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ABSTRAK

Rofiatul Adamiyah (05214011), Interpretasi Sufistik Hadis Tentang
Ru‘yatullah fi al-Akhirah dalam Pandangan Ulama Nusantara (Studi Kitab Siraj
al-Talibin Karya Kiai Thsan Jampes). Skripsi Program Studi Ilmu Hadis, Fakultas
Ushuluddin dan Filsafat, Universitas Islam Negeri Sunan Ampel Surabaya.

Tidak sebagaimana tafsir ishari Alquran, interpretasi ishari atas hadis
Nabi tampak tidak banyak diangkat dalam penelitian. Para penulis tentang Ilmu
sharh hadis hampir selalu melewatkan kecenderungan ishari dalam penjabaran
hadis yang secara praktis telah mengakar sejak masa awal. Salah satu karya yang
memuat intepretasi ishari adalah Siraj al-Talibin, karya Ihsan Jampes yang
merupakan ulasan atas Minhaj al-Talibin karya Al-Ghazali. Skripsi ini mengkaji
tentang bagaimana pendapat ulama mengenai ru ‘yatullah, serta bagaimana Kiai
Ihsan Jampes mengintepretasikan hadis ru‘yatullah dalam pandangan tasawuf.

Penelitian ini bersifat deskriptif kualitatif. Data dikumpulkan dengan
teknik dokumentasi dan studi pustaka (/ibrary research), lalu dianalis dengan
metode deskriptif dan analisis isi. Tujuan penelitian ini adalah untuk mengetahui
interpretasi ishari Kiai lThsan Jampes atas hadis ru‘yatullah dalam Siraj al-
Talibin.

Berdasarkan hasil penelitian, Kiai Thsan Jampes mengikuti pendapat
mayoritas ulama bahwa ru‘yatullah akan terjadi dan dialami oleh orang-orang
mukmin kelak di akhirat. Kiai [hsan Jampes kemudian mengintepretasikan hadis
ru‘yatullah secara ishari. Kiai lhsan yang menganut paham Ahlu Sunnah wal
Jama’ah memiliki kecenderungan tasawuf sunni yang mengacu pada
penyempurnaan akhlak mulia dengan memegang teguh Kitab dan Sunnah, serta
aturan syariat secara umum. Kiai Thsan sangat berhati-hati dalam
mengungkapkan suatu hal sebagaimana yang dilakukan Al-Ghazali dalam
mengemukakan pendapatnya, sehingga dapat diterima oleh wulama dan
masyarakat luas.

Kiai Thsan menyatakan bahwa ru‘yatullah pasti akan terjadi bagi orang-
orang mukmin. Ru‘yatullah tidak hanya terjadi di akhirat saja, melainkan juga di
dunia. Namun hanya orang-orang tertentu yang dapat mengalaminya. Hanya para
wali Allah SWT yang mendapat karamah yang dapat mengalaminya dalam
kondisi terjaga, namun tidak dapat dijangkau oleh akal.

Kata Kunci: Interpretasi Ishari, Ru‘yatullah, Siraj al-Talibin
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BABI
PENDAHULUAN

A. Latar Belakang

Hadis merupakan sumber ajaran kedua setelah Alquran, sehingga
memiliki peranan penting dalam mengembangkan kajian Islam. Selain itu hadis
merupakan tantangan tersendiri bagi umat Islam, karena kajian hadis memilliki
permasalahan yang lebih kompleks dan lebih berat ketimbang Alquran.

Memahami hadis merupakan bagian yang paling rumit, karena hadis
adalah segala sesuatu yang dinisbatkan pada Nabi Muhammad SAW, baik
perkataan, perbuatan, maupun ketetapannya dalam statusnya sebagai utusan
Allah SWT.

Hadis merupakan perinci dan penjelas Alquran.! Sebagaimana firman

Allah SWT dalam Alquran surah An-Nahl: 64:

Ot o3 Batgs by 4 1B 0 20 ot V) o e T g

Dan kami tidak menurunkan kitab (Alquran) ini kepadamu (Muhammad),
melainkan agar engkau dapat menjelaskan kepada mereka apa yang mereka
perselisihkan itu, serta menjadi petunjuk dan rahmat bagi orang-orang yang
beriman.?

Ayat tersebut menjelaskan bahwa kedudukan hadis terhadap Alquran
adalah sebagai penjelas Alquran, dan mencakup berbagai aspek. Nabi

Muhammad SAW bahkan menekankan agar kita berpegang teguh pada hadis

Nuruddin Itr, ‘Ulumul Hadis (Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 2012), 7
2Kementrian Agama RI, Alguran dan Terjemahnya (Jakarta: PT. Sinergi Pustaka
Indonesia, 2012), 373



dalam kondisi arus budaya dan tradisi masyarakat yang telah menyimpang.

Kondisi yang demikian ini akan dilipatgandakan pahalanya.

Sebagai sumber ajaran kedua setelah Alquran, keaslian dan keotentikan
hadis selalu menjadi sorotan sepanjang masa. Di sisi lain tidak tercatatnya
sebagian besar hadis Nabi sejak masa awal Islam, dan penyebarannya yang
dilakukan secara lisan membawa implikasi atas sifat orisinil hadis. Baik itu
terhadap sebagian teks hadis karena riwayah bi al-ma’na maupun terhadap
keseluruhan sanad dan matan akibat banyaknya pemalsuan hadis itu sendiri.

Hadis menjadi kajian yang menarik bagi pemikir, baik muslim maupun
non muslim, baik yang mengkajinya sebagai penentang maupun pembela.
Pergulatan pemikiran kontemporer mengenai hadis, baik dikalangan pemikir
muslim (7nsider) maupun para orientalis (outsider) mengalami dinamika
perkembangan yang cukup signifikan.? Banyaknya para pengkaji hadis khususnya
dari kalangan muslim melakukan kajian dan mengkritisi pemikiran tentang hadis.
Tidak hanya itu, para pemikir non muslim (orientalis) turut melakukan hal yang
sama, yaitu mengkaji dan mengkritisi hadis.

Hadis tidaklah bersifat gath’i al-wurud,? sebab sebagian periwayatannya
tidak melalui proses yang mutawatir. Oleh karena itu sebagian hadis Nabi
bersifat zanni al-wurud,” yakni diduga kuat disampaikan Nabi. Hadis memiliki

metode periwayatan yang berbeda dengan Alquran yang mutawatir. Beberapa

Fazlur Rahman, dkk, Wacana Studi Hadis Kontemporer (Yogyakarta: Tiara Wacana
Yogya, 2002), 55.

“Maksudnya dalah absolut (mutlak) kebenarannya.

