >bitah yang menunjukkan padanya alam muqayyad (terikat dengan 

ketetapan Allah) sedangkan Ibn „Arabi > menggunakan istilah a’ya >n tha>bitah yang menunjukkan 

entitas abadi yang tidak dapat dikatakan ada atau tidak ada. Ia masing terikat, apakah diadakan 

ataukah ditiadakan. AE. Afifi, Filsafat Mistik Ibnu ‘Arabi (Jakarta: Gaya Media Pratama, 1989).  
24

 Ibnu „Atha‟illah, Al-Hikam, terj. Iman Firdaus, 198. Lihat pula Abu> al-Wafa >‟ al-Ghanimi > al-

Tafta >za >ni>,  Ibn ‘At }a>’ Allah al-Sakandari > wa Tasawwufuh (Kairo: Maktabah al-Anglo al-Mis}riyah, 

Cet. Ke-2, 1969), 310.  
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Dari sini jelas bahwa al-Sharqa>wi > menganggap pandangan Ibn „At }a>‟ Allah 

tentang ah}adi >yah sebagai paham wah }dat al-wuju>d dalam konsep Muhy al-Di >n b. 

„Arabi >. Penilaian ini tentu beralasan karena sangat terkait dengan prinsip ah}adiyat 

al-‘ayn dan ah }adiyat al-kathrah yang dimiliki Ibn „Arabi >. Dengan mengatakan 

bahwa ah}adiyat adalah Zat-Nya secara murni tanpa penampakan pada alam, maka 

secara tidak langsung dia telah mengakui dan mengikuti prinsip ah }adiyat al-‘ayn. 

Dengan mengatakan prinsip al-Wa>hidi >yah berarti dia mengamini prinsip ah}adiyat 

al-kathrah dan ah}adiyat al-kathrah. Yang penting dicatat, bagi „Ibn „Arabi >, 

ah}adiyat al-kathrah hanya bersifat i‘tiba >ri >. 

Ibn „At }a>‟ Allah dalam Lat}a>’if al-Minan menegaskan bahwa alam (al-

ka>’ina>t) tidak memiliki al-wuju >d al-mut }laq karena wujud mutlak hanya milik 

Allah semata. Hanya Dia yang memiliki ah}adi >yah-Nya, sedangkan alam 

(termasuk manusia) ada dengan penetapannya: 

الكائنات لا يثبت لذا رتبة الوجود الدطلق، لأنم الوجود الحقم ىو الله و لو الأحدية 

ا للعوالم الوجود من حيث ما أثبت لذا، واعلم أنم من الوجود لو من غيره، فالعدم  فيو، و إنّم

 .وصفو من نفسو

“Alam tidak memiliki derajat wujud mutlak karena wujud sebenarnya adalah 

Allah dan Dia ah}adi>yah dalam wujud. Sedangkan alam (memiliki) wujud dengan 

ketetapan-Nya baginya. Ketahuilah bahwa wujud alam dari selainnya. Ketiadaan 

adalah sifat baginya (alam)”. 

 

Dalam Lat }a>’if al-Minan Ibn „At }a>‟ Allah menggunakan istilah al-wuju >d al-

mut}laq yang digunakan untuk Allah, sementara alam disebut memiliki wuju >d al-

                                                           
25

 Ibn „At }a >‟ Allah, Lat }a >if al-Minan, 160. 
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muqayyad yakni tergantung yang ditetapkan oleh Allah. Ini menegaskan bahwa 

alam dalam beragam tingkatannya tidak memiliki wujud yang mutlak. 

Wuju >d alam dalam pandangan bas }i >rah bagaikan bayangan yang tidak ada 

dalam segala tingkatan keberadaannya dan tidak ada dalam tingkatan-tingkatan 

ketiadaannya. Saat bayangan itu dianggap ada, maka hal tersebut tidak 

menegasikan keesaan sumber bayangan tersebut. Bayangan pasti akan sama 

dengan sumbernya dalam pola dan bentuknya. Bayangan juga tidak menghalangi 

sumber bayangan. Karena itu dikatakan bahwa hijab sebenarnya tidak ada.
26

 

Penjelasan Ibn „At }a>‟ Allah tentang al-wuju >d ini mungkin terkesan sangat 

retoris, karena pada ujungnya, secara ontologis, Ibn „At }a>‟ Allah tidak dapat 

menghindar untuk menyembunyikan kecenderungan yang menyatakan bahwa 

wuju >d adalah satu dan yang lainnya adalah ilusi.
27

 Ini menjadi satu alasan 

mengapa dia dapat memahami dan menerima doktrin-doktrin doktrin wah }dat al-

wuju >d Ibn „Arabi >. 

Sikap tersebut nampak dalam pembelaan Ibn „At }a>‟ Allah saat berdialog 

dengan Ibn Taymi >yah di Masjid al-Azhar.
28

 Dalam dialog tersebut Ibn „At }a>‟ 

                                                           
26

 Ibid., 161.  
27

 Ibn „At }a >‟ Allah, al-H {ikam, 150. 
28

 Ibn Taymi >yah dikenal karena kata-katanya saat khutbah bahwa Tuhan turun seperti turunnya dia 

dari mimbar. Pemahamannya terhadap al-Qur‟a >n secara literal mendorong pada kecamannya 

terhadap tokoh-tokoh sufi besar seperti al-Ghaza >li>, dan khususnya Ibn „Arabi >. Baginya, mereka 

hanyalah penyebar bid‘ah. Lihat M. Abdul Mujieb, Syafiah, dan Ahmad Isroil, Ensiklopedia 

Tasawuf Imam al-Ghazali (Jakarta: Hikmah, 2009), 171. Menurut George Makdisi dalam 

Ensiklopedia of Islam—sebagaimana dikutip oleh RA. Gunadi dan M. Shoelhi—bahwa Ibn „At }a >‟ 

Alla >h sendiri juga menjadi target dari kritik keras Ibn Taymi >yah. Ibn „At }a >‟ Alla >h dinilainya 

melanjutkan bid‘ah yang dilakukan oleh al-Sha >dhi>li> dengan menggunakan formula zikir yang 

menyebut Allah dalam bentuk “istilah tunggal”, baik dalam bentuk kata benda atau kata ganti (ism 

al-mufrad al-muz}har wa al-mud }mar). Ibn „At }a >‟ Alla >h dipandang melestarikan ajaran gurunya 

tersebut dengan karyanya yang berjudul al-Qas}d al-Mujarrad fi > Ma‘rifat Ism al-Mufrad. RA. 

Gunadi dan M. Shoelhi (ed.), Dari Penakluk Jerusalem hingga Angka Nol (Jakarta: Republika, 

2010), 104-105. Menurut Majdi > Ibra>hi>m yang mengutip al-Ghaza >li>, zikir al-mufrad (Allah) adalah 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

231 
 

 
 

Allah mengisyaratkan telah benar-benar memahami doktrin-doktrin tasawuf Ibn 

„Arabi >.
29

 Dia juga mengingatkan Ibn Taymi >yah tentang kesalahannya dalam 

memahami doktrin-doktrin Ibn „Arabi >.
30

 Baginya, Ibn Taymi >yah belum 

sepenuhnya memahami tulisan-tulisan, simbol-simbol, dan misteri-misteri Ibn 

„Arabi >. Kondisi tersebut sangat berbeda dengan Izz al-Di >n b. „Abd al-Sala>m—

yang sebelumnya menjadi kritukus utama Ibn „Arabi—setelah memahami tulisan 

maupun simbol Ibn „Arabi >, ia segera minta ampun kepada Allah dan mengakui 

bahwa Ibn „Arabi > seorang imam kaum Muslimin.
31

 

Dilacak lebih jauh, isyarat-isyarat tentang wah }dat al-wuju>d ini sebelumnya 

telah disampaikan oleh al-Sha>dhili > yang merupakan teman seperguruan Ibn 

„Arabi >. Keduanya belajar dari guru spiritual yang sama yakni „Abd al-Sala>m b. 

Mashi>sh. Al-Sha>dhili > dalam pendapatnya tentang siapakah sufi sejati 

menyatakan: 

                                                                                                                                                               
zikir paling agung. Disebut zikir mufrad karena orang yang berzikir menyaksikan keagungan 

Allah, sirna dari ego sendiri, dan segala sesuatu karena tenggelam dengan keagungan Allah. 

Muh }ammad Majdi > Ibra>hi>m, al-Tas}awwuf al-Sunni >>: H }a>l al-Fana>’ bayn al-Ghaza>li> wa al-Junayd 

(Kairo: Maktabat al-Thaqa >fah al-Di>ni>yah, 2002), 605.  
29

 Victor Danner memandang bahwa Ibn „At }a >‟ Allah benar-benar menguasai karya-karya Ibn 

„Arabi >. Lihat Victor Danner, Mistisisme Ibnu ‘Atha’illah: Wacana Sufistik Kajian Kitab Al-Hikam, 

terj. Raudlon (Surabaya: Risalah Gusti, 1999), 6.  
30

 Al-Tilimsa >ni> menyatakan bahwa shaykh pertamanya (Ibn „Arabi >) adalah sufi yang filsuf. 

Sementara guru keduanya (S }adr al-Di>n al-Quna >wi> adalah filsuf yang sufi. Amin Banani et.al, 

Kidung Puisi Rumi: Puisi dan Mistisime dalam Islam, William C. Chittick hingga Victoria 

Holbrook, terj. Joko S. Kahhar (Surabaya: Risalah Gusti, 2001), 110-111. Menurut Chittick, Ibn 

„Arabi > tidak menaruh perhatian pada filsafat. Dia hanya ingin hidup secara konstan dan mengalami 

kehidupan yang senantiasa baru dalam Wujud serta Kesadaran Tuhan. Dia mengaku telah 

membuka hijab sekaligus mengatakan bahwa hijab tersebut tidak terbatas. Banani, Kidung Sufi, 

103.  
31

 Dialog ini dikutip dari „Abd al-Rah}ma >n al-Sharqa >wi>, Ibu Taymi >yah: al-Faqi>h al-Mu’adhadhab 

(Kairo: Da >r al-Shuru>q, 1990), 201-210. Lihat juga Fudloli Zaini, Sepintas Sastra Sufi: Tokoh dan 

Pemikirannya (Surabaya: Risalah Gusti, 2000), 148-149.  
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إنا لا نرى أحدا من : و قال... الصوفي من يرى الخلق لا موجودين و لا معدومين

الخلق، ىل في الوجود أحد سوى الدلك الحقم؟ و إن كان لا بدم فكا الذباء في الذواء، إن 

 .فتشتو لم تجد شيئا

“Sufi adalah seseorang yang melihat ciptaan tidak ada... dan dia berkata: 

sesungguhnya kita tidak melihat seorang pun makhluk. Apakah ada wujud 

selain Yang Maha Benar? Seandainya ada, ia seperti udara dalam angkasa. 

Jika engkau periksa, maka engkau tidak akan menemukannya”. 

 

Dikatakan bahwa ungkapan ini dinilai terpengaruh oleh ungkapan Ibn 

„Arabi >, teman satu perguruannya. 

إن شئت قلت ىو الخلق، و إن شئت قلت ىو الحق، و إن شئت قلت ىو الخلق 

 .و إن شئت قلت بالحيرة في ذلك... الحق

“Jika engkau menghendaki katakanlah dia makhluk atau dia al-H}aqq, atau 

katakan dia makhluk yang al-H}aqq,... atau jika engkau inginkan katakan 

(engkau) bingung tentang hal tersebut.” 

 

Penjelasan ini memberikan hubungan erat antara Ibn „At }a> ‟Allah dan 

wah }dat al-wuju>d sehingga tidak mengherankan jika banyak pemikir yang menilai 

bahwa dia cenderung pada mazhab tersebut. Namun, pendapat-pendapat tersebut 

tentu belum disepakati sebagaimana pandangan tokoh-tokoh lain terhadapnya.  

 

 

                                                           
32

 Ah}mad Subhi }> Mans }u>r, al-‘Aqa>’id al-Di>ni>yah fi > Mis}r al-Mamlu >ki>yah bayn al-Isla>m wa al-

Tas}awwuf (Kairo: al-Hay‟ah al-Mis}ri>yah al-„A >mmah, 2000), 109.  
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4. Makrifat Ibn „At }a> ‟Allah dan Mazhab Wah}dat al-Shuhu >d 

Mazhab wah}dat al-shuhu >d dapat dikatakan sebagai mazhab baru dalam 

diskursus sufisme. Istilah wah }dat al-shuhu >d ini dikenal secara luas berkat Ahmad 

Sirhindi yang dikenal sebagai al-Mujaddid Qarn al-‘Ishri >n (Pembaru Abad 20). 