SMaksudnya adalah nisbi atau relatif (tidak mutlak) tingkat kebenarannya.



metode periwayatan hadis menghasilkan status mutawatir,’ ahad,” dan gharib?
Hadis juga memliki tipologi yang diklasifikasikan dari penyandaran hadis, yaitu
marfi’, mauqut, dan maqthu’.

Sebagai salah satu pedoman bagi umat Islam, maka tidak heran jika hadis
menjadi hal yang penting dan menarik untuk dikaji. Pengkajian terhadap hadis
telah dilakukan oleh banyak ulama. Antara lain dengan mengumpulkan hadis,
mengelompokkan dan memilah sesuai dengan kualitasnya, menulis sharh dari
kitab-kitab hadis, menulis kitab biografi para perawi hadis, dan beberapa kajian
yang berkaitan dengan hadis lainnya.

Perkembangan kajian hadis mengalami peningkatan dari masa ke masa.
Terlebih ketika Islam telah menyebar luas ke berbagai belahan dunia, dengan
situasi dan kondisi yang berbeda, hadis berkembang secara signifikan tak
terkecuali di Indonesia. Menurut sejarah, Islam masuk ke Indonesia pada sekitar
abad keempat dan kelima hiriyahh.® Masuknya Islam ke Indonesia tidak lepas

dari peran dan dakwah yang dibawa oleh Wali Songo.'?

SArti harfiah mutawatir adalah tatabu’, yakni berurut. Sedang arti istilah dalam ilmu
hadis adalah berita yang diriwayatkan oleh orang banyak pada setiap tingkat periwayat,
mulai dari tingkat sahabat sampai dengan mukharij, yang menurut ukuran rasio dan
kebiasaan mustahil para periwayat yang jumlahnya banyak itu bersepakat untuk
berdusta.

'Kata ahad sebagai jamak untuk kata wahid yang arti harfiyahnya satu. Arti istilah
menurut ilmu hadis adalah apa yang diberitakan oleh seseorang yang tidak mencapai
tingkat mutawatir.

8Adalah hadis yang jumlah periwayatnya pada setiap tingkat sanadnya hanya seorang
saja.

°Sri Mulyati, Tasawuf Nusantara; Rangkaian Mutiara Sufi Terkemuka (Jakarta: Kencana,
2006), 7.

oWali dalam konteks ini adalah ringkasan dari waliyullah yang berarti orang-orang yang
dianggap dekat dengan Tuhan, mempunyai karamah (kemuliaan), yang mempunyai
berbagai kelebihan. Wali-wali itu dianggap sebagai orang yang mula-mula menyiarkan
agama Islam di Jawa dan biasa dinamakan Wali Songo. Hanya saja penyebutan ini



Beberapa sejarawan sepakat bahwa pendekatan sufistik diyakini
mempermudah penyebaran Islam di Indonesia. Wali Songo mampu
mempertemukan nilai-nilai Islam normatif dengan tradisi-tradisi lokal.!! Dalam
praktiknya, Wali Songo cenderung menganut karakeristik tasawuf Sunni,'? yang
kemudian dalam perjalanannya disebarkan melalui institusi pesantren.

Berbicara mengenai perkembangan Islam di Indonesia tidak bisa lepas
dengan masuknya tasawuf di Indonesia. Penggunaan magnum opus Imam
Ghazali, lhya’ Ulum al-Din yang dikaji di berbagai pesantren menunjukkan
bahwa pemikiran tasawuf Sunni lebih dominan di Indonesia. Kontribusi
pemikiran tasawuf Al-Ghazali dalam kancah intelektual pesantren diyakini lebih
mudah beradaptasi dengan realitas kebangsaan yang memiliki beragam karakter
penduduk.

Salah satu tokoh pesantren yang menganut pikiran Al-Ghazali yaitu Kiai
IThsan Muhammad Dahlan atau yang lebih dikenal dengan Kiai Thsan Jampes.
Karyanya yang berjudul Siraj al-Talibin adalah sarah Minhaj al-‘Abidin milik
Al-Ghazali. Kitab ini tidak hanya dikaji diberbagai pesantren di Indonesia
melainkan turut dikaji di beberapa lembaga pendidikan di Timur Tengah dan

Barat.

diyakini, khususnya bagi kalangan santri, berkaitan dengan para pendakwah Islam di
Jawa sekitar abad XV-XVI, yaitu Maulana Malik Ibrahim, Sunan Ampel, Sunan Bonang,
Sunan Kalijaga, Sunan Drajat, Sunan Giri, Sunan Kudus, Sunan Muria, dan Sunan
Gunung Jati.

"\Wasid, SS, Tasawuf Nusantara Kiai lhsan Jampes;Menggapai Jalan Ma rifat Harmoni
Umat (Surabaya: Pustaka Idea, 2016), 4-5.

2Ajaran tasawuf yang penganutnya senantiasa menggunakan Alquran dan hadis sebagai
pondasi dasar.



Kiai Thsan Jampes dalam kitabnya menjelaskan lebih detail tentang ajaran
tasawuf Al-Ghazali. Dalam penjelasannya dicantumkan beberapa hadis pada
setiap bab. Salah satunya yaitu hadis pada bab ru’yatullah fi al-akhirah (melihat
Allah kelak di akhirat). Pada pembahasan tersebut Kiai Thsan menuliskan
pendapat beberapa ulama tentang melihat Allah SWT kelak dihari kiamat.

Pemilihan bab ru’yatullah fi al-akhirah menjadi hal yang menarik untuk
dikaji karena terdapat banyak perbedaan pendapat ulama mengenai hal ini.
Beberapa pendapat tersebut antara lain kelompok Mu’tazilah, Shi‘ah,
‘Ash’ariyah, dan beberapa kelompok lainnya. Penulis tertarik untuk meneliti
ru’yatullah dengan metode ishari. Sehingga akan banyak hal yng ditemukan
mengenai makna ru’yatullah menurut para ahli tasawuf yang akan penulis
jelaskan pada bab selanjutnya.

Penulis memilih kitab Siraj al-Talibin karya salah satu ulama nusantara,
Kiai Thsan Jampes, untuk dijadikan objek. Kitab ini dipilih dan dikaji karena
selain berisi ajaran tasawuf, dalam kitab tersebut juga memuat beberapa hadis
yang terkadang disebutkan kualitas suatu hadis. Karena dalam kitab tasawuf
tersebut memuat beberapa hadis yang telah disyarahi oleh musannif” dengan
metode ishari.

. Identifikasi Masalah

Penelitian ini akan dibatasi pada kajian tentang pemikiran Kiai Ihsan Jampes
tentang hadis ru’yatullah fi al-akhirah (Melihat Allah SWT di akhirat).
Karenanya untuk memenuhi tujuan tersebut, penulis akan memfokuskan pada

karya-karya Kiai Thsan khususnya kitab Siraj al-Talibin. Pilihan pada kajian ini



cukup beralasan sebab penafsiran Kiai [hsan atas nilai-nilai tasawuf dalam Islam,
termasuk dalam menafsirkan pemikiran tasawuf Imam Al-Ghazali tidak bisa
dilepaskan keberadaannya sebagai penganut Islam AA/ al-Sunnah wa al-Jama’ah.

Kiai Thsan sebagai orang pesantren yang masih sezaman dan junior Kiai
Hasyim Asy’ari, sekaligus santri KH. Kholil Abdul Latif Bangkalan, cukup
dikenal di dunia intelektual Muslim dunia. Prestasinya dibidang tasawuf telah
mengantarkannya menjadi salah satu tokoh yang mampu membumikan tasawuf
model Ghazalian dengan bahasa yang mudah dipahami.

Berbagai literatur dapat ditemukan untuk mengetahui maksud dari melihat
Allah SWT kelak dihari kiamat yang terdapat dalam kitab tawasuf karya Kiai
Ihsan Jampesyang berjudul “Siraj al-Talibin” yang hidup pada akhir abad ke-20
M. Maka dari itu dapat ditarik sebuah identifikasi masalah dari pembahasan
skripsi ini diantaranya:

1. Bagaimana kehujahan hadis tentang ru’yatullah fi al-akhirah yang
terkandung dalam kitab Siraj al-Talibin.
2. Bagaimana interpretasi sufi tentang ru’yatullah fi al-akhirah menurut Kiai

Ihsan Jampes pada kitab Siraj al-Talibin.

3. Bagaimana makna hadis ru’yatullah fi al-akhirah menurut Kiai Thsan Jampes
jika dihubungkan dengan pendapat beberapa kelompok teologi Islam.
4. Bagaimana metode penulisan hadis pada kitab Siraj al-Talibin karya Kiai

Ihsan Jampes.

5. Apa kontribusi Kiai Thsan Jampes dalam bidang hadis di Nusantara secara

global?



C. Batasan Masalah

Oleh karena luasnya permasalahan yang dikaji, maka perlu adanya sebuah
pemaknaan yang intensif dan detail dalam hal ini. Melalui adanya batasan
masalah, maka dapat diperoleh penelitian yang intensif dan detail. Hal ini
bertujuan untuk mengidentifikasi apa saja yang termasuk ruang lingkup masalah
penelitian.'*Maka yang akan dikaji dalam tulisan ini terfokus pada penelitian
hadis tentang ru’yatullah fi al-akhirah yang terdapat dalam kitab Siraj al-Talibin

karya Kiai Ihsan Jampes.

D. Rumusan Masalah
Berdasarkan latar belakang masalah diatas, agar penelitian lebih fokus
dan terarah maka dapat dirumuskan rumusan masalah sebagai berikut.
1. Bagaimana Kehujahan hadis tentang ru’yatullah fi al-akhirah dalam kitab
Siraj al-Talibin?
2. Bagaimana makna hadis ru’yatullah fi al-akhirah menurut pandangan
ulama?
3. Bagaimana interpretasi sufistik tentang ru’yatullah fi al-akhirah menurut
Kiai Thsan Jampes pada kitab Siraj al-Talibin?
E. Tujuan Penelitian
Secara formal, penelitian ini digunakan untuk memenuhi syarat
memperoleh gelar sarjana strata-1 di Fakultas Ushuluddin dan filsafat prodi Ilmu

Hadis di UIN Sunan Ampel Surabaya. Sedangkan secara non-formal penelitian

3Juliansyah Noor, Metodologi Penelitian Skripsi, Tesis, dan Karya IImiah (Jakarta:
Kharisma Putra Utama, 2011), 245.



ini bertujuan untuk melengkapi kajian literratur hadis di Indonesia, khususnya
kajian kitab-kitab yang lahir dari ulama Indonesia yaitu Siraj al-Talibin karya
Kiai Thsan Jampes.

Data sejarah terkait bibliografi kitab-kitab hadis di Indonesia dapat
disebut sangat minim. Banyak kitab-kitab hadis yang ditulis oleh ulama
Indonesia tidak dikenal oleh sebagian sarana muslim. Banyak pula selain kitab
hadis yang banyak dikaji di Indonesia maupun luar negeri, akan tetapi belum
mendapat perhatian khusus oleh para akademisi. Hal ini menjadi motivasi
penulis untuk memperkenalkan sebuah kitab bercorak tasawuf, yang ditulis oleh
ulama nusantara sebagai bahan kajian hadis bagi kalangan akademisi dan
pesantren, khususnya Kiai Thsan Jampes dengan karyanya Siraj al-Talibin. Sudah
menjadi kewajiban generasi penerus agar melakukan keilmuan yang telah
dikonstruksi oleh ulama Indonesia pada masa sebelumnya. Karena dengan
demikian wawasan keilmuan menjadi berkembang dan pesat, khususnya potret
ulama Indonesia pada akhir abad 20 dalam menyebarkan dan memaknai hadis.
Tujuan terpenting dalam penelitian ini adalah:

1. Untuk mengetahui Kehujahan hadis tentang ru’yatullah fi al-akhirah dalam
kitab Siraj al-Talibin.

2. Untuk mengetahui makna hadis ru’yatullah fi al-akhirah menurut pandangan
para ulama.

3. Untuk mengetahui interpretasi sufistik tentang ru’yatullah fi al-akhirah

menurut Kiai Ihsan Jampes pada kitab Siraj al-Talibin.



F. Manfaat Penelitian
Penelitian tentang otentisitas hadis dalam kitab bercorak tasawuf Siraj al-
Talibin karya Kiai Thsan Jampes merupakan penelitian yang krusial. Karena dari
masa ke masa kajian hadis mulai mendapatkan perhatian, walaupun belum
paripurna. Dengan maraknya kaian turats ulama nusantara dan dibentuknya
jurusan Ilmu Hadis di berbagai PTKIN di Indonesia, penelitian ini menjadi sangat

diperlukan.

Sedangkan secara teoritis, kajian ini diharapkan dapat membuka dan
menambah wawasan luas bagi masyarakat, untuk meningkatkan pemahaman
dalam menjalankan praktis tasawuf sunni. Sekaligus memberikan kontribusi
terhadap dunia akademisi dalam memperkaya khazanah turats ulama nusantara,
baik bagi kalangan akademisi maupun badan proyek penelitian turats ulama-

ulama nusantara.