Dia banyak berbicara tentang wah }dat al-shuhu >d dalam kontek antitesa dari paham 

wah }dat al-wuju>d. Tokoh lain yang menganut paham tersebut adalah Badi >‟ al-

Zama>n al-Nursi >. Berbeda dengan Sirhindi, dia mengatakan bahwa kedua doktrin 

tersebut tidak sepadan untuk dibandingkan dan konfrontasikan.
33

 

Pendapat yang menyatakan Ibn „At }a>‟ Allah menganut pandangan wah }dat 

al-shuhu >d34
 adalah disampaikan oleh Abu> al-Wafa>‟ al-Ghani >mi > al-Tafta>za>ni >. Dia 

juga menyebut dengan istilah shuhu>d al-ah}adi >yah. Pandangan ini merupakan 

antitesis penilaian Zaki > Muba>rak dan „Abd Allah al-Sharqa>wi >. Namun perhatian 

al-Tafta >za>ni > lebih tertuju pada penolakan pandangan al-Sharqa >wi > yang 

memandang wah }dat al-wuju >d Ibn „At }a>‟ Allah. Menurutnya, Ibn „At }a >‟ Allah, Abu> 

„Abba>s al-Mursi >, dan Abu > H{asan al-Sha>dhi >li > sangat jauh dari prinsip-prinsip 

wah }dat al-wuju>d Ibn „Arabi >.
35

  

Asumsi yang digunakan al-Tafta>za>ni > untuk mengritisi al-Sharqa>wi > adalah 

hikmah yang juga digunakan al-Sharqa>wi > untuk memahami paham wah }dat al-

wuju >d, yakni hikmah yang artinya: “Alam ada dengan ketetapannya dan lenyap 

                                                           
33

 Badi>‟ al-Zama >n al-Nursi >, Majmu >‘a >t al-Maktu>ba >t min Kulliya >t Rasa >’il al-Nu >r, terj. Mulla 

Muh }ammad Za >hid al-Malazkardi > (Beiru>t: Da >r al-Afa >q al-Jadi >dah, 1986), 137.  
34

 Shuhu>d diartikan sebagai ru’yat al-H}aqq bi al-H }aqq. Must}afa > Naja > mengatakan maksud dari 

kalimat tersebut bahwa seorang melihat tajalliyat-Nya pada seluruh makhluk tanpa melalui 

persemayaman dan persentuhan tanpa tajsi >m dan tashbi >h. Rafi >q al-„Ajam, Mawsu >‘at Mus }talaha>t 
al-Tas}awwuf al-Isla >mi> (Beirut: Maktabat Lubna >n Na >shiru>n, 1999), 510.  
35

 al-Tafta >za >ni >, Ibn ‘At}a >’ Allah, 46. Lihat pula Mans }u>r, al-‘Aqa >’id, 107.  
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dengan ah}adi >yah zat-Nya”. Hikmahnya sama, namun penafsiran keduanya 

memiliki perbedaan. 

Penganut doktrin wah }dat al-shuhu >d ini berprinsip pada pembedaan antara 

Rabb dan hamba. Banyak pendapat yang menyatakan bahwa paham ini dianut 

oleh para sufi seperti al-Junaydi > dan al-Ghaza>li >.
36

 Dalam al-H{ikam doktrin ini 

diuraikan dengan banyaknya penggunaan kata dasar sh-h-d dan h}-j-b dan berbagai 

derivasinya. Kedua kata tersebut menunjukkan dua unsur yang berbeda, yakni 

yang menyaksikan dan yang disaksikan; yang menghijab dan yang dihijab. Hijab 

itu sendiri menunjukkan adanya dua hal yang berbeda yang dipisahkan. 

Penggunaan kalimat-kalimat tersebut juga menunjukkan ah}adiyat Allah namun 

dalam perspektif penyaksian manusia terhadap Tuhannya. Penyaksian ini tidak 

menafikan ah}adi >yah dhat Allah an sich dalam sudut pandang ketuhanan itu 

sendiri. 

 

B. Mendamaikan Tasawuf Falsafi> 

Dari uraian di atas penulis menyimpulkan bahwa Ibn „At }a> ‟Allah tidak 

menunjukkan kecenderungannya pada salah satu dari empat mazhab falsafi >. Ibn 

„At }a> ‟Allah hanya sebatas memaparkan dasar-dasar empat mazhab falsafi> di atas. 

Bahkan, jika ditelusuri secara komprehensif, tersirat upaya Ibn „At }a> ‟Allah untuk 

merekonsiliasi pelbagai mazhab tasawuf falsafi > tersebut dengan menguraikan 

sebab-sebab perbedaan pelbagai mazhab tersebut. Metode yang digunakan Ibn 

„At }a> ‟Allah memiliki kesamaan dengan yang pernah dilakukan oleh Ibn Rushd 

                                                           
36

 Ibra>hi>m, al-Tas}awwuf al-Sunni>, 640.  
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saat mengarang Bida>yat al-Mujtahidi>n, di mana dia menunjukkan perbedaan 

mazhab-mazhab fiqh sekaligus memaparkan akar perbedaan epistemologis 

pelbagai mazhab fiqh tersebut. 

Dalam upaya untuk merekonsiliasi mazhab-mazhab tersebut Ibn „At }a > ‟Allah 

menyingkap kerancuan-kerancuan dalam konsep tasawuf. Tidak hanya dalam 

ragam terminologi yang dieksplorasi di sana, namun juga substansi dari ragam 

konsep tersebut. Berikut ini beberapa hal yang dijelaskan oleh Ibn „At }a>‟ Allah. 

1. Pembedaan antara Unity of Being dan Unity of Experience 

Dalam klasifikasi Ya>si >n yang dibahas pada bab sebelumnya telah 

dipaparkan bahwa al-fana >’ yang merupakan substansi makrifat yang terbagi 

dalam tiga klasifikasi, yakni al-fana >’ ‘an ira >dat al-sawiy, al-fana >’ ‘an shuhu >d al-

sawiy, dan al-fana>’ ‘an wuju >d al-sawiy. Dari al-fana >’ ‘an shuhu >d al-sawiy lahir 

aliran al-ittih}a>d, al-h}ulu >l, dan wah }dat al-shuhu >d. Dari al-fana >’ ‘an wuju >d al-sawiy 

lahir mazhab wah }dat al-wuju >d. Selanjutnya, dari aspek etis-teologis dinilai bahwa 

al-ittih}a>d, al-h}ulu >l, dan wah }dat al-shuhu>d masih dapat ditoleransi oleh agama 

karena mempertimbangkan faktor teofani yang terjadi pada ‘a>rif al-fa>ni >. 

Sedangkan wah }dat al-wuju >d, yang sering diidentikkan pada Ibn „Arabi >, divonis 

sebagai aliran ateis dan sesat.  

Problem ini yang nampaknya ingin dipecahkan oleh Ibn „At }a>‟ Alla>h. Dalam 

beberapa kesempatan, Ibn „At }a> ‟Allah sungguh sangat membela Shaykh al-Akbar, 

di mana oleh sebagian ulama dan sufi di masanya dan setelahnya, Ibn „Arabi > 

sering dikafirkan dan disesatkan. Dalam dialognya dengan Ibn Taymi >yah di 

masjid al-Azhar, dia membela Ibn „Arabi > dan menyatakan bahwa Ibn Taymi >yah 
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tidak dapat memahami Ibn „Arabi >.
37

 Seandainya Ibn Taymi >yah dapat memahami 

ajaran-ajaran Ibn „Arabi >, niscaya Ibn Taymi >yah akan mengalami sebagaimana 

pengalaman „Izz al-Di >n „Abd al-Sala>m yang pada awalnya memusuhi Ibn „Arabi >, 

namun setelah berhasil memahami doktrin-doktrinnya dia merasa bersalah dan 

dapat membenarkan doktrin-doktrin Shaykh al-Akbar tersebut.
38

  

Toleransi yang diberikan sebagian sufi dan ulama pada al-fana >’ ‘an shuhu >d 

al-sawiy dan penolakan pada al-fana >’ ‘an wuju >d al-sawi > ini, salah satu sebabnya 

adalah perbedaan kacapandang menyikapi fenomena makrifat. Al-fana >’ ‘an 

shuhu >d al-sawiy adalah kacapandang makrifat dalam perspektif dalam unity of 

experience. Sedangkan al-fana >’‘an wuju >d al-sawi > adalah kacapandang makrifat 

dalam perspektif unity of being. Kedua perspektif ini berkutat di wilayah ontologis 

dalam perspektif yang berbeda.
39

 Dua perspektif ini tidak dapat disepadankan 

antara satu dan lainnya. Unity of experience adalah psiko-metafisika (pengalaman 

tentang makrifat). Sedangkan Unity of being adalah pembahasan tentang wujud 

hakiki. Namun di sini sebenarnya masih terdapat problem tentang wujud hakiki 

yang dimaksudkan para sufi. Apakah wujud hakiki dalam pandangan psiko-

metafisik atau pandangan awam. 

Dalam sebuah hikmah Ibn „At }a> ‟Allah bertutur bahwa selain Allah adalah 

“ilusi”. Dia juga berujar sebenarnya alam ini pada zaman azali tidak ada dan 

sekarang pun tidak. Dia juga pernah mengucapkan bahwa hijab sebenarnya juga 

tidak ada. Dalam Lat }a>’if al-Minan dia menegaskan alam ini “bayangan”. Salah 

                                                           
37

 Al-Sharqa >wi>, Ibn Taymi >yah, 202. 
38

 Shaykh al-Akba>r dianggapnya sebagai imam besar yang sejajar dengan derajat Abu al-Qa >sim al-

Qushairi > dan Abu> H {a >mid al-Ghaza >li>. Ibid., 205. 
39

 Kevjn Lim, “Unity of Being vs. Unity of Experience, A Comparative Primer of Ibn „Arabi‟s and 

Ahmad Sirhendi‟s Ontologies”, Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, Vol. 51 (2012), 57. 
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satu hikmah yang ditafsirkan sebagai mazhab wah }dat al-wuju>d adalah hikmah 

yang berbunyi, “Alam ada dengan ketetapan-Nya dan sirna dengan ah}adi >yah”.  

Hikmah terakhir yang penulis sebutkan di atas menjadi penafsiran dari 

maksud “ilusi”, “bayangan”, ketiadaan “hijab”, dan semacamnya. Bahwa 

sebenarnya yang dimaksudkan oleh Ibn „At }a> ‟Allah bukan meniadakan alam. 

Namun alam tersebut dalam perspektif psiko-metafisik menjadi sirna atau wujud 

yang tidak dapat dikatakan ada secara hakiki. Artinya, wah }dat al-wuju >d (jika 

dapat disebut demikian) yang disandangkan pada Ibn „At }a> ‟Allah bukan persoalan 

unity of being, tapi unity of experience. 

Bentuk penafsiran seperti di atas juga terjadi pada kasus Abu > H}a>mid al-

Ghaza>li > yang juga dipandang menganut paham wah }dat al-wuju >d. Beberapa 

argumentasi yang menjadi dalil pendapat tersebut: (1) al-Ghaza>li > membatasi 

wuju >d pada Allah dan menganggap alam adalah perbuatan Allah dan padanya juga 

Dia memanifestasikan dhat-Nya; (2) seluruh mawju >da>t adalah qudrat Allah dan 

qudrat Allah adalah dhat Allah; (3) Wujud segala sesuatu berasal dari cahaya-

cahaya dhat Allah; (4) selanjutnya dia juga mencampurkan perbuatan manusia dan 

perbuatan Allah yang disebutnya al-s }ifa>t al-ila>hi >yah.
 40  

Jika dicermati bahwa sebenarnya pendapat tentang kesatuan wujud di atas 

tidak menafikan tentang wujud makhluk meskipun dipandang sebagai cermin, 

bayangan, dan pelangi. Jika ditarik dalam kategori unity of experience, maka hal 

                                                           
40

 Mans}u >r, al-‘Aqa>’id al-Di>ni>yah, 66-67. Pandangan yang hampir sama juga dinyatakan oleh 

Margareth Smith. Dia menilai bahwa al-Ghaza >li > menganut paham pantheistik monis namun dia 

pandai menyamarkan pandangan tersebut dan menyajikan paham tersebut (melalui karya-

karyanya) hanya pada orang-orang yang telah siap memahaminya saja. Margareth Smith, 

Pemikiran dan Doktrin Mistik Imam al-Ghaza>li>, terj. Amrouni (Jakarta: Riora Cipta, 2000), 266-

268. 
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itu menjadi relevan sebagai sebuah makna yang terekam dalam oleh mata hati 

melelui pengalaman tersebut. Hal ini diyakini oleh beberapa tokoh sufi dan 

intelektual modern saat ini yang tampak dalam penjelasan mereka misalnya 

tentang polemik wah }dat al-wuju >d dan wah }dat al-shuhu >d. Apakah perbedaan 

keduanya dalam perspektif ontologis ataukah dalam perspektif pengalaman 

spiritual?
 

Yahya Yatsribi berpendapat bahwa perbedaan keduanya sebenarnya pada 

tingkatan derajat makrifat dan tingkatan tauhid. Karenanya, keduanya tidak dapat 

dipertentangkan.
41

 Badi >„ al-Zama>n al-Nursi > juga memiliki pandangan sama 

tentang masalah tersebut.
42

 Seyyed Hossein Nasr,
43

 juga meyakini hal yang sama. 

Dia kemudian menambahkan bahwa wah }dat al-wuju >d dan wah }dat al-shuhu >d 

adalah istilah yang lahir dari penafsiran metafisis kaum mistik atas pengalaman 

spiritual mereka.
44

 Berdasarkan pada pendapat Yatsribi, al-Nursi > serta Nasr dapat 

diambil benang merah bahwa keempat mazhab tersebut sebenarnya lahir dari 

tafsir atas pengalaman spiritual. Dengan kata lain, produk tersebut adalah tafsir 

dari kondisi makrifat para sufi. 

                                                           
41

 Sayyid Yahya Yatsribi, Agama dan Irfan: Wah }datul Wujud dalam Ontologi dan Antropologi 

serta Bahasa Agama, terj. Muhammad Syamsul Arif (Jakarta: Sadra International Institute, 2012), 

18. 
42

 al-Nursi >, Majmu >‘a >t al-Maktu >ba>t, 173.  
43

 Seyyed Hossein Nas }r adalah tokoh yang menolak keras pandangan yang menyatakan bahwa Ibn 

„Arabi > berpandangan wah }dat al-wuju>d terutama dalam persepsi monisme dan panteisme Barat. 