G. Kerangka Teori
Kerangka teori merupakan landasan berpikir yang disusun untuk
menunjukkan dari sudut mana masalah yang telah dipilih untuk disoroti.'# Pada
penelitian ini, terori yang digunakan adalah teori analisis-fenomenologi, yaitu
penelitian yang bergantung pada persepsi, pemahaman, pengertian, dan anggapan
seseorang.
Pendekatan historis bermakna suatu pendekatan dengan melibatkan

persepsi dan pemahaman seseorang. Kemudian data tersebut kumpulkan,

M. Alfatih Suryadilaga, Metodologi llmu Tafsir (Yogyakarta: Teras, 2010, 116
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diaevaluasi, verifikasi dan sintesis data. Sehingga dari penelitian ini diperoleh

kesimpulan.'>

. Telaah Pustaka

Ada beberapa karya ilmiah dan penelitian yang membahas tentang studi

hadis di Indonesia. Namun demikian belum ada yang menggali secara utuh

tentang ru ‘yatullah fi al-Akhirah dalam kitab Siraj al-Talibin karya Kiai Thsan

Jampes. Sepanjang penelusuran kepustakaan yang penulis lakukan, beberapa

karya ilmiah dan penelitian tersebut antara lain:

1.

“Al-Harakah al-Fikriyyah wa al-Turath ‘inda al-Shaikh Ihsan Jampes
Kediri: Mulahazah Tambhidiyyah” yang ditulis oleh Ahmad Barizi dalam
Jurnal Studia Islamica vol. 11, No. 3, 2004. Tulisan ini memuat pemikiran
tasawuf Kiai Thsan Jampes, berdasarkan karya-karyanya yang memuat
pemikiran Kiai Thsan Jampes.

“Penafsiran Alquran KH. Thsan Jampes; Studi Intelektualitas dalam Kitab
Siraj al-Talibin. Sebuah jurnal yang ditulis oleh Moch. Arifin mahasiswa

STAI Al-Anwar Sarang-Rembang yang dimuat dijurnal Studi Alquran, Al-
Itqa vol. 1, No. 2, Juli-Desember 2015. Tulisan ini memuat corak dan
karakteristik penafsiran Kiai Thsan Jampes dalam kitab Siraj al-Talibin.
Didalamnya juga memuat jumlah ayat Alquran dan sumber penafsiran Kiai
Thsan Jampes.

“Tasawuf Nusantara Kiai [hsan Jampes; Menggapai Jalan Ma’rifat, Menjaga

Harmoni Umat (Telaah Terhadap Pemikiran Tasawuf Kiai Thsan Jampes)”

PIbid, 59
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merupakan penelitian milik Wasid SS dari UIN Sunan Ampel Surabaya.
Disertasi yang kemudian dicetak menjadi sebuah buku ini membahas
mengenai pemikiran tasawuf Kiai Thsan Jampes ditinjau dari kondisi sosio-
historis lingkungan yang melatarbelakangi corak pemikiran Kiai Thsan
Jampes.
I. Metode Penelitian
1. Metode Penelitian
Metode yang digunakan dalam penelitian ini adalah metode kualitatif,
yaitu penelitian khusus yang objeknya tidak dapat diteliti secara statistik
atau cara kuantitatif. Penelitian kualitatif bertujuan untuk mendeskripsikan
dan menganalisa fenomena, peristiwa, aktivitas sosial, sikap dan pemikiran
manusia. Penelitian ini bersifat induktif. Maksudnya peneliti membiarkan
permasalahan muncul secara alami. Tanpa ada campur tangan dari peneliti.
2. Jenis penelitian
Penelitian tentang otentisitas hadis pada kitab Siraj a/-Talibin karya
Kiai Ihsan Jampes termasuk penelitian kepustakaan (/ibrary research) karena
objek penelitian ini berupa literatur ulama hadis di Indonesia yang
berhubungan dengan tema penelitian.
3. Sumber data
Data dalam penelitian ini menjadi dua yaitu data primer dan data
sekunder.
a. Data primer, yaitu sumber data yang berfungsi sebagai sumber asli

yaitu kitab Siraj al-Talibin karya Kiai Ihsan Jampes.
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b. Data sekunder, yaitu data yang melengkapi atau mendukung data
primer. Diantaranya yaitu buku “Tasawuf Nusantara Kiai Thsan
Jampes; Menggapai Jalan Ma’rifat, Menjaga Harmoni Umat (Telaah
Terhadap Pemikiran Tasawuf Kiai Thsan Jampes)” merupakan
penelitian milik Wasid SS dari UIN Sunan Ampel Surabaya,
“Penafsiran Alquran KH. Thsan Jampes; Studi Intelektualitas dalam
Kitab Siraj al-Talibin. Sebuah jurnal yang ditulis oleh Moch. Arifin
mahasiswa STAI Al-Anwar Sarang-Rembang yang dimuat dijurnal
Studi Alquran, Al-Itqa vol. 1, No. 2, Juli-Desember 2015, serta artikel
yang berhubungan dengan penelitian ini.
4. Metode Analisis Data
Metode yang digunakan dalam melakukan analisis data dalam
penelitian ini adalah deskriptif-analisis-kritis yaitu mengumpulkan data yang
telah ada, kemudian menjelaskan dan menganalisa dengan menggunakan
pendekatan sufistik.
J. SistematikaPembahasan
Karya ilmiah ini terdiri dari lima bab dnegan sistematika penulisan
sebagai berikut:
Bab pertama, pendahuluan yakni dengan memaparkan latar belakang
masalah yang menjelaskan inspirasi awal penelitian. Setelah itu dilakukan
identifikasi terhadap masalah. Pada tahap selanjutnya yaitu pembatasan terhadap

inti masalah yang dituangkan dalam rumusan masalah dengan bentuk
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pertanyaan-pertanyaan. Langkah berikutnya menentukan tujuan dan kegunaan
penelitian, kajian pustaka, metode penelitian, dan sistematika pembahasan.

Bab kedua, berisi tentang teori macam-macam hadis secara kuantitatif,
metode kaum sufi dalam memahami hadis yang meliputi metode ishari dan
metode nazari, dan kualifikasi metode ishari.

Bab ketiga, membahas tentang riwayat hidup dan perjalanan intelektual
Kiai Thsan Jampes. Mulai dari kelahiran Kiai Thsan Jampes, pendidikan,
kehidupan hingga karya-karyanya. Kemudian deskripsi kitab Siraj al-Talibin.

Bab keempat, membahas tentang redaksional hadis tentang ru’yatullah
fial-Akhirah pada kitab Siraj al-Talibin. Kemudian makna ru’yatullah fi al-
Akhirah menurut para ulama, dan analisis interpretasi ishari ru’yatullah fi al-
akhirah Kiai Thsan Jampes dan menurut pandangan para ulama.

Bab kelima merupakan penutup yang berisi tentang simpulan dari
penelitian yang merupakan jawaban dari rumusan masalah, juga saran penulis

dari penelitian ini untuk masyarakat dan para akademisi khususnya.



BAB |1

METODE KRITIK HADIS DAN METODE KAUM SUFI
DALAM MEMAHAMI HADIS

A. Kritik Hadis
Hadis ditinjau dari kuantitas jumlah perawi dalam sanad terbagi menjadi
dua macam, antara lain:
1. Hadis Mutawatir
Mutawatir secara etimologi berari al-mutatabi® (&2id) berarti yang
datang kemudian, beriring-iringan, atau beruntun.'® Merupakan bentuk isim
fa‘l dari kata al-tawatur ('sY)  yang berarti al-tatabu‘ (253 berturut-
turut. Dalam bahasa Arab dikatakan tawatar al-matar (/=<)) ) yang
berarti hujan turun secara terus-menerus.!”

Sedangkan secara terminologi, ada beberapa pengertian sebagai berikut:

A e 05 2 aals 52 OIS B 22815 S50 2t 1as 31

Hadis yang diriwayatkan oleh sejumlah orang banyak yang mustahil menurut
tradisi mereka sepakat untuk berdusta dari sesama jumlah banyak dari awal
sanad hingga akhir.'®

0155 L2l g ) et 22 u.&Js PERE RGO e g SERNTY s
2 /5\(;_{5’“1:9}

16 Abdul Majid Khon, Ulumul Hadis (Jakarta: Amzah, 2013),146
"Mahmud al-Talhan, Taysir Mustalah al-Hadith (t.k: Al-Haramayn, t.t), 19
8Khon, Ulumul Hadis, 146

14
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Hadis yang diriwayatkan oleh sejumlah orang yang tidak mungkin mereka
sepakat untuk berdusta (sejak awal sanad) sampai akhir sanad. Hadis yang
diriwayatkan tersebut didasarkan pada pancaindra.”

S a1 31 e 5358 By
Hadis yang diriwayatkan oleh banyak periwayat yang menurut adat kebiasaan
mustahil mereka sepakat berdusta (tentang hadis yang diriwayatkan). 2°

Maksud definisi tersebut adalah hadis atau khabar yang diriwayatkan
oleh para periwayat yang banyak pada tiap fabagah (tingkatan atau generasi)
sanadnya yang menurut akal dan adat kebiasaan mustahil para periwayat itu
sepakat untuk membuat hadis yang bersangkutan.?!

Dari berbagai definisi diatas dapat disimpulkan bahwa hadis
mutawatir adalah berita hadis sahih yang diriwayatkan oleh sejumlah
periwayat yang menurut logika dan adat istiadat mustahil mereka sepakat
berdusta.’? Hadis tersebut diriwayatkan oleh banyak periwayat pada awal,
tengah, hingga akhir sanad dengan jumlah tertentu. Sandaran beritanya
berdasarkan sesuatu yang dapat dirasakan pancaindra, seperti didengar,
disaksikan, ataupun dirasa.

a. Syarat-syarat hadis mutawatir.
Dari beberapa definisi diatas dapat diketahui ada empat syarat atau
kriteria-kriteria hadis mutawatir, yaitu sebagai berikut.

1) Diriwayatkan oleh periwayat yang banyak.

Nur al-Din ‘Itr, Manhaj al-Naqd fi ‘Ulum al-Hadith al-Nabawi (Damaskus: Dar al-Fikr,
1997), 70

2Al-Talhan, Taysir Mustalah, 19

2Tbid, 19

21dri, Studi Hadis (Jakarta: Kencana, 2010), 132
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Para ulama berbeda pendapat tentang jumlah banyaknya perawi hadis
tersebut dan tidak ada pembatasan tetap mengenai jumlahnya.
Diantara mereka ada yang mengatakan empat, dua belas, empat puluh,
tujuh puluh, dan tiga ratus tiga puluh satu.?® Al-Suyuti menyatakan
pendapat yang terpilih (al-mukhtar) adalah sepuluh orang, karena
merupakan batas minimal bilangan banyak.>* Jumlah ini juga
dinyatakan oleh Mahmud al-Tahhan.?> Namun menurut Ibn Hajar al-
Asqalani, tidak ada syarat dalam jumlah tertentu. Karena definisi
banyak adalah umlah yang menghasilkan keyakinan pasti terhadapa
kebenaran suatu berita.?

Dengan demikian, dapat disimpulkan bahwa ada sebagian ulama
yang menetapkan jumlah perawi dan ada pula yang tidak menetapkan
jumlahnya. Menurut ulama yang tidak menetapkan jumlah tertentu,
yang terpenting adalah jumlah tersebut dapat memberi keyakinan
terhadap kebenaran atas apa yang diberitakan dan menurut akal dan
adat kebiasaan mereka mustahil melakukan dusta secara bersama-
sama.?’

2) Adanya jumlah banyak pada seluruh tingkatan sanad.

ZIbn Taymiyah, ‘7/m al-Hadith (Beirut: Dar al-Kutub al-‘ilmiyah, 1989), 41

24Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman ibn Abi Bakr al-Suyuti, 7adrib al-Rawi fi Sharh Taqrib
al-Nawawi, vol. 2 (Beirut: Dar al-Fikr, 1989), 176-177

Mahmud al-Tahhan, Taysir Mustalah, 20

%6 Ahmad ibn ‘Al ibn Hajr al-Asqalani, Nuzlah al-Nazar Sharh al-Fikar (Damaskus:
Matba’ah al-Sabah, 1993), 39

2dri, Studi Hadis, 133



3)

4)

17

Adanya jumlah orang yang banyak harus terdapat pada setiap rabagah
(tingkatan) sanad dari awal hingga akhir. Jika hanya terdapat pada
sebagian sanadnya saja, maka tidak dinamakan mutawatir, akan tetapi
dinamakan ahad atau wahid. Persamaan jumlah perawi tidak harus
sama. Misalkan, pada awal tabaqah 10 orang, fabagah berikutnya
menjadi 20 orang, 40 orang, dan seterusnya. Jumlah yang seperti ini
tetap dinamakan mutawatir.

Mustahil sepakat berdusta.