Menurutnya, Ibn „Arabi > sama sekali tidak berpandangan seperti yang diyakini banyak orang di 

atas. Tasawuf yang dimiliki Ibn „Arabi > adalah apa yang ia sebut dengan al-wah }dah al-muta‘a>li>yah 

li al-wuju >d yang secara prinsipnya menggambarkan bahwa meski Tuhan memiliki aspek imanensi 

tetapi transendensi-Nya tidak dapat tidak terjangkau, bila > kayf. Lihat Seyyed Hossein Nas }r, 

Thala >th H }ukama>’ al-Muslimi>n, terj. S }a >lih} S}a >wi > (Beiru >t: Da >r al-Naha >r li al-Nashr, 1971), 120. 
44

 Seyyed Hossein Nasr, “Tuhan”, dalam Seyyed Hossein Nasr (ed.), Ensiklopedia Tematis 

Spiritualitas Islam, terj. Rahmani Astuti (Bandung: Mizan, 2003), 434.  
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Melalui pembedaan tentang makna dari kesatuan wujud dan pengalaman 

akan kesatuan Ibn „At }a> ‟Allah ingin membersihkan maksud dari doktrin wah }dat 

al-wujud yang disematkan pada Ibn „Arabi >.
45

 Dengan memasukkan dalam 

klasifikasi pengalaman akan kesatuan, maka Ibn „Arabi > akan dibebaskan dari 

pengafiran dan semacamnya. Karenanya, tidak diperlukan lagi adanya polemik 

panjang terkait permasalahan tersebut. Di sisi lain, keseluruhan aliran tasawuf 

dapat disatukaan dalam kerangkan pengalaman akan kesatuan. Hal ini yang 

menjadi salah satu ciri dari psiko-metafisika.  

2. Pembedaan al-‘A >rif al-Fa>ni > dan al-‘Arif Ahl al-Rusu>kh wa al-Tamki >n 

Ibn „At }a> ‟Allah membagi derajat ahli makrifat menjadi dua kelompok. 

Pertama, kelompok yang disebut al-‘a>rif al-fa>ni (ahli makrifat yang fana >’) yang 

kondisi spiritualnya masih labil dan sering berubah. Kedua, ahli makrifat yang 

disebut ahl al-rusu >kh wa al-tamki >n di mana kondisi spiritualnya telah stabil. 

Dalam al-H}ikam disebutkan: 

و صاحب حقيقة غاب عن الخلق بشهود الدلك الحقم وفني عن الأسباب بشهود مسبمب .. .

الأسباب فهو عبد مواجو بالحقيقة ظاىر عليو سناىا سالك للطمريقة قد استولى على مداىا 

غير أنمو غريق الأنوار مطموس الأثار قد غلب سكره على صحوه و جمعو على فرقو و فناؤه 

و أكمل منو عبد شرب فازداد صحوا و غاب فازداد . على بقائو و غيبتو على حضوره

                                                           
45

 Pandangan yang menilai sosok Ibn „Arabi > sebagai visioner disampaikan oleh „Afi >f al-Di>n al-

Tilimsa >ni> yang merupakan murid dari Ibn Arabi > sekaligus murid dari S {adr al-Di >n al-Qunawi >. Dia 

menyatakan: “Shaykh pertamaku (Muh }y al-Di >n b. „Arabi >) adalah seorang spiritualis yang 

berfilsafat (mutarauf mutafalsif) sedangkan guru yang kedua (S }adr al-Di>n al-Quna >wi >) adalah 

seorang filsuf-spiritual (faylasu >f al-mutarauh }). Lihat Banani et. al., Kidung Rumi, 110-111.  
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حضورا فلا جمعو يحجبو عن فرقو و لا فرقو يحجبو عن جمعو و لا فناؤه يصدمه عن بقائو و لا 

 ...بقاؤه يصدمه عن فنائو يعطي كلم ذي قسط قسطو و يوفي كلم ذي حقم حقمو

... (Kedua), ahli hakikat yang tidak melihat makhluk karena (tenggelam) 

penyaksiannya pada al-Ma>lik al-H{aqq, tidak melihat sebab lagi karena 

melihat Pembuat sebab. Dia adalah hamba  yang menghadap kepada 

hakikat. Hamba ini berjalan melalui sebuah tarekat dan berhasil mencapai 

puncaknya. Hanya saja dia tenggelam dalam cahaya (tawh}i >d), mata hatinya 

tidak bisa melihat selain Allah. Kemabukannya telah mengalahkan 

kesadarannya. Bersatunya telah mengalahkan berpisahnya, fana >’-nya telah 

mengalahkan baqa>’-nya, ketidakhadirannya mengalahkan kehadirannya. 

(Ketiga), orang yang lebih sempurna dari (yang kedua) adalah hamba yang 

meminum (gelas tauhid) kemudian sahw-nya bertambah, sejenak dia 

ghaybah namun setelah itu bertambah hud}u>r (semakin jelas melihat alam). 

Jam‘ tidak menutup faqr-nya, dan farq-nya tidak menutupi jam’-nya. 

Fana>’-nya tidak menghalangi baqa >’-nya dan baqa >’nya tidak menghalangi 

fana >’-nya. Dia mampu mendudukkan setiap yang punya kedudukan (baik 

makhluk maupun Kha>liq) pada tempat masing-masing dan bisa memenuhi 

hak setiap yang punya hak. 

Dalam hikmah ini Ibn „At }a> ‟Allah membedakan keadaan seorang ahli 

makrifat dalam dua tingkatan. Pertama, seorang yang tenggelam dalam fana >’ 

dalam penyaksian kepada Allah. Dia tenggelam dengan kemabukan cinta, 

penyatuan ruhani >yah (al-jam‘). Kedua, kondisi kedua adalah kondisi yang lebih 

sempurna dari yang pertama yang mana mereka dalam kondisi fana >’-nya secara 

bertahap mulai terjaga (al-s }ahw) dari fana >’-nya. Penyatuan rohaninya tidak 

menghijab keterpisahan (al-farq) jasad dan sebaliknya. Fana >’-nya tidak 

menghalangi baqa >’-nya dan sebaliknya. Masing-masing memberikan bagiannya 

masing-masing dan menunaikan haknya masing-masing. 
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Kondisi yang pertama ini disebut dengan al-‘a>rif al-fa>ni > sedangkan kondisi 

kedua disebut dengan ahl al-rusu >kh wa al-tamki >n. Kondisi pertama ini adalah 

kondisi labil, sedangkan kondisi kedua adalah kondisi stabil. Dalam kondisi labil 

tersebut ia merasakan penyatuan dengan Tuhannya. Kesadaran mereka telah 

hilang karena tenggelam dengan cinta kepada-Nya hingga keluar ungkapan 

ketuhanan. Begitu kuat pengalaman spiritual akan penyatuan tersebut hingga 

terucapkan pengalaman akan penyatuan tersebut. Ini berbeda dengan kondisi 

setelahnya yang telah stabil, yakni ahl al-rusu >kh wa al-tamki >n. Mereka telah 

menyadari penyatuan (jam‘) dan keterpisahannya (farq). Mereka menyadari 

keberadaan mereka sebagai hamba dan menyadari Allah sebagai Rabb-nya. 

Masing-masing kesadaran tersebut berjalan sebagaimana fungsinya. Dengan 

kesadaran tersebut mereka dapat mengendalikan perasaannya hingga kata-

katanya. Kondisi ini dituturkan oleh Ibn „At }a> ‟Allah dalam hikmah yang berbunyi: 

فالأول حال السالكين والثاني حال أرباب . عباراتهم لفيضان وجد أو لقصد ىداية مريد

. الدكنة والمحقمقين

“Ungkapan mereka (para sufi) karena luapan rasa atau utuk memberi 

petunjuk kepada murid. Yang pertama adalah kondisi sa >lik dan yang kedua 

kondisi para muh}aqqiqi >n yang telah stabil (spiritualitasnya)”. 

Kondisi yang disebut dengan ‘a >rif al-fa>ni > ini masih dianggap belum 

sempurna karena hakikat (ilmu makrifat) yang mereka capai masih sangat global 

dan belum dimengerti sepenuhnya. Karenanya, ungkapan-ungkapan dalam kondisi 

ini, yang dalam diskursus tasawuf disebut dengan teofani, membingungkan, 

bahkan bertentangan dengan shari >„ah. Hanya pada saat mereka sadar dalam 
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kesadaran kedua (al-wa‘y al-tha >ni >/al-s {ah }w al-tha >ni >) makna-makna tentang ilmu 

makrifat tersebut menjadi jelas dan selanjutnya membekas kuat dalam pribadi ahl 

al-rusu >kh wa al-tamki >n. Kondisi ini yang disebut dengan maqa>m baqa>’ dalam 

tasawuf Sunni >. Mengenai ilmu makrifat (hakikat) dijelaskan Ibn „At }a> ‟Allah 

dalam hikmah yang berbunyi: 

. الحقيقة ترد في حال التجلمي لرملة و بعد الوعي يكون البيان

“Hakikat-hakikat (yang diberikan Allah) saat tajalli> bersifat global dan 

setelah sadar baru jelas dan dapat dipahami…” 

Pembedaan ini menjadi penting untuk menjelaskan asal usul dari muncul 

mazhab-mazhab tasawuf Falsafi > seperti al-h}ulu >l, al-ittih}a>d, wah}dat al-wuju >d, dan 

wah }dat al-shuhu >d. Dengan kata lain, seakan Ibn „At }a> ‟Allah ingin mengajak 

pembacanya untuk memahami permasalahan mazhab-mazhab tersebut dan 

selanjutnya dapat menoleransi doktrin-doktrin mereka. Bahwa asal-muasal doktrin 

tersebut adalah luapan rasa (fayd} wajd) yang sungguh kuat hingga tidak dapat 

dibendung seorang al-‘a>rif al-fa>ni> atau al-‘arif al-sa>lik. Makna spiritual tersebut 

lahir dari ilmu hakikat yang masih global hingga masih sulit dipahami oleh 

seorang yang mengalami fana >’. 

Di sisi lain pembedaan tersebut juga menunjukkan bahwa dua kondisi 

tersebut memiliki sifat yang istimewa meskipun kondisi kedua disebutnya dengan 

lebih sempurna. Kata-kata Ibn „At }a> ‟Allah lebih sempurna menunjukkan bahwa 

meskipun kondisi pertama dikatakan labil dan masih global, tetapi mereka 

memiliki derajat tinggi dari ragam maqa>m sulu >k yang ada. Jika demikian adanya, 

pembahasan tentang mazhab-mazhab tasawuf Falsafi > seharusnya berkisar tentang 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

243 
 

 
 

kebaikan dan kesempurnaan derajat spiritual, bukan pada wilayah menyalahkan, 

menyesatkan dan mengafirkan karena hal tersebut tidak mungkin dilakukan oleh 

seorang sufi sejati. 

Ajakan untuk menoleransi dan memuliakan para sufi mazhab Falsafi > 

semakin nyata dengan sikap yang ditunjukkan Ibn „At }a> ‟Allah kepada tokoh-

tokoh yang dikenal kontroversial pada masanya, seperti Abu > Yazi >d al-Bist }a>mi>,
46

 

al-H}alla>j, dan bahkan Ibn „Arabi >. Dia mengikuti sikap para pendahulunya, guru-

guru tarekat Sha >dhili >yah sebelum Ibn „At }a>‟ Allah
47

, yakni Abu> „Abba>s al-Mursi>, 

dan Abu> H}asan al-Shadhili> yang juga tidak pernah mengecam al-H }alla>j,
48

 Abu> 

Yazi >d al-Bist }a>mi >, Suhra>wardi> al-Maqtu >l
49

 dan Muhy al-Di >n Ibn „Arabi.
50

 

 

                                                           
46

 Dikatannya bahwa Abu > Yazi >d adalah sosok yang sangat taat dengan shari >„ah. Ibn „At }a >‟ Allah, 

Lat }a >’if al-Minan, 152. 
47

 Salah seorang penerus Ibn „At }a >‟ Alla >h, „Abd al-H {ali>m Mah}mu>d, dalam karyanya Qad }iyat al-

Munqiz} min al-D }alal mengritik doktrin wah }dat al-wuju>d yang filosofis namun dalam karyanya 

yang lain dia dengan tegas menyatakan bahwa tiga mursyid utama Sha >dhili >yah yakni al-Sha >dhili>, 

al-Mursi >, dan Ibn „At }a >‟ Allah adalah berpaham wah }dat al-wuju >d. „Abd al-H {ali>m Mah}mu>d, 

Qad }iyat Munqiz} min al-D}ala >l (www.al-mostafa.com), 178, 249-251. 
48

 Banyak ungkapan yang mengisyaratkan kesalehan dan kebenaran aqidah dan pengalaman 

spiritual al-H }alla >j. Bahwa dia adalah tokoh besar para sufi. Al-Shibli > mengatakan: 

ج في شيئ واحد فخلمصني جنوني و أىلكو عقلو كنت أنا و الحسين بن منصور شيأ واحدا، إلام أنمو أظهر و : و قال أيضا. أنا و الحلام
. كتمت

„Abd al-Rah}ma >n Badawi >, Shat }ah }a>t al-S}u >fi>yah, Vol. 1 (Kuwait: Waka >lat al-Mat }bu>„ah, 1976), 23-

24. Namun al-H {alla >j dinilai sebagai ahl al-ah}wa >l, yakni pribadi yang memiliki kondisi yang sering 

berganti antara kemabukan (al-sukr) dan kesadaran (al-s}ahw). Pada saat mabuk dia mengatakan 

Ana> al-H }aqq, namun saat sadar dia meralat ocehan tersebut dengan mengatakan bahwa yang 

berhak mengatakan “Saya” hanyalah Allah. Dia juga mengatakan bahwa kemanusiaan 

(bashari >yah) tidak terpisah dari-Nya dan tidak bersambung dengan-Nya. Kata-kata tersebut 

membuktikan bahwa al-H }alla >j membedakan antara Tuhan dan Alam. „Abd al-Ba >qi> Suru>r, H {usayn 

Mans}u >r al-H }alla >j: Sha>hid al-Tas}awwuf al-Isla >mi> (244-309 H) (Kairo: Mu‟assasat al-Hinda >wi> li al-

Ta„li>m wa al-Thaqa >fah, 2014), 167. 
49

 Abu> „Abba >s al-Mursi> banyak mengutip ungkapan Suhra >wardi > al-Maqtu>l dalam syair-syair 

cintanya. Mans}u>r, al-‘Aqa>’id al-Di>ni>yah, 108. 
50

 Ibid. Ibn „Arabi > sendiri juga dipahami secara berbeda oleh para pemikir terdahulu dan modern. 