Para perawi dalam sanad umumnya berasal dari berbagai negara yang
berbeda dan pendapat yang berbeda pula. Sejumlah perawi yang
banyak ini secara logika mustahil bersepakat untuk melakukan suatu
kebohongan. Pada masa awal pertumbuhan hadis tidak bisa
dianalogikan dengan masa modern sekarang ini. Disamping kejujuran
dan daya memori yang tajam, juga transportasi yang belum semudah
saat ini, dapat dipastikan sulit untuk bersepakat melakukan dusta
dalam suatu periwayatan.

Sandaran berita berupa pancaindra.

Maksud sandaran pancaindra adalah berita itu didengar dengan
telinga, disaksikan dengan mata, disentuh dengan kulit, dan tidak
disandarkan dengan logika. Sandaran berita tersebut seperti sami ‘na

(U=ev) yang berarti kami mendengar, ra’ayna (%) kami melihat, atau
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lamasna (“s<!) kami sentuh (Nabi SAW melakukan begini), dan
sebagainya.?®
b. Macam-macam hadis Mutawatir.
Sebagian ulama membagi hadis mutawatir menadi tiga macam, yaitu
mutawatir lafdi, mutawatir ma‘nawi, dan mutawatir ‘amali. Sebagian
ulama lain seperti ulama ushl figh membaginya menjadi dua macam, yaitu
mutawatir lafdi dan mutawatir ma ‘nawi.*’
1) Mutawatir latzi
Mutawatir lafzi adalah:
ST ECH T
Hadis yang mutawatir lafaz dan maknanya.
Mutawatir lafzi tidak harus sama persis redaksi dan lafal hadisnya. Jika
antara perawi satu degan perawi lainnya memiliki lafal dan redaksi
yang berbeda, tetapi satu makna dalam hukum, dan makna tersebut

jelas dan tegas, maka tetap dihukumi mutawatir lafzi.

Contoh.

o

o
I e P P LT N I AR
JU\don\w&ngd

Barangsiapa yang mendustakan atas namaku, hendaklah bersiap-siap
bertempat tinggal di neraka.

Menurut Ibn al-Salah, hadis diatas diriwayatkan lebih dari 70 orang

sahabat, 10 sahabat diantaranya yang diberi kabar gembira oleh Nabi

8Khon, Ulumul Hadis, 147-148
¥Khon, Ulumul Hadis, 150
39Al-Talhan, Taysir Mustalah, 20
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SAW masuk surga. Al-Nawawi. Dalam Sharh Muslim memberitakan
bahwa jumlah perawi mencapai 200 orang sahabat, tetapi dibantah oleh
al-Iraqi bahwa jumlah itu termask hadis tentang kemutlakan berbohong.
Pendapat yang paling kuat adalah pendapat pertama.>!
2) Mutawatir ma‘nawi

Mutawatir ma‘nawi adalah:

Ll 538 Ha g s

Hadis yang mutawatir maknanya, bukan lafadznya.

Sebagian ulama mendefinisikan sebagai berikut.

e

&f 2Sas) asid) A 3as aba] o HESP

Hadis yang berbeda lafal dan maknanya, tetapi kembali kepada satu
makna. Hadis mutawatir ma ‘nawi adalah periwayatan jamaah (banyak
orang) yang mustahil berbohong pada beberapa peristiwa yanng bereda,
tetapi sama dalam permasalahannya.’

{:f@_\“;c‘f C:Uju.tgj\ul:c }éb\f)j’wa °/"/\A.>-J.A...nd\j,éj

Mutawatir ma ‘nawi adalah sesuatu yang mutawatir maksud makna hadis
secara konklusif, bukan makna dari lafalnya. Boleh berbeda makna lafal
antara periwayatan para perawi, akan tetapi maksud kesimpulannya
sama.*

Misalnya, Hatim diriwayatkan memberi seekor unta, dan periwayat lain
menyebutnya memberi seekor kuda. Sedangkan periwayatn yang lain

menyebutkan ia memberi hadiah dinar, dan seterusnya. Maka

3'Khon, Ulumul Hadis, 151

32Al-Talhan, Taysir Mustalah, 21
3Al-Suyuti, Tadrib al-Rawi, vol. 2, 260
3%Khon, Ulumul Hadis, 152
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disimpulkan makna periwayatan tersebut bahwa ia adalah seorang
dermawan.?
Kehujahan Hadis Mutawatir
Muhammad al-Shabbag harus bersifat daruri yang diperoleh
berdasarkan pengamatan pancaindera. Menurut Mahmud al-Tahhan
menyatakan bahwa hadis mutawatir bersifat daruri, yaitu ilmu yang
meyakinkan dan mengharuskan manusia memercayai dan
membenarkannya secara pasti layaknya orang yang menyaksikannya
sendiri, tanpa disertai keraguan sedikitpun. Dengan demikian, seluruh
hadis mutawatir dapat diterima (magbul) untuk dijadikan hujjah tanpa
harus mengkaji para periwayatnya.3®
Muhammad al-Hajjaj al-Khatib juga berpendapat bahwa hadis-hadis
mmutawatir tidak diperlukan untuk mengkaji kualitas para
periwayatnya, akan tetapi wajib diamalkan.>’” Berbeda dengan hadis
ahad yang sahih, pada hadis mutawatir tidak dipersyaratkan adanya
persambungan sanad (7ftisal al-sanad), keadilan dan ke-dabit-an
perawi, terlepasnya shadh dan illat. Hal ini dikarenakan dilihat dari
segi persyaratan-persyaratan yang harus dipenuhi oleh hadis
mutawatir di atas, beberapa kriteria tersebut sudah masuk di
dalamnya. Oleh karena itu, hadis mutawatir telah memenuhi kriteria

yang tersebut di atas.

3Ibid, 152

3%Al-Talhan, Taysir Mustalah, 20
3dri, Studi Hadis, 140
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d. Kitab-kitab Hadis Mutawatir
1. Al-Azhar al-Mutanathirah i al-Akhbar al-Mutawatirah, karya Al-
Suyuti
2. Qatfal-Azhar, karya Al-Suyuti
3. Nazm al-Mutanathirah min al-Hadith al-Mutawatir, karya
Muhammad ibn Ja ‘far al-Kattani.??
2. Hadis Ahad
Secara etimologi kata ahad (*~f) bentuk jamal dari ahad (2a)) yang
berarti satu (2als). Hadis ahad secara bahasa adalah hadis yang diriwayatkan
oleh satu orang saja.>®

Sedangkan menurut terminologi adalah:

A bt g s i 4

Hadis yang diriwayatkan oleh satu orang atau dua orang atau lebih yang

jumlahnya tidak memenuhi persyaratan hadis mashhur dan mutawatir.*°

e o bk ades 0L 86 oGy S sy L

Hadis yang tidak memenubhi salah satu dari syarat-syarat hadis mutawatir.