Mazhab William Chittick misalnya menilai Ibn „Arabi > sebagai seorang visioner dari pada seorang 

filsuf. Ibn „Arabi > tidak membangun doktrin filsafat namun hanya berupaya hidup konstan dengan 

spiritualitas yang dicapainya. 

http://www.al-mostafa.com/


 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

244 
 

 
 

3. Makrifat antara Yang Terekpresikan dan Tidak Terekspresikan 

Dalam salah satu hikmah, Ibn „At }a> ‟Allah menjelaskan posisinya mengenai 

ekspresi seorang ahli makrifat. Sebenarnya seorang ahli makrifat tidak memiliki 

sedikitpun isyarat mengenai pengalaman spiritual. Tepatnya, seorang yang sedang 

mengalami the holy experience tidak memiliki isyarat sedikitpun tentang 

pengalamannya tersebut. Jika dihubungkan dengan hikmah di atas, ketakmampu-

an memberikan ekspresi tersebut salah satunya karena ilmu makrifat yang 

diperolehnya masih bersifat global. Mengenai ekpresi tersebut dituturkan S}a>h}ib 

al-H}ikam sebagai berikut:  

ما العارف من أشار وجد الحقم أقرب إليو من إشارتو، بل العارف من لا إشارة لو لفنائو في 

 .وجوده وانطوائو في شهوده

“Bukanlah seorang ‘a>rif, seseorang yang mengisyaratkan telah merasa Allah 

lebih dekat dari isyaratnya. Namun, orang ‘a>rif adalah orang yang tidak 

mempunyai isyarat karena telah sirna dalam wujud-Nya dan lenyap dalam 

penyaksian terhadap-Nya”. 

Hikmah ini menjelaskan bahwa ungkapan Ibn „At }a> ‟Allah yang 

membedakan ekspresi makrifat seorang sufi, yakni ekspresi yang terucap karena 

luapan rasa yang sangat kuat (fayd} wajd), hingga tidak dapat dibendung seorang 

ahli makrifat dan ungkapan yang ditujukan untuk mengarahkan spiritual seorang 

murid (irsha >d muri >d). Alhasil, hikmah ini memberikan konsekuensi ungkapan 

yang berasal dari fayd} wajd ahli makrifat yang fana >’ dan ungkapan irsha >d muri >d 

layak ditolelir dan dihormati. 
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Kedua, pada tahap berikutnya, Ibn „At }a> ‟Allah menjelaskan tentang kondisi 

yang sebenarnya dialami seorang sufi dalam hubungannya dengan ungkapan 

tersebut. 

Melalui hikmah ini dia menegaskan bahwa seorang ahli makrifat yang 

sedang mengalami makrifat (the holy experience) tidak memiliki isyarat apapun 

tentang pengalaman yang sedang dialaminya. Isyarat adalah bentuk yang lebih 

halus, lebih rumit, lebih tidak menggambarkan sesuatu secara jelas dibandingkan 

dengan ta‘bi >r (ungkapan).
51

 Di sini Ibn „At }a> ‟Allah menjelaskan bahwa teofani 

tidak seharusnya dipahami sebagai pengalaman makrifat itu sendiri. Kebenaran 

dari pengalaman makrifat bukan kebenaran ekpresi tentang makrifat itu sendiri. 

Kata maupun kalimat tidak dapat menerjemahkan pengalaman makrifat tersebut. 

Meski demikian, melalui hikmah di atas Ibn „At }a> ‟Allah tidak serta-merta 

dinyatakan ketakbermaknaan teofani. Teofani tetap memiliki sisi urgensi dalam 

studi tasawuf.  

Persoalan lain adalah irsha>d al-muri >d. Apakah irsha>d tersebut benar-benar 

disampaikan oleh para mutah }aqqiqi >n dan bagaimana dapat mengetahuinya. Dalam 

hal ini Ibn „At }a> ‟Allah berbeda dengan mayoritas tasawuf Sunni > yang menolak 

membicarakan pengalaman tersebut karena cenderung tidak dapat dipahami.
52

 

Dalam masalah ini dia mengambil posisi seperti al-Ghaza>li > yang membolehkan 

membicarakan pengalaman ruhani >yah tersebut dengan beberapa syarat bahwa 

                                                           
51

 Ibn „Aji >bah, I >qa>z} al-Himam, 118. 
52

 Teori tentang ini sering disebut dengan ineffability. Ada beberapa argumentasi tentang 

ineffability ini: pertama, situasi kejiwaan yang sulit diungkapkan (incommunicable); kedua, 

kebutaan spiritual; ketiga, rasa yang tak dapat diwakilkan; dan keempat; keagungan objek 

penyaksian. Seyyed Ahmad Fazeli, “Argumentasi seputar Ineffability: Kualitas Tak 

Tertuliskannya Pengalaman Mistis”, Kanz Philosophia, Vol. 1, No. 1 (Juni 2011), 2-10.  
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orang yang diberi informasi tentang hal tersebut telah layak untuk diberi tahu. 

Namun, Ibn „At }a >‟ Allah menegaskan bahwa dua bentuk ekspresi tersebut adalah 

hal yang berat untuk dilakukan oleh para ‘a>rif.
53

 

Karena itu, Ibn „At }a>‟ Allah juga memberikan indikator-indikator bagaimana 

ta’bi >r tersebut dapat dianggap benar dan disampaikan oleh ‘a>rif yang sebenarnya. 

Indikator-indikator tersebut disampaikan melalui beberapa hikmah antara lain: 

pertama, seseorang yang menceritakan pengalaman-pengalaman spiritual tersebut 

sungguh telah wus}u>l pada hakikat sebagaimana dalam hikmah tersebut. Lebih dari 

itu, dia telah diizinkan untuk mengungkapkan sesuatu yang seharusnya 

dirahasiakan. Tanda dari izin tersebut bahwa orang yang diberi bimbingan akan 

langsung memahaminya dengan jelas meskipun hal itu diungkapkan melalui 

isyarat. Sebagaimana dituturkannya:  

 .من أذن لو في التعبير فهمت في مسامع الخلق عبارتو و جلميت إليهم إشارتو

“Barangsiapa yang diizinkan Allah untuk menyampaikan (hakikat atau 

rahasia-rahasia ketuhanan), maka ucapannya bisa langsung diterima oleh 

pendengarnya, dan bahasa isyaratnya menjadi jelas bagi mereka”.  

Kedua, dalam kondisi tertentu transformasi tersebut kadang lebih dari itu. 

Ibn „At }a>‟ Allah menyatakan bahkan makna-makna (bimbingan spiritual) yang 

dimaksudkan oleh ‘a>rif dapat sampai sebelum dia mengungkapkan apa yang mau 

diajarkan kepada murid atau pendengarnya. Hal tersebut karena sebelum mereka 

mengucapkan nasehat atau ucapannya, cahaya hati mereka telah sampai kepada 

                                                           
53

 Ibn „Aji >bah, I >qa>z} al-Himam, 120.  
54

 Dalam bahasa para sufi ungkapan dibagi menjadi tiga: 1) al-ta‘bi>r (ungkapan); 2) al-isha >ra >t 
(isyarat); dan al-rumu >z (simbol). Simbol, lebih halus dari isyarat, dan isyarat lebih halus dari 

ungkapan. Ungkapan menjelaskan, isyarat mengisyaratkan (talu>h }), dan simbol menggembirakan. 

Ibn „Aji >bah, I >qa >d} al-Himam, 118.  
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Allah untuk memohon pertolongan agar orang-orang yang akan dinasehati siap 

untuk menerima nasehat tersebut dan menggunakannya.
55

 Sebagaimana 

ditegaskan dalam hikmahnya: 

 .تسبق أنوار الحكماء أقوالذم فحيث صار التمنوير وصل التعبير

“Cahaya orang-orang hakim (para ‘a>rif) mendahului ucapan mereka. Saat 

cahaya (nu >r) telah sampai maka sampai pulalah apa yang diucapkan”. 

Ketiga, kondisi di atas berbeda halnya dengan orang yang belum diberi izin 

untuk menyampaikan hakikat. Hakikat dan cahayanya yang disampaikannya akan 

pudar sebelum sampai pada pendengarnya. Ucapan-ucapannya akan diingkari hati 

para pendengarnya. Atau yang berbahaya, bisa disalahartikan pendengarnya.
56 

ا برزت الحقائق مكسوفة الأنوار اذا لم يؤذن لك فيها بالإظهار  .ربّم

“Hakikat disampaikan dengan cahaya yang pudar manakala kamu 

menyampaikannya sebelum memperoleh izin menyampaikan”. 

Pudarnya hakikat yang disampaikan oleh seorang yang belum diizinkan 

untuk menyampaikan pengalaman makrifatnya kepada murid atau khalayak 

biasanya karena motif penyampaian keinginan seorang tersebut yang didasari oleh 

nafsu baik, riya >’, ujub dan semacamnya. Hal ini berbeda dengan motif orang-

orang yang diberi izin. Mereka melakukannya hanya karena Allah.  

Keempat, hikmah ini juga mengajarkan kepada para murid supaya selalu 

berhati-hati dalam mendengarkan hakikat. Hal itu karena makrifat banyak 

berisikan rahasia dan isyarat yang sangat sulit dipahami. Faktor lainnya, bisa jadi 

                                                           
55

 Ibn „Abbad al-Niffari >, Sharh } al-H }ikam, Ha >masha ha >dz al-Sharh Abd Allah al-Sharqa>wi> 

(Surabaya: Al-Hidayah, Vol. 2, t.th.), 16. 
56

 Ibn „Abbad al-Niffari, Sharh } al-H }ikam, 19. 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

248 
 

 
 

orang yang menyampaikannya adalah bukan termasuk orang-orang yang telah 

sampai pada hakikat (al-wa>s }ilu>n).  

ا عبرم عنو من وصل إليو و ذلك ملتبس الام  ا عبرم عن الدقام من استشرف عليو و ربّم ربّم

. على صاجب بصيرة

“Terkadang seorang yang menceritakan suatu maqa >m adalah orang yang 

baru akan sampai pada maqa>m tersebut dan terkadang yang 

mengungkapkannya adalah orang yang telah sampai padanya. Hal itu 

merupakan hal yang sulit kecuali orang yang memiliki bas}i >rah”.  

Kelima, dari sudut pandang materi yang disampaikan, seorang mursyid 

harus mengetahui kondisi spiritual muridnya. Mereka harus menyampai hakikat 

yang cocok dengan kondisi spiritual muridnya. Ungkapan tentang hakikat tersebut 

harus lah tepat kepada orang-orang yang tepat untuk mendengarkannya 

sebagaimana makanan yang juga harus tepat diberikan kepada yang memakannya. 

Dalam hikmahnya dituturkan:  

 .العبارات قوت لعائلة الدستمعين و ليس لك الام ما أنت لو أكل

“Ungkapan (tentang hakikat) adalah makanan pokok bagi (rohani) para 

pendengarnya, dan tidak ada (makanan yang cocok) bagimu kecuali 

(makan) yang memang kamu makan”. 

 

Keenam, yang terakhir, dia mengingatkan bahwa pengungkapan wa>rid yang 

diterima seorang sa>lik yang berjuanga di jalan Allah untuk sampai kepada-Nya 

akan merusak hatinya dan merusak ‘ubu >di >yah-nya kepada Allah sebagai dalam 

hikmah berikut: 

                                                           
57

 Ibid., 19-20. 
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لا ينبغي للسمالك أن يعبرم عن وارداتو فإنم ذلك يقلم عملها في قلبو و يمنع وجود 

 .الصمدق مع ربمو

“Tidaklah baik bagi salik menceritakan wa>rid karena hal tersebut 

mengurangi pengaruhnya dalam hati dan merusak kejujurannya kepada 

Tuhan”. 

Beberapa hikmah Ibn At }a>‟Allah di atas adalah prinsip-prinsip yang harus 

dimiliki oleh seseorang yang men-ta‘bir-kan hakikat dan pendengar ungkapan 

tentang hakikat tersebut. Banyaknya hikmah yang terkait dengan hal tersebut 

menunjukkan bahwa Ibn „At }a>‟ Allah memberikan perhatian besar dalam masalah 

hakikat yang selama ini dalam pengungkapannya banyak melahirkan kontroversi 

dan polemik. 

Dia cenderung mengikuti kelompok tasawuf Sunni > yang sangat berhati-hati 

dalam pengungkapan pengalaman spiritual dan bahkan cenderung menolaknya. 

Namun begitu, dia lebih lunak dari para tokoh tasawuf Sunni > yang menolak keras 

pengungkapan pengalaman spiritual. Menurutnya, pengungkapan tersebut—meski 

dengan bahasa isyarat dan simbol—merupakan hal yang lazim dan sangat penting 

karena mengandung realitas-realitas yang tak ternilai harganya, namun harus 

dibatasi dengan syarat-syarat yang ketat sebagaimana disampaikannya dengan 

syarat yang sebagaimana hikmah-hikmah di atas. 

Jadi, dalam persoalan ekspresi al-ma‘rifah, Ibn „At }a>‟ Allah berada pada 

posisi antara kelompok yang membolehkan dengan beberapa syarat di atas. Pada 

persoalan ini al-Ghaza>li > juga mengambil posisi yang sama. Dia memutuskan 

                                                           
58

 Ibid., 21.  
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untuk mengungkapkan beberapa hal tentang al-ma‘rifah untuk murid-murid 

khususnya dan dalam karya yang khusus dibuat untuk murid-muridnya tersebut. 

Persoalan dalam pengungkapan tersebut terkait dengan doktrin agama dan 

kesiapan pendengar atau pembaca. Ada dua hal penting yang dikutip al-Ghaza>li > 

dalam mukaddimah Mishka>t-nya. Pertama, ucapan sufi yang artinya: 

“mengungkapkan rahasia ketuhanan adalah kufur”. Kedua, beberapa pembahasan 

yang tidak diungkap kecuali kepada al-‘ulama >’ al-ra>sikhu>n.
59

 

Menurut Fazeli, persoalan inefabbility ini dapat dikembalikan pada 

beberapa hal. Pertama, proses pemaparan shuhu >d (penyaksian) secara h}us }u>li > yang 

tidak mungkin dilakukan saat pengalaman shuhu >d terjadi. Kedua, setelah shuhu >d 

terjadi juga tidak mungkin menggunakan kata-kata dalam memaparkan realitas 

shuhu >d. Ketiga, kata-kata tersebut dibatasi oleh konsep-konsep yang dibubuhkan 

padanya. Keempat, abstraksi konsep-konsep tersebut berasal dari kenyataan-

kenyataan (mishda >q) yang terbatas. Kelima, pemutlakan akan bersifat majazi jika 

dihubungkan dengan Allah. Keenam, pemutlakan kata-kata dalam arti sebenarn-

nya (hakiki) tidaklah mungkin dilakukan terhadap Tuhan.
60

 

Beberapa alasan di atas telah dianggap sebagai blue print tentang 

ketidakmungkinan ekspresi makrifat. Hal tersebut tidak hanya disampaikan oleh 

tokoh-tokoh penganut tasawuf Sunni > pada abad pertengahan tapi juga oleh 

beberapa sarjanawan Barat di era modern.
61

 Dari sudut yang berbeda muncul juga 

penolak tentang inefabbility yang dipelopori William Stace. Argumentasi yang 

                                                           
59

 Abu> H }amid al-Ghaza >li>, Mishka >t al-Anwa >r, Abu> al-„Ala > al-„Afi >fi> (ed.) (Kairo: al-Da >r al-

Qayyu>mi>yah, 1964), 39.  
60

 Fazeli, “Argumentasi seputar Inefabbility”, 17. 
61

 Kajian yang tentang inefabbility misalnya dapat ditemukan dalam karya The Varieties of the 

Religious Experiences karya William James.  
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disampaikan oleh Stace secara substansi tidak jauh berbeda dengan al-Ghaza>li > di 

atas: pertama, persoalan bukan pada bahasa yang disampaikan tapi pada 

pendengar yang mungkin tidak pernah mengalami atau buta spiritual. Kedua, 

sikap mistikus meyakinkan pembacanya bahwa apa yang mereka sampaikan tidak 

akan dapat dipahami. 

Dari dua perdebatan ini Ibn „At }a>‟ Allah mengikuti sikap yang diambil oleh 

al-Ghaza>li > dengan sangat berhati-hati tetap memperbolehkan membicarakan 

materi tentang pengalaman spiritual kepada para arba >b al-qulu>b, yakni mereka-

mereka yang tidak buta spiritual dan memiliki kesiapan untuk menerima materi 

tersebut. Sebagaimana kaidah al-Ghaza>li >:  

 .فإنم منع العلم أىلو ظلم، كبثمو لغير أىلو

“Sesungguhnya menghalangi seorang yang layak untuk mendapatkan ilmu 

adalah sebuah kezaliman sebagaimana juga (zalim) menyebarkan ilmu kepada 

orang yang tidak tepat untuk ilmu tersebut”. 

 

4. Makrifat dan Hakikat 

Ibn „At }a> ‟Allah melakukan pembedaan pemaknaan tentang makrifat dan 

hakikat secara lebih jelas. Menurutnya, makrifat adalah sebuah pengalaman 

religius yang tidak dapat diekspresikan.
63

 Hal tersebut ditunjukkan melalui 

                                                           
62

 Yu>suf Mu>sa >, Bayn al-Di>n wa al-Falsafah: Fi> Ra’y Ibn Ru >shd wa Fala>sifat al-‘As}r al-Wasi>t} 
(Beirut: al-„As}r al-H }adi>th li al-Nashr wa al-Tawzi >„, 1988), 138-139. 
63

 Hal yang perlu dijernihkan bahwa makrifat atau religious experience atau mistisisme tidak 

selalu identik dengan kara >mah, ma‘u>nah, dan semacamnya. Lihat Haidar Baqir, “Pengalaman 

Relijius”, dalam Kanz Philosopia, Vol. 1 (Agustus-November, 2011), 126-136. Pengalaman 

religius yang tidak dapat diungkapkan tersebut memiliki beberapa karakter: (1) tidak bisa 

diungkapkan atau digambarkan; (2) sangat pribadi dan eksklusif, hanya bagi orang yang memiliki 

pengalaman seperti itu; (3) hanya bisa dirasakan oleh sang mistikus; dan (4) mistikus yakin bahwa 

ada kebenaran dan realitas dalam pengalaman tersebut. Dikutip oleh Ali Mahdi Khan dari 

Varieties of Religious Experience karya William James. Lihat Ali Mahdi Khan, Dasar-dasat 
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hikmah yang artinya: “Bukan seorang ‘a >rif yang mengisyaratkan bahwa Allah 

lebih dekat dengan isyaratnya,..”. Sedangkan yang disebut hakikat adalah makna-

makna yang membekas dari peristiwa tersebut, baik saat makrifat tersebut maupun 

setelahnya. Hal tersebut ditunjukkan pada hikmah: “Hakikat-hakikat pada saat 

tajalli> bersifat global, dan setelah sadar maka menjadi jelas”. 

Pada hikmah pertama telah jelas bahwa untuk memberikan isyarat saja 

seorang ahli makrifat tidak mampu untuk mengekspresikan pengalamannya.
64

 

Isyarat memiliki sifat lebih halus dari pada ungkapan. Dapat dikatakan isyarat 

adalah antara mengungkapkan dan tidak mengungkapkan.
65

 Jika pun makrifat 

tersebut terungkapkan atau terekspresikan, maka ungkapan atau ekspresi tersebut 

merupakan bagian kecil dari apa yang dialami dan dirasakannya. Sebagaimana 

dikatakan al-Bist }a>mi >: (Kondisi) seorang ‘a>rif melebihi apa yang diucapkannya 

sedangkan (kondisi) seorang alim adalah di bawah apa yang dikatakannya..”.
66

 

Ketakmampuan ‘a>rif tersebut dikarenakan makrifat yang diterimanya melalui 

kehadiran.  

Dengan memahami makrifat sebagai sebuah kehadiran, pada saat yang sama 

sang sufi akan memahami bahwa makrifat tidak dapat diekspresikan. Konsekuensi 

                                                                                                                                                               
Filsafat Islam: Pengantar ke Gerbang Pemikiran, terj. Subarkah (Bandung: Nuansa, Juli 2004), 

114. 
64

 Menurut Fazeli, persoalan inefabbility ini dapat dikembalikan pada beberapa hal. Pertama, 

proses pemaparan shuhu >d (penyaksian) secara h }us}u >li> yang tidak mungkin dilakukan saat 

pengalaman shuhu >d terjadi. Kedua, setelah shuhu >d terjadi juga tidak mungkin menggunakan kata-

kata dalam memaparkan realitas shuhu >d. Ketiga, kata-kata tersebut dibatasi oleh konsep-konsep 

yang dibubuhkan padanya. Keempat, abstraksi konsep-konsep tersebut berasal dari kenyataan-

kenyataan (mis }da >q) yang terbatas. Kelima, pemutlakan akan bersifat maja >zi> jika dihubungkan 

dengan Allah. Keenam, pemutlakan kata-kata dalam arti sebenarnnya (hakiki) tidak mungkin 

dilakukan terhadap Tuhan. Fazeli, “Argumentasi seputar Inefabbility”, 17. 
65

 Ibn Ajibah, I>qa >z} al-Himam, 119. 
66

 „Abd al-H }ali>m Mah}mu >d, Sult}a >n al-‘A>rifi>n Abu > Yazi>d al-Bist}a >mi> (t.p., t.th., t.th.), 45. al-

Qushayri >, Risalah, 470. 



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

253 
 

 
 

logis dari itu adalah menolak shat }ah}a>t sebagai hal yang menunjukkan keidentikan 

kehadiran. Sedangkan shat }ah}a>t, seakurat mungkin shat }ah}a>t tersebut menggam-

barkan kesadaran penyatuan, tersebut tidak akan bisa indentik dengan kehadiran 

tersebut. Hal tersebut telah dijelaskan Ibn „At }a> ‟Allah melalui hikmah di atas. 

Prinsip yang digunakan Ibn „At }a> ‟Allah dalam membedakan antara makrifat 

dan hakikat ini dapat ditemukan pada konsep Mahdi > H}airi > Yazdi>. Dalam 

persoalan pengalaman tentang penyatuan (unity of experience), Yazdi> 

membedakan antara “pengalaman spiritual” yang disebutnya dengan mistisisme, 

“bahasa kondisi asli pengalaman spiritual” yang disebutnya dengan bahasa (dari) 

mistisisme, dan “penjelasan tentang pengalaman spiritual” secara filosofis dan 

ilmiah yang disebutnya dengan metamistisisme.
67

  

Menurut Yazdi >, mistisisme bersifat inefable (tidak terungkap). Ia adalah 

sebuah pengalaman eksistensial.
68

 Bahasa mistisisme adalah ungkapan yang 

terucap saat mengalami mistisisme atau makrifat. Keterkejutan dan ketakjuban 

luar biasa pada fase memasuki gerbang makrifat membuat ‘a>rif tanpa sadar 

berucap tentang pengalaman tersebut yang sering dinilai nyeleneh. Dalam 

terminologi sufi disebut dengan al-shat }ah}a>t al-s }u>fi >yah.
69

 Karenanya, bahasa 

mistisisme—meski dalam tahap tertentu menunjukkan pada relitas—rentan 

disalahpahami. Bahasa mistisisme masih membutuhkan tas }h}i >h}, baik dari sisi 

                                                           
67

 Mehdi H }airi > Yazdi >, Menghadirkan Cahaya Tuhan: Epistemologi Iluminasionis dalam Filsafat 

Islam, terj. Ahsin Muhammad (Bandung: Mizan, 2003), 281. 
68

 Yazdi mengutip Jacques Maritain yang memberikan perbedaan penting “pengetahuan yang bisa 

dikomunikasikan” dan “pengetahuan yang tidak bisa dikomunikasikan”. Kondisi “pengetahuan 

yang tidak bisa dikomunikasikan” adalah yang disebutnya, “keadaan pandangan keindahan 

mutlak” sebab menurutnya “Esensi ilahi sendiri yang akan mengaktifkan akal secara langsung, 

tanpa perantaraan suatu spesies atau gagasan. Sedangkan kondisi “pengetahuan yang tidak bisa 

dikomunikasikan” adalah semua jenis pengetahuan dan pengalaman intelektual. Ibid., 282-283.  
69

 Menurut Yazdi, pengalaman mistik yang tidak dikonseptualisir dalam term-term pemahaman 

masyarakat umum dan karena itu tidak memiliki bahasa yang lazim masyarakat umum. Ibid., 277. 
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kandungan bahasa mistisisme tersebut dan pengucapnya. Metamistisisme adalah 

hasil dari upaya reflektif atau representatif dengan melibatkan fungsi logika untuk 

menjelaskan peristiwa mistik tersebut. Ia menggunakan standar filosofis dan 

ilmiah. Dalam relasi iluminasi hal ini disebut dengan ‘irfa >n.
70

 Dalam perspektif 

etika, metamistik dapat dinilai baik atau buruk. Secara normatif, metamistik dapat 

dihukumi mukmin atau musyrik, dan semacamnya. 

Hal ini dapat disederhanakan, bahwa upaya yang dilakukan oleh Yazdi > 

adalah untuk melakukan diferensiasi antara pengalaman eksistensial (mistisisme), 

ekspresi dari kesan pada pengalaman eksistensial (bahasa mistisisme), dan hasil 

reflektif-representatif otak pada fenomena mistisisme. Tidak dapat dipungkiri 

bahwa prinsip-prinsip tersebut dapat ditemukan pada doktrin-doktrin Ibn „At }a> 

‟Allah melaui hikmah-hikmahnya.  