Menurut Muhammad Sa’id ramadhan al-Buti, hadis ahad adalah

hadis yang sanadnya sahih dan bersambung hingga sampai kepada

38Al-Talhan, Taysir Mustalah, 21

1bid, 21

“Opengertian ini menurut pendapat ulama yang membagi hadis dari segi kuantitas
menjadi tiga, mutawatir, mashur, dan ahad, lihat Idri, 141
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sumbernya (Nabi SAW) tetapi kandungannya memberikan pengertian zanni
dan tidak sampai kepada gat 7 atau yakin.*!
Dua definisi di atas menunjukkan dua hal; pertama, hadis ahad berada
di bawah hadis mutawatir jika dilihat dari segi kuantitas periwayatnya.
Kedua, hadis ahad berstatus zanni bukan gat’i jika dilihat dari segi isinya.
Kedua hal inilah yang membedakan hadis ahad dengan hadis mutawatir.**
Hadis ahad terbagi menjadi tiga macam yaitu hadis mashhur, ‘aziz,
dan garib.
a. Hadis mashhur
Secara bahasa kata mashhur bentuk isim maf*ul dari kata shahara (&)
seperti (aku memasyhurkan sesuatu) yang berarti aku mengumukan dan
menjelaskan suatu hal.*3

Menurut istilah, hadis mashhur adalah:

0. W 7

A5 3s Al 6 ash 87 4 86 B dig i
Hadis yang diriwayatkan oleh tiga perawi atau lebih pada tiap tabagahnya,
tetapi tidak sampai pada derajat mutawatir.**

b. Hadis ‘Aziz
Kata ‘aziz dalam bahasa Arab berasal dari kata ‘azza-ya‘izzu yang

berarti sedikit atau jarang. Sedangkan menurut istilah, hadis ‘aziz

“"Muhammad Sa’id Ramadan al-Buti, Mabahith al-Kitab wa al-sunnah (Damaskus:
Mahfuzah li al-Jami ‘ah, t.t), 17-18; Idri, 141

dri,Studi Hadis, 141

$Al-Talhan, Taysir Mustalah, 23

“ Ibid, 23
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adalah hadis yang pada semua thabagah sanadnya tidak kurang dari
dua orang periwayat.*
c. Hadis Gharib
Kata garib berarti menyendiri atau jauh dari kerabatnya. Sedangkan
menurut istilah, hadis gharib adalah hadis yang diriwayatkan secara
sendirian oleh seorang periwayat meskipun terdapat banyak jalur
sanad padanya.*®
B. Metode Interpretasi Ishari atas Hadis Nabi SAW
Secara etimologi interpretasi dapat diartikan sebagai pandangan teoritis
terhadap sesuatu; pemberian kesan, pendapat, atau pandangan berdasakan pada
teori terhadap sesuatu; interpretasian. Menginterpretasikan berarti menafsirkan.*’
Interpretasi yang dimaksud dalam karya tulis ini adalah sebagai
terjemahan dari istilah Arab zafsir atau fa’wil yang dalam konteks hadis disebut
sarh, figh, dan ma‘ani yang secara sederhana didefinisikan sebagai usaha

48 Pemilihan kata

memahami, menafsirkan, mengungkap, dan menjabarkan.
“interpretasi” sengaja dipilih untuk menghindari polemik peristilahan yang

mungkin terjadi dalam ranah terminologisnya.*’

SIdri, Studi Hadlis, 147

“Ibid, 149

“'Tim Redaksi, Kamus bahasa Indonesia (Jakarta: Pusat Bahasa Departemen Pendidikan
Nasional, 2008), 595

*Mukaddimah dalam M. Alfatih Suryadilaga, Metodologi Syarah Hadis (Yogyakarta:
Kalimedia, 2017)

“Beberapa Ulama mengatakan bahwa interpretasi 7ishari bukanlah interpretasi maupun
takwil. Akan tetapi merupakan makna samar yang dihasilkan melalui jalan isharah
karena adanya relasi antara makna zahir dan makna batin. Interpretasi ishari merupakan
salah satu corak ragam penafsiran yang dihasilkan oleh para mufassir meski banyak
menimbulkan persoalan khilafiyah dalam hukum mempelajari dan penggunaannya.
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Sementara Ishari (%)), secara etimologis berasal dari bentuk nisbah
pada kata isharah (s_)-)) mengikuti verba ashara-yushiru (L= - J<51) yang berarti
memberi isyarat dengan tangannya, memberi tahu, menasihati dan menunjukkan
jalan yang benar. Maka secara etimologiss, isharah bermakna isyarat, petunjuk,
tanda, dan sinyal.>

Secara terminologis isharah memiliki beragam pengertian. Pengertian
Ishari menurut Ibn al-Qayyim adalah:
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Isharat adalah makna-makna yang menunjukkan kepada suatu hakikat dari jauh
dan dari belakang tabir. Terkadang berasal dari sesuatu yang didengar, dilihat,
dinalar, dan dari semua indra. Isyarat adalah sejenis tanda dan petunjuk. Sebab
kesucian yang dihasilkan oleh Jam’iyyah (berhimpunnya tekad untuk menghadap
Allah SWT. Rasa dan akal mejadi halus dan ia tidak bangkit untuk mengetahui
perkara-perkara yang halus dan tidak dimengerti oleh rasa dan pemahaman orang
lain.”!

Sedangkan Zayn, mendefinisikan isharah dengan mengompromikan

beberapa pendapat ulama sebagai berikut:

Namun interpretasi ishari merupakan khazanah ilmu penafsiran yang karakteristiknya
lebih mendekati kajian sufistik

SYAhmad Warson, Kamus Arab-Indonesia Al-Munawwir (Surabaya: Pustaka Progresif,
1997), 750

1Zayn ibn Muhammad ibn Husain al-‘Tydrus, a/-Ma‘ani al-Ishariyyah fi al-Sunnah al-
Nabawiyyah (t.k: Dar al-Salih, 2013), 30
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Penunjukan lafadz yang terdapat pada teks syariat atas makna samar yang
tampak bagi para ahli suluk dan tasawuf yang mungkin untuk dikompromikan
dengan makna zahir yang dikehendaki.>?

Terdapat tiga unsur dalam beberapa definisi ishari diatas; pertama,
adanya indikasi makna zahir yang terkandung dalam teks suci yang menunjukkan
makna /shari dan hanya dipahami oleh seorang interpreter dibalik teks tersebut.
kedua, 7sharah tersebut hanya ditangkap oleh kalangan tertentu (kaum sufi).
Ketiga, makna zahir dan makna batin dapat dikompromikan.?