Makrifat disebut sebagai mistisisme (makrifat) Yazdi > di atas hampir sama 

dengan pemaknaan tentang makrifat pada abad kedua yang secara umum memiliki 

makna “diam” (al-s }umt). Makrifat adalah ketidakmampuan tentang makrifat 

tersebut (al-ma‘rifat bi al-‘ajz ‘an al-makrifah).
71

 

Lebih dari hal tersebut, Ibn „At }a>‟ Allah telah melangkah lebih jauh dengan 

memberikan prinsip-prinsip yang harus dijadikan acuan oleh seseorang yang 

mendengar peristiwa makrifat sehingga dapat mengambil sikap mengenai 

informasi tersebut. Ibn „At }a> ‟Allah memberikan indikator tentang kebenaran 

berita tentang makrifat: pertama, jika orang yang menyampaikan peristiwa 

                                                           
70

 ‘Irfa >n adalah sejenis pengetahuan dengan representasi yang tercerahkan dan diperoleh dari 

pengetahuan dengan kehadiran mistik melalui relasi iluminatif. Ilmu ‘irfa >n dirancang untuk 

digunakan sebagai bahasa objek konvensional bagi kesadaran mistik dan berbagai tahap mistik. 

Ibid., 280-284. 
71

 Ya >si>n, Madkhal, 21. 
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makrifat tersebut telah wus }u>l, maka kata-katanya bisa langsung diterima oleh 

pendengarnya.
72

 Kedua, sedangkan bagi yang belum wus }u>l, makna yang 

disampaikan tidak masuk ke dalam hati pendengarnya.
73

 Ketiga, terkadang 

tranformasi makna makrifat mendahului kata-katanya.
74

 Keempat, yang dapat 

menerima makna tersebut secara baik adalah yang memiliki basi>rah. 

Pada posisi ini, Ibn „At }a> ‟Allah berada pada posisi moderat yang menengahi 

antara kelompok tasawuf Sunni > yang menolak ekspresi dari makrifat dan 

kelompok tasawuf Falsafi > yang menerima dan banyak mengucapkan kata-kata 

yang dipandang kontroversial. Dia menilai makrifat memberikan makna-makna 

yang berharga namun tidak dapat disampaikan pada semua orang. Hanya orang-

orang yang siap menerimanya yang seharusnya menerimanya. 

Tidak dipungkiri pembedaan tentang makrifat dan hakikat yang dilakukan 

Ibn „At }a> ‟Allah menjadi sangat penting untuk mengikis polemik dan kontroversi 

dalam persoalan tasawuf Falsafi >. Dengan konsep tersebut rekonsiliasi mazhab-

mazhab tasawuf sangat mungkin diwujudkan. Di sisi lain, indikator-indikator 

yang diberikan Ibn „At }a>‟ Allah untuk menilai seberapa layak seorang guru 

spiritual memberikan irsha >d kepada murid mengenai persoalan-persoalan rohani 

menjadi semakin jelas. Dalam konteks ini Ibn „At }a> ‟Allah dianggap telah mampu 

menyelamatkan khazanah spiritual yang sedikit-banyak digambarkan melalui 

teofani saat kebenaran teofani diterima dan pada saat yang bersamaan pelaku 

                                                           
72

 Sebagaimana dituturkan Ibn „At }a >‟ Alla >h yang artinya, “Barangsiapa diizinkan Allah untuk 

menyampaikan (hakikat atau rahasia-rahasia ketuhanan), maka ucapannya bisa langsung diterima 

oleh pendengarnya, dan bahasa isyaratnya menjadi jelas bagi mereka”. 
73

 Sebagaimana dituturkan Ibn „At }a >‟ Alla >h yang artinya, “Cahaya para ‘a >rif mendahului ucapan 

mereka. Saat cahaya (nu >r) telah sampai maka sampai pulalah apa yang dia ucapkan”. 
74

 Sebagaimana dituturkan Ibn „At }a >‟ Alla >h yang artinya, “Hakikat-hakikat disampaikan dengan 

cahaya yang pudar manakala kamu menyampaikannya sebelum memperoleh izin menyampaikan”.  
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teofani menjaga prinsip-prinsip shari >„ah agama. Hal ini menjadi jalan tengah yang 

mampu menjembatani perbedaan prinsip mazhab-mazhab tasawuf.  

 

5. Mah}abbah dan Rid }a> 

Persoalan lain yang dibela Ibn „At }a> ‟Allah doktrin cinta (mah}abbah) 

tasawuf Falsafi >. Dia menyatakan bahwa mah}abbah adalah taken for granted dari 

sang Kha >liq. Golongan ini adalah salah satu dari dua golongan yang dianugerahi 

kecenderungan dan bakat yang berbeda-beda. Dua golongan tersebut adalah, 

pertama, ahl al-khidhmah (golongan yang melayani Allah). Kedua, ahl al-

mah}abbah (golongan yang mencintai Allah). Hal tersebut dituturkan oleh S}a>hib 

al-H}ikam, “Ada orang-orang yang Allah tetapkan untuk melayani-Nya. Ada pula 

yang Allah pilih untuk mencintai-Nya. “Kepada tiap-tiap golongan, baik golongan 

ini maupun itu, Kami berikan bantuan dari kemurahan Tuhanmu. Kemurahan 

Tuhanmu tidak terbatas (Q.S. al-Isra>‟ [17]: 2)”. 

Yang perlu untuk dijelaskan adalah “Apa yang dimaksudkan dengaan ahl 

al-khidmah dan ahl al-mah}abbah dalam hikmah di atas?” Melalui komentarnya 

pada al-H}ikam, Ibn „Aji >bah berupaya menjelaskan perbedaan keduanya. Salah 

satu pendapat yang dikutipnya adalah pendapat dari „Ali > b. Abi > T{a>lib yang 

artinya: 

Allah ber-tajalli > melalui ahl al-khidmah dengan sifat jala >l (keagungan) dan 

haybah, sehingga golongan ini merasa resah pada dunia.
75

 Hati mereka 

tergetar dengan kehadiran Tuhan, tubuh mereka menggigil dan pucat,… 

                                                           
75

 Segala hal yang merisaukan para ‘a>bid dan za >hid hanyalah karena mereka belum melihat Allah 

dalam segala sesuatu, seandainya mereka melihat Allah di dalam segala sesuatu mereka tidak 

risau oleh sesuatu”. Ibnu „Atha‟illah, Al-Hikam, terj. Iman Firdaus, 476. 
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dengan kerinduan (yang mereka miliki) jantung mereka meleleh, 

kebahagiaan pun terputus dengan tangisan. Mereka mengganti dunia dengan 

muja>hadah dalam agama dan mereka mengharapkan surga yang disiapkan 

untuk orang-orang yang bertakwa. Sedangkan pada ahl al-mah }abbah, Allah 

ber-tajalli > dengan sifat jama>l-Nya (indah) dan cinta sehingga mereka mabuk 

dengan kenikmatan khamr kedekatan (al-qurbah). Mereka disibukkan 

dengan yang disembah, yakni Allah. Mereka melalaikan pada segala yang 

lahir dan yang batin karena sibuk menyaksikan Penguasa Segala Alam.76
  

 

Jika diamati lebih dalam maka pandangan „Ali > b. Abi > T{a >lib mengenai ahl 

al-khidmah ini memiliki kemiripan dengan pandangan Ibn al-Qayyim pada 

golongan yang disebutnya sebagai ahl al-rid }a>. Kemiripan tersebut dapat 

disimpulkan dari pernyataan „Ali > yang menyatakan bahwa ahl al-khidmah 

memiliki kerinduan yang sangat (‘ishq) kepada Allah. Kerinduan tersebut 

membuat jantung mereka seakan meleleh. Sifat jala >l Allah yang bertajali pada 

hati mereka menjadikan cinta mereka dibungkus dengan kehinaan dan 

kerendahan diri kehambaan mereka. Hal ini sebagaimana konsep rida Ibn al-

Qayyim yang juga menyatakan bahwa rida adalah cinta yang dibungkus dengan 

kehinaan dan kerendahan di hadapan Yang Dicinta.
77

 

Kelompok yang pertama adalah mereka yang disebut dengan kaum al-

s }iddi >qiyi>n (s }idq fi > al-‘ubu>di >yah)
78

 dan kelompok kedua dikenal sebagai al-

muh}ibbu >n (para pencinta). Yang pertama, mengedepankan rida kepada Allah 

                                                           
76

 Ibn „Aji >bah, I >qa>z} al-Himam, 109. 
77

 al-Jawzi >yah, Mada >rij, Vol. 3, 463. 
78

 Sebagaimana dalam hikmah yang berbunyi: مطلب العارفين من الله تعالى الصدق في العبودية و القيام بحقوق 

 الربوبية
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sedangkan kelompok yang kedua adalah mengedepankan cinta pada Allah. Tiap 

golongan ini mendapatkan anugerah dan ma‘u >nah dari Allah. 

Melalui hikmah ini, Ibn „At }a> ‟Allah menjelaskan manusia diberikan 

potensi dan bakat yang berbeda oleh Allah, sehingga mereka mempunyai varian 

cara berbeda dalam tujuan tersebut. Dalam perspektif ini, masing-masing mazhab 

cinta dan rida memiliki kedudukan yang sama karena masing-masing merupakan 

anugerah dari-Nya. Pandangan ini selaras dengan hikmah Ibn „At }a> ‟Allah yang 

lain yang berbunyi: 

 .تنومعت أجناس الأعمال لتنومع واردات الأحوال

“Beragamnya amal ibadah karena beragam pula wa>rid yang diberikan 

(oleh Allah)”. 

Dalam bangunan makrifat Ibn „At }a>‟ Alla>h, wa>rid adalah fondasi dari 

maqa>ma>t dan ah}wa>l. Selanjutnya, melalui tangga-tangga spiritual tersebut 

seorang sa>lik mencapai level makrifat. Internalisasi nilai-nilai spiritual dalam 

sulu >k tersebut memberikan corak pada pencapaian makrifat. Jika dalam sulu >k 

seorang sa>lik lebih menginternalisir sifa >t dan asma>’ Allah yang terkandung 

dalam sifat jala >l (keagungan) Allah, maka akan melahirkan sifat rid }a> mistikus 

tersebut. Di sisi lain, jika yang diinternalisir melalui tafakkur dan zikir adalah 

sifat-sifat jama >l Allah, maka pencapaian seorang mistikus adalah mah }abbah.
79

  

Ibn „At }a> ‟Allah menegaskan bahwa masing-masing manusia memiliki 

level.
80

 Setiap manusia hendaknya menerima hal tersebut dan tidak berambisi 

                                                           
79

 Sachiko Murata, The Tao of Islam: Kitab Rujukan tentang Relasi Gender dalam Kosmologi dan 

Teologi Islam, terj. Rahmani Astuti dan M.S. Nasrullah (Bandung: Mizan, V, 1997), 101. 
80

 Hal ini dapat juga dalam aforisme kedua yang artinya, “keinginanmu untuk bertajri >d pada 

maqam engkau adalah maqam asba>b adalah syahwat yang tersembunyi....”. 
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untuk keluar dari maqa>m yang diberikan Allah. Sebagaimana dituturkannya: 

“Janganlah engkau meminta Allah untuk mengeluarkanmu dari sesuatu 

maqam..”. Termasuk dari maqa>m tersebut adalah mah}abbah dan rid }a>. Keduanya 

memiliki implikasi secara signifikan dalam perkembangan aliran-aliran tasawuf. 

Hal besar ini yang sepertinya ditangkap oleh Ibn „At }a> ‟Allah sehingga penting 

untuk diletakkan secara proporsional sebagai akar dari perbedaan aliran-aliran 

tasawuf.  

Meski dalam hikmah tersebut Ibn „At }a>‟ Allah hanya sebatas 

mendeskripsikan adanya dua kelompok tersebut, namun melalui doktrinnya 

secara komprehensif, dia lebih menekankan maqa>m rida daripada maqam 

mah}abbah. Ajaran-ajarannya lebih menekankan pada kemurnian „ubu >di >yah 

seorang hamba dari pada menjadi seorang pencinta. Hal tersebut dapat dipahami 

karena dalam cinta masih terdapat hak-hak diri (huz}u>z } al-nafsi >), yakni cinta itu 

sendiri. Sedangkan dalam rida terdapat cinta namun dikemas dalam bentuk 

kerendahan, kehinaan, dan kebutuhan (al-faqr) kepada Allah, sehingga maqa>m 

tidak mengejar pada kesatuan. Para sufi ini berbeda pandangan dalam kesadaran 

akan keterpisahan antara makhluk dan Tuhannya.  

Kondisi yang berbeda terjadi pada maqam mah }abbah. Keinginan cinta 

adalah bersatu dengan yang Dicintai. Maka akhir dari tujuan mistik adalah 

penyatuan. Dalam penyatuan tersebut identitas kemanusiaan sirna sehingga yang 

tampak adalah identitas ketuhanan dalam kesadaran. Maka tidak mengherankan 

jika kaum mistikus mazhab cinta berbicara dengan “Saya-Tuhan”. Kemabukan 

dan shat }ah}a>t menyertai kesadaran akan penyatuan tersebut. Pada kelanjutannya 
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banyak yang tergelincir dalam “jurang” teofani yang berimplikasi pada banyak 

kontroversi dan polemik. 

Cinta memang tidak dapat dipahami oleh akal dan sering bertentangan 

dengan. Mawlana Rumi memiliki cara halus dalam menunjukkan perbedaan 

antara cinta dan akal. Dalam Diwan dia menulis: “Mereka dengan akalnya lari 

dari semut mati karena kehati-hatian; cinta melangkahi naga tanpa berfikir lagi.” 