Dengan demikian interpretasi i7shari  dapat didefinisikan layaknya

interpretasi Alquran, yaitu sebagai berikut:

j‘ lej‘ ‘.Aj\‘.}a.;.ﬂ}é_kjw PEAd ubu‘g%& g%g&&;ﬂ 9;:’\53‘:};;%
1530 e pla A 555 22 U sialstlly S5 U 2 ol 3l gl

-
- % -° T

6\-@-5‘ j\ 4.1@.,: 5 "”"..U\ L;\AA.SL.\,G_*.J V.@_:\J\ L5'9 RNV j‘ ,Lg}‘.J\ wJoJ\ S

&5 OLEREPRNY] JAUGJ\ QMCOJ\ DG a B A3 j\ Y

w
1ST
z

Pentakwilan hadis Nabi SAW dengan selain makna zahirnya karena terdapat
tanda-tanda (7sharat) samar yang tampak bagi sebagian ahli ilmu, atau ahli
ma’rifat dari kalangan ahli suluk dan muhadah yang dalam hatinya diterangi
oleh Allah SWT. Mereka dapat memahami rahasa-rahasia hadis Nabi SAW, atau
tersingkap dalam bentuk makna samar melalui makna perantara ilham ilahi atau
fath Rabbani. Isharat itu dapat dikompromikan dengan makna zahir yang
dimaksud oleh hadis.**

32Ibid, 60

3Ibid, 60

S*Muhammad Ali al-Sabuniy, a/-Tibyan fi ‘Ulum Al-Qur’an (Pakistan: Maktabah al-
Bushra, 2011), 115
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Untuk dapat mencapai makna batin dalam interpretasi /shari, diperlukan
pemahaman makna zahir terlebih dahulu. Jika tidak, maka makna batin tidak
akan dicapai. Kalaupun dapat dicapai, akan menimbulkan pertentangan dengan
makna zahir yang dipahami. Al-Ghazali mengatakan:

“Tidak mungkin dapat mencapai makna batin sebelum benar-benar memahami

makna zahir. Seseorang yang menyatakan telah memahami rahasia-rahasia

Alquran dan tidak benar-benar memahami interpretasian zahirnya, ibarat

seseorang yang menyatakan telah sampai di ruang tengah rumah sebelum

melewati pintunya. Atau seperti seseorang yang menyatakan telah mengerti

maksud ucapan orang-orang Turki, sementara ia tidak memahami bahasa
Turki.”

Makna ishari memiliki tiga unsur utama menurut kalangan ulama sufi,
diantaranya adalah sebagai berikut:

1. Mushir , yaitu tanda yang telah nampak pada redaksi hadis. Biasanya
disebut pemahaman zahir.>®

2. Mushar ilayh, yaitu pemahaman yang dipahamai melalui tanda yang berasal
dari mushir. Hal ini yang disebut pemahaman batin.>’

3. ‘Alagah rabitah baynahuma, yaitu relasi yang terbentuk dari benak seorang
peneliti yang merupakan hubungan makna zahir dan makna yang dipahami
manakala ia mentadaburi. Masing-masing individu memiliki pemahaman
batin yang berbeda. Hal ini dikarenakan adanya perbedaan kondisi dan
tingkatan spiritualitas serta petunjuk Allah SWT kepada mereka.>®

. Bentuk-bentuk Interpretasi Ishari

53 Al-Ghazali, Ihya’ ‘Ulum al-Din, 291

36 Zahir disini diartikan makna zahir yaitu apa saja yang mudah dipahami oleh akal
pikiran

S"Makna batin yaitu isyarat-isyarat yang tersembunyi dibalik itu

S8Zayn, al-Ma ‘ani al-Ishariyyah,62
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Interpretasi /shari memiliki relasi yang kuat dengan tasawuf. Kaum sufi
atau ahli tasawuf akan menjadi seseorang yang pertama kali terlintas setiap
menyebut interpretasi 7shari, baik atas Alquran maupun hadis. Sehingga makna
ishari juga sering disebut dengan makna sufi. Hal ini disebabkan sejak era
sahabat, tabi’in, pada masa ulama salaf hingga ulama khalaf, pemaknaan isharah
hanya dapat diperoleh melalui jalan tasawuf. Alquran dan hadis juga
menyebutkan bahwa Allah SWT menganugerahkan firasah al-sadigah kepada

hamba-hamba-Nya yang dkehendaki. Rasulullah SAW bersabda:
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Dari Abi Sa’id al-Khudri berkata: Rasulullah SAW bersabda takutlah kalian
terhadap firasat orang mukmin, karena sesungguhnya mereka melihat dengan

cahaya Allah SWT (sesungguhnya yang demikian itu terdapat tanda-tanda
kekuasaan Allah SWT bagi orang-orang yang memperhatikan.>

Bentuk interpretasi ishari atas Alquran dan hadis memiliki sedikitnya dua
macam karakteristik dan dasar dari masing-masing bentuk. Menurut Al-Dhahabi,
interpretasi /shari terdiri dari dua macam. Pertama, interpretasi sufi 7shari dan
interpretasi sufi nazari. Sedangkan menurut Zayn, interpretasi atas hadis terbagi
menjadi dua yaitu; 1) ishari disebut juga faydi (intuitif) dan 2) nazari (teoritis).°

Ishari diterima oleh ulama dan kaum sufi. Sedangkan yang kedua ditolak
karena adanya penyimpangan di dalamnya. Penafsiran nazari dianggap

menyimpang karena muncul dari mereka yang mengaku sufi akan tetapi

¥ Al-Tirmidhi, Sunan al-Tirmidhi vol. 5 (Beirut: Dar al-Garb al-Islami, 1998), 149.
0Zayn, al-Ma ‘ani al-Ishariyyah, 91-92
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sebenarnya bukan sufi.®' Oleh karena itu, penafsiran nazari tidak diterima oleh
mayoritas ulama. Penafsirannya terlalu dipaksakan dan terlalu condong pada
pemikiran filsafat. Sehingga penafsirannya seringkali menyimpang dan keluar
dari koridor syariat.

1. Interpretasi Ishari (Faydi)

Hadis tidak hanya dijadikan pedoman dalam istinbat (pengambilan)
hukum oleh ahli fikih semata, akan tetapi semua ulama sepakat menjadikan
hadis sebagai sumber hukum kedua setelah Alquran. Sebagaimana ahli fikih,
kaum sufi juga menjadikan hadis sebagai pijakan dalam pendakian spiritual

mereka.?

Interpretasi ishari atau faydi terlebih dahulu disandarkan pada zahir
teks, kemudian menangkap adanya sinyal yang mengisyaratkan kepada
makna-makna yang tersirat dibaliknya. Namun makna-makna