Dengan cinta adalah kekuatan intuitif yang besar yang menembus semua 

makhluk.
81

 

Mazhab cinta diidentikkan dengan tasawuf falsafi >. Ibra>hi >m Ya>si >n 

memandang bahwa akar tasawuf falsafi > adalah mazhab cinta sejak periode 

Rabi >„ah al-„Adawi >yah dan H }asan al-Basri > dan Ma>lik b. Di>na>r.
82

 Syair-syair cinta 

Rabi >„ah menjadi salah satu indikator corak tasawuf Falsafi > tersebut. Al-H}ubb al-

ila>hi > para periode sufi wanita tersebut berubah menjadi salah satu cara untuk 

penyingkapan (kashf) dan ‘irfa >n.
83

. Mazhab ini berkembang dan mengalami 

masa keemasan pada periode Ibn „Arabi >. Termasuk dalam kelompok ini adalah 

Abu> Ya>zi >d al-Bist }a>mi >, Abu> Mans}u>r al-H}alla>j, Ibn al-Fa>rid}, dan banyak tokoh 

lainnya.
84

 

                                                           
81

 Annemarie Schimmel, “Akal dan Pengalaman Mistik dalam Tasawuf” dalam Farhad Daftary 

(ed.) Tradisi-Tradisi Intelektual Islam, terj. Fuad Jabali dan Udjang Tholib (Jakarta: Erlangga, cet. 

I, 2002), 189-190. 
82

 Ya >si>n, Madkhal, 19. 
83

 Ciri-ciri yang lain dari perspektif baru yang dibawa tasawuf Falsafi > adalah: (1) ketaatan 

dipandang sebagai perbuatan yang tidak perlu diharapkan pahalanya. Sanksi dan pahala menjadi 

persoalan sekunder dalam perspektif al-h }ubb al-ila>hi>; (2) reinterpretasi makna dari surga dan 

neraka. Keduanya tidak lagi dimaknai secara dogmatis akan tetapi dimaknai sebagai simbol 

maknawi; (3) makrifat diidentikkan dengan al-s}umt (diam) sehingga dapat dikatakan „irfan dan 

kashf adalah permasalahan yang selesai dengan “diam”. Ya >si>n, Madkhal, 19. 
84

 Ibid., 28.  
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Di sisi lain, mazhab rida sering diafiliasikan pada mazhab tasawuf salafi > 

dan sebagian tasawuf Sunni >. Tasawuf salafi > menekankan pada penerimaan secara 

utuh (taken for granted) atas apa yang diberikan oleh Allah, bahkan dalam hal 

tafsir ayat-ayatnya. Sedangkan tasawuf sunni > berusaha menjaga jarak dari 

implikasi teofani-psiko-metafisik yang dalam pandangan shari >„ah sering dinilai 

negatif. 

Tidak dipungkiri bahwa kedua kelompok besar tersebut sering terlibat 

polemik panjang dalam sejarah Islam, khususnya dalam khazanah tasawuf. Hal 

penting inilah yang mungkin memotivasi Ibn „At }a> ‟Allah untuk mendudukkan 

akar permasalahannya sehingga dapat ditemukan benang merah yang 

mendamaikan antara keduanya.  

Melalui hikmah di atas, Ibn „At }a> ‟Allah berupaya menepis vice versa antara 

mazhab mah}abbah dan rid }a>. Keduanya berikut aliran-aliran tasawuf yang 

berafiliasi kepadanya telah sesuai dengan modalitas potensi mistik yang dimiliki. 

Dia juga memberikan catatan bahwa kedua aliran besar tersebut telah sesuai 

dengan ketatapan yang diberikan oleh-Nya, tanpa mengunggulkan antara satu dan 

lain. 

Secara umum gambaran sikap-sikap Ibn „At }a> ‟Allah terhadap isu-isu 

sufisme dapat dilihat dalam tabel berikut ini. 

Tabel 6.1 

Ragam Sikap Ibn „At }a> ‟Allah terhadap Mazhab Tasawuf  

Tasawuf Salafi > Tasawuf Sunni> Tasawuf Falsafi > 

Tidak memandang dunia 

dengan hina 

Memberikan toleransi 

teofani 

Menerima mazhab al-

Bist}a >mi >, al-H}alla >j, dan Ibn 

„Arabi> 
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Kepasrahan total pada 

Allah dalam Pengaturan-

Nya 

Mendasarkan tasawuf pada 

al-Qur‟a >n dan Sunnah  

Membela ketiga tokoh 

tasawuf falsafi di atas 

Mendorong manusia 

menjadi khalifat Allah 

Menerima penafsiran al-

Qur‟a>n dan Sunnah 

Menerima doktrin al-

Fana>’ ketiga tokoh 

tersebut 

 Menggunakan zikir Ism al-

Mufrad 
Memandang Ibn „Arabi > 

sebagai seorang sufi dari 

pada seorang filsuf 

  

C. Purifikasi Tasawuf 

Setelah Ibn „At }a> ‟Allah berhasil mendudukkan secara objektif mengenai 

akar dari kontroversi yang terjadi di antara mazhab-mazhab tasawuf Falsafi > 

tersebut nampak upaya S}a>h}ib al-H}ikam untuk mengikis akar problem tasawuf 

dengan disiplin keislamaan lain, khususnya ilmu fiqh. Background fiqh sufi 

sekaligus ahli fiqh mazhab Maliki >
85

 ini agaknya berpengaruh sangat kuat dalam 

doktrin tasawuf yang dikembangkannya.  

Pernyataan Imam Ma >lik yang menegaskan bahwa hakikat hanya dicapai 

dengan menggabungkan fiqh dan tasawuf sekaligus, pada realitasnya sering tidak 

tergambar dalam sejarah. Keduanya sering dikonfrontasikan oleh pengikut fanatik 

masing-masing dari dua disiplin keilmuan tersebut. Fiqh sebagai aspek lahiriah 

shari >„ah dan tasawuf sebagai aspek batinnya justru sering dikontestasikan antara 

satu dengan yang lain. Bertolak dari permasalah ini Ibn „At }a> ‟Allah berupaya 

untuk mengkompromikan (al-tawfi >q) keduanya. 

Dalam upaya al-tawfi >q ini, background fiqh pada Ibn „At }a > ‟Allah nampak 

dominan. Dia seperti mempurifikasi tasawuf baik di kalangan internal tasawuf 

                                                           
85

 Imam Ma >lik menyatakan, “Barangsiapa mengikuti fiqh namun tidak bertasawuf maka dia fa >sik 

dan barang siapa bertasawuf namun tidak mengikuti fiqh maka dia telah zindiq dan barang siapa 

yang menggabungkan keduanya maka dia mencapai hakikat”. 
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sendiri maupun dari sudut pandang ulama disiplin keilmuan yang lain. Hal ini 

yang pernah dilakukan oleh Abu > H }a>mid al-Ghaza>li > yang menuliskan ajaran-ajaran 

tasawuf dengan sistematika pembahasan fiqh sebagaimana tertuang dalam Ih}ya>’ 

‘Ulu >m al-Di >n. Sepertinya, Ibn „At }a> ‟Allah banyak terinspirasi oleh keberhasilan 

al-Ghaza>li > dalam mengikis perseteruan antara tasawuf dan fiqh dan memasukkan 

tasawuf pada kalangan fanatik fuqaha >’. 

Untuk tujuan tersebut Ibn „At }a> ‟Allah sangat berhati-hati dengan tidak 

menggunakan istilah-istilah yang dapat memicu kontroversi atau memperdalam 

polemik. Sebisa mungkin dia untuk tidak menggunakan istilah-istilah 

kontroversial, misalnya tidak ditemukan istilah “tasawuf” dalam al-H}ikam yang 

dipandang sebagai magnum opus karyanya.
86

 Padahal istilah tersebut dipandang 

sebagai pintu utama menuju kajian spiritualitas Islam. 

Terma “makrifat”, juga digunakan sekali dalam karya tersebut. Padahal 

menurut Danner, tema makrifat ini merupakan tema utama dalam karya tersebut. 

Istilah makrifat adalah substansi dari apa yang disebut mistisisme sebagai bagian 

dari dimensi esoterik agama dan tradisi manapun. Tanpa makrifat, kajian tasawuf 

tak ubahnya seperti kajian keilmuan esoterik seperti fiqh, teologi, dan lainnya. 

Menariknya, istilah makrifat yang digunakan hanya pada satu risalahnya 

digunakan dalam al-H}ikam tersebut, dihubungkan dengan pilar penting shari >„ah, 

yakni sholat.
87

 Ini adalah sikap kehati-hatian yang luar biasa dari Ibn „At }a> ‟Allah 

                                                           
86

 Sa„i >d H }awa >, Mudha >kara >t fi> Mana >zil al-S {iddi >qi>n wa al-Rabba>niyi >n min Khila >l al-Nus{u >s} wa 

H }ikam Ibn ‘At}a >’ Alla>h al-Sakandari > (Kairo: Da>r al-Sala >m li al-T }iba >„ah wa al-Nashr, 1999), 35. 
87

 Hikmah yang artinya: Sesungguhnya qurrat al-‘ayn (puncak kegembiraan) kerena melihat 

kebesaran dan keindahan Allah, sesuai dengan makrifat pada-Nya. Tidak seorang pun yang 

tingkat makrifatnya menyamai tingkat makrifat Rasulullah. Oleh karena itu tidak ada qurrat al-

ayn seperti yang dimilikinya. Saya mengatakan qurrat al-‘ayn Rasulullah yang terjadi dalam salat 
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agar kalimat yang digunakan tidak “liar” dan memicu kontroversi. Sekaligus 

merupakan pesan yang tegas disampaikan Ibn „At }a> ‟Allah bahwa makrifat harus 

berasaskan pada shari >„ah. Hanya dengan melalui shari >„ah, makrifat dan hakikat 

dapat dicapai.  

Contoh lain dari istilah-istilah yang dihindari Ibn „At }a> ‟Allah adalah al-

fana >’ dan al-baqa >’. Dua kalimat ini adalah kalimat wajib dalam kajian dalam 

hubungannya dengan psiko-metafisika,
88

 yakni suatu kondisi psikologis saat 

mengalami pengalaman spiritual atau makrifat. Tidak dipungkiri, kedua istilah 

tersebut masih menjadi bahasan yang diperdebatkan oleh beberapa kalangan. 

Dalam kajian tasawuf Falsafi >, kajian tentang al-fana >’ memiliki implikasi 

yang luas. Sebagaimana dijelaskan pada bab sebelumnya bahwa al-fana >’ sebagai 

istilah dilekatkan dengan mazhab-mazhab tasawuf Falsafi > seperti al-h}ulu >l, al-

ittih}a>d, wah }dat al-wuju >d, maupun wah }dat al-shuhu >d. Penggunaan istilah al-fana >’ 

lagi-lagi akan membawa pembaca pada polemik lama untuk dibawa pada polemik 

baru dan seterusnya.  

Meskipun Ibn „At }a> ‟Allah tidak menggunakan istilah al-ma‘rifah, al-fana >’, 

dan al-baqa>’ tidak berarti dia mengingkari substansi dari istilah-istilah tersebut. 

Dia menerima dan meyakini substansi dari semuanya. Untuk tidak menimbulkan 

polemik, Ibn „At }a> ‟Allah menggunakan derivasinya (tas }ri >f) dari kata-kata tersebut 

                                                                                                                                                               
adalah karena beliau melihat keagungan Dzat yang dilihatnya, karena beliau telah memberi isyarat 

demikian dengan sabdanya: “Dan telah dijadikan qurrat al-‘ayn dalam salat”. Beliau tidak 

mengatakan dengan salat karena Rasulullah Saw tidak bergembira dengan selain Tuhannya. 

Bagaimana dia bergembira oleh selain Allah sedangkan beliau yang menunjukkan maqam ini dan 

mengajak orang selainnya melalui sabdanya: “Sembahlah Allah seakan kamu melihat-Nya. 

“Adalah suatu hal yang mustahil apabila dia melihat Allah dan juga menyaksikan selain-Nya...
87 

88
 Istilah psiko-metafisika ini digunakan oleh Ibra >hi>m Ya >sin dalam karyanya, Madkhal ila al-

Tas}awwuf al-Falsafi >. 
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seperti kata „arafa, ‘a>rif, kata muta‘arrif, kata al-ta‘ri >f dan kata al-ta‘a>ruf. Hal 

sama juga pada istilah al-fana >’, al-baqa>’, al-mah}abbah, dan beberapa istilah lain 

yang sering digunakan oleh mazhab tasawuf Falsafi >. Dalam hal itu Ibn „At }a > 

‟Allah lebih banyak menggunakan dalam bentuk kata kerja, mas}dar (verba noun), 

maupun subjek pelaku (ism fa >‘il). Di sini dikatakan bahwa al-H}ikam sebagai kitab 

sastra sufi ternyata memiliki andil besar dalam mengkompromikan tasawuf 

dengan dengan disiplin keislaman lainnya, utamanya fiqh. 

Pelajaran lainnya, Ibn „At }a> ‟Allah seperti ingin mengembalikan tasawuf 

sebagai metode untuk mendekatkan diri kepada Allah bukan sebagai wacana yang 

memicu kontroversi dan polemik. Sejarah telah mencatat bahwa tasawuf pernah 

eksis meski tanpa nama (al-musamma> bi la > ism) pada tiga abad pertama hijrah.
89

 

Eksistensi tasawuf saat itu merupakan nomen klatur sempurna yang ingin ditiru 

oleh generasi-generasi setelahnya meski tanpa nama. Berawal dari ciri-ciri profil 

kelompok tersebut lahirlah terminologi tasawuf. 

Hal tersebut berbeda dengan tasawuf setelahnya—yang telah mewujud 

sebagai nama dari sebuah gerakan spiritual—yang mulai terpecah menjadi 

beberapa golongan. Ironisnya, masing-masing merasa paling benar dan saling 

menyalahkan satu sama lain. Tujuan tazki >yat al-nafs dari tasawuf seperti terkotori 

oleh perdebatan yang berujung pada penistaan oleh satu kelompok pada kelompok 

yang lain. 

Munculnya Ibn Taymi >yah dan Ibn „Arabi > memberikan andil pada 

kontroversi dan konflik yang terjadi dalam sejarah perkembangan tasawuf. Dua 

                                                           
89

 Muhammad Hisyam Kabba >ni mengutip perkataan Ibn Taymi >yah menyatakan bahwa istilah 

tasawuf tidak dikenal pada tiga abad pertama hijrah. Kabba >ni, Tasawuf dan Ihsan, 138. 
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sosok penting dalam sejarah Islam ini bagaikan dua kutub yang tidak dapat 

bersatu. Dua sufi
90

 tersebut memiliki pengikut yang juga terimbas dalam polemik 

panjang di antara mereka. Kondisi ini yang agaknya mendorong Ibn „At }a> ‟Allah 

untuk melakukan rekonsiliasi dari berbagai aspek dalam tasawuf.
91

 Pada waktu 

yang bersamaan berupaya mendamaikan tasawuf dengan disiplin keilmuan lain 

seperti fiqh dan teologi dan lainnya. 

Dari sini, purifikasi yang dimaksudkan oleh Ibn „At }a> ‟Allah bukan dalam 

substansinya. Sebagaimana dijelaskan pada pembahasan sebelumnya bahwa Ibn 

„At }a> ‟Allah menghormati tokoh-tokoh sufi besar yang dipandang kontroversial 

seperti al-H }alla>j dan al-Bist}a>mi >, bahkan Ibn „Arabi >. Dia juga menerima doktrin 

tokoh-tokoh di atas benar adanya. Dia juga termasuk dari beberapa tokoh sufi 

yang membela mereka. 

Akan tetapi, tidak dipungkiri hal tersebut sulit dipahami oleh orang-orang 

yang disebut oleh William Stace, sebagaimana dikutip dalam pembahasan 

sebelumnya, sebagai blind of spirirituality (kebutaan spiritualitas). Karenanya, 

bahasa, peristilahan, dan pernyataan tentang makrifat harus dijaga sehingga tidak 

                                                           
90

 Beberapa bukti menunjukkan bahwa Ibn Taymi >yah adalah: (1) dia bukan hanya mengaku sufi 

tapi juga mengenakan khirqah (mantel) kewalian; (2) dia sangat mengagumi Syekh „Abd al-Qa >dir 

al-Ji>la >ni> dan menyebutnya sebagai “guru sufiku” (shaykhuna >) dan “tuanku” (sayyidi >) dalam karya 

Ibn Taymi >yah, Fata >wa >; (3) Ibn Taymi >yah memberikan sharh ratusan halaman pada kitab Futu>h 

al-Ghayb adalah bentuk kekagumannya pada Shaykh „Abd al-Qa >dir al-Ji>la >ni>; (4) sharh } tersebut (5 

khutbah dari 78 khutbah) itu menunjukkan bahwa tasawuf merupakan kebutuhan umat Islam; dan 

(6) Ibn Taymi >yah selalu menegaskan keharusan mendahulukan shari >„ah sebagai pijakan dari 

tasawuf. Kabba >ni, Tasawuf dan Ihsan, 137.  
91

 Ajaran-ajaran Ibn „At }a >‟ Alla >h nyatanya memberikan banyak inspirasi. Salah satu faktornya 

adalah memiliki aspek moderat dalam mazhab-mazhab tasawuf dan juga antara tasawuf dan 

shari>„ah berpengaruh luas. Bahkan KH. Abdurrahman Wahid (Gus Dur) dalam pengantarnya pada 

karya Alwi Shihab yang berjudul Islam Sufistik mengatakan bahwa KH. Hasyim Asy‟ari memiliki 

nama Nahdlatul Ulama untuk nama organisasi yang didirikannya karena terinspirasi hikmah Ibn 

„At }a >‟ Alla >h yang berbunyi: La > tas}h }ab man yunhid }uk h }a >luh wa la > yadulluk ila> Allah maqa>luh 

(Jangan engkau temani orang yang perilakunya tidak membangunkan kalian kepada Allah dan 

kata-katanya tidak menunjukkan kalian kepada Allah)”. Lihat Alwi Shihab, Islam Sufistik: “Islam 

Pertama” dan Pengaruhnya hingga Kini di Indonesia (Bandung: Mizan, 2001), xxiv. 
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memicu kontroversi dan polemik sebagaimana yang terjadi pada masa Ibn „At }a> 

‟Allah dan masa-masa sebelumnya. sehingga upaya untuk menemukan titik temu 

antara mazhab dan aliran tasawuf tersebut menjadi penting. 
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BAB VII 

PENUTUP 

 

A. Kesimpulan 

Berdasar pada rangkaian pembahasan sebelumnya, penulis menyimpulkan: 

Pertama, bangunan konsep makrifat Ibn ‘At }a > ’Allah al-Sakandari> dimulai dari 

wa>rida >t yang kemudian meningkat menjadi maqama>t dan ah}wa>l. Akhir dari 

perjalanan tersebut yang disebut dengan al-ma‘rifah atau ma‘rifat Allah. 

Pencapaian ini yang disebutnya dengan sah }w al-tha >ni > (kesadaran kedua) atau 

s}ah}w al-jam‘ (kesadaran akan penyatuan). Pengaruh mazhab Junayd al-Baghdadi > 

tampak dalam doktrin ma‘rifat Allah Ibn ‘At }a > ’Allah. 

Dalam perspektif ontologis ma‘rifat Allah Ibn ‘At }a > ’Allah dapat dilihat dalam 

tiga perspektif yakni perspektif pengalaman spiritual yang tak-terekpresikan. Pada 

perspektif ini dia termasuk dalam kategori al-fana >’ ‘an shuhu >d al-sawiy dan 

selanjutnya al-fana>’ ‘an ira >dat al-sawiy. Perspektif kedua adalah ma‘rifat Allah 

reflektif-representasional dari pengalaman spiritual (shat}h }/bahasa mistisisme) 

yang lahir karena ketidakmampuan seorang mistikus menahan luapan rasa (wajd) 

yang meluap-luap. Perspektif ketiga diskursus tentang pengalaman spiritual 

tersebut. Dalam wilayah tak-terekpresikan dia termasuk kategori wah }dat al-

shuhu >d. Dalam wilayah shat }h} dia termasuk yang menerimanya. Dan dalam 

wilayah diskursif, ma‘rifat Allah Ibn ‘At }a > ’Allah terekam dalam doktrinnya yang 

disebut dengan isqa >t} al-tadbi>r.  

Kedua, dalam perspektif epistemologis doktrin ma‘rifat Allah Ibn ‘At }a > ’Allah    



 

    digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id  digilib.uinsby.ac.id   

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

269 
 

 
 

dapat dilacak dari doktrin-doktrin para sufi pendahulunya baik dari dua guru 

mursyid sebelumnya yakni al-Sha >dhili> dan al-Mursi > maupun dari para tokoh sufi-

suni seperti al-Muh }a >sibi>, al-Junaydi >, al-Makki >, atau al-Ghaza >li >. Doktrin Ibn ‘At }a> 

’Allah juga memiliki corak tasawuf falsafi dan tasawuf salafi. Beberapa doktrin 

tersebut turut membentuk doktrin tasawufnya yang dipandang relevan untuk 

zamannya. Dia tampak sebagai tokoh yang memiliki toleransi tinggi dan relatif 

jauh dari fanatisme kelompok.  

Ketiga, dari perspektif aksiologis ma‘rifat Allah menurut Ibn ‘At }a > ’Allah. 

Sikap inklusif dan toleran  Ibn ‘At }a > ’Allah tampak dalam mengakomodasi paham-

paham tasawuf yang menurutnya masih berada dalam koridor shari‘ah. Dia 

mengangkat kembali pandangan tokoh-tokoh aliran tasawuf falsafi yang oleh 

sebagian kelompok dinilai kontroversial antara lain Abu > Mans}u>r al-H}alla>j, Abu > 

Yazi >d al-Bist }a >mi >, dan Ibn ‘Arabi >. Dia mengurai akar permasalahan yang 

dipandang kontroversial tersebut secara halus melalui hikmah-hikmahnya dan 

selanjutnya menegaskan bahwa persoalan-persoalan yang dipandang kontroversial 

tersebut diantaranya ditolelir, diterima, dan dianggap memiliki signifikansi dalam 

khazanah keilmuan dan aktualisasinya.   

Cara yang digunakan oleh Ibn ‘At }a > ’Allah untuk mengurai persoalan tersebut 

adalah dengan membagi perspektif al-ma‘rifat dalam tiga bentuk yakni wilayah 

spiritual experience (yang disebut mistisisme), wilayah reflektif-representasional 

(yang disebut dengan bahasa mistisisme), dan wilayah diskursif (yang disebut 

sebagai metamistisisme). Dengan dasar itu pula Ibn ‘At }a > ’Allah merekonsiliasi 
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pertentangan-pertentangan antara mazhab-mazhab tasawuf dan antara mazhab 

tasawuf dengan kaum fuqaha>’ serta para teolog.  

 

B. Implikasi Teoretis 

Berdasarkan pembahasan bab demi bab di atas, maka implikasi teoritis 

Disertasi ini adalah: 

1. Makrifat selama ini dipahami hanya sebagai dimensi esoterik sufi yang 

bersifat sangat eksklusif. Menurut penulis—meskipun bersifat eksklusif—

muatan-muatan sufistik sangat berharga dan berguna bagi yang telah siap dan 

telah mengalaminya. Makrifat memiliki aspek religious experience yang tidak 

dapat diungkapkan, akan tetapi juga memiliki aspek simbol dan isyarat yang 

dipahami oleh mistikus yang lain. Begitu juga memiliki aspek diskursus yang 

bisa dikaji oleh non-mistikus. 

2. Sejauh ini, ajaran Ibn ‘At }a >’Allah dalam al-H}ikam dipahami secara sepenggal-

sepenggal, sehingga—oleh sebagian akademisi—ia diduga beraliran h}ulu >l al-

H}allaj, ittih}a>d Abu> Yazi >d, wahdat al-wuju >d Ibn ‘Arabi >, dan wah }dat al-

shuhu >d. Kesan negatif muncul dengan label-label sebagian mazhab tersebut.   

Menurut penulis, pada dasarnya Ibn ‘At }a >’Allah menerima paham yang 

dinisbahkan kepada tokoh-tokoh tersebut. Ia menghormati mereka dengan 

dasar bahwa mereka sangat teguh menjaga shari >‘ah dan ungkapan yang 

dijadikan dasar-dasar mazhab tersebut lahir dari shat}ah }a>t yang dimaklumi 

oleh para senior Ibn ‘At }a >’ Allah seperti al-Junayd, al-Ghaza >li >, dan al-

Sha >dhili>. Tegasnya, penelitian ini membantah beberapa penelitian terdahulu 
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antara lain kesimpulan Zaki > Muba >rak yang menilai Ibn ‘At }a > ’Allah cenderung 

pada mazhab al-h}ulu >l, ‘Abd Allah al-Sharqa >wi > yang menilainya 

berpandangan wah }dat al-wuju >d, Abu > al-Wafa >’ al-Tafta>za >ni > yang menilainya 

berpandangan wah}dat al-shuhu >d. Ibn ‘At }a > ’Allah tidak secara verbal 

menyebut mazhab-mazhab tersebut namun menunjukkan penerimaan pada 

prinsip-prinsip doktrin tersebut. 

3. Penelitian ini juga membantah pandangan yang menilai anggapan bahwa sufi 

cenderung meninggalkan duniawi. Pandangan ini penulis tolak karena 

berdasarkan telaah doktrin Ibn ‘At }a ’Allah adalah seorang teosof yang lebih 

menekankan aspek spiritualitas. Justru menekankan peran penting manusia di 

muka bumi. Berpijak pada aspek spiritualitas (ruh) yang berasal dari ‘a>lam 

al-amr manusia mengambil perannya sebagai khalifah di muka bumi. Hal 

tersebut telah ditetapkan sebelum adam sebagai bapak manusia diciptakan. 

Keseimbangan rohani dan jasadi atau ‘abd dan khalifah ini menjadikan 

manusia sebagai makhluk yang paling mulia.  

 

C. Rekomendasi 

1. Pembahasan tentang tokoh-tokoh yang banyak mempengaruhi Ibn ‘At }a >’ 

Allah seperti al-Muh }a >sibi > atau Abu> al-H}aki >m al-Tirmi>dhi > masih jarang dikaji. 

Kajian tersebut menurut penulis sangat untuk memperkuat khazanah tasawuf 

tokoh-tokoh tasawuf Sunni >. 
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2. Kajian tentang makrifat masih jarang kecuali dalam kerangka tasawuf falsafi>. 

Ada baiknya menambah kajian-kajian tentang makrifat yang menonjolkan 

progresivitas dalam kehidupan. 

3. Aspek metafisika adalah bagian penting dalam pembahasan ma‘rifat Allah 

yang juga kurang banyak dikaji. Padahal, aspek tersebut adalah bagian yang 

sangat urgen untuk memahami secara utuh kajian tentang  ma‘rifat Allah. 
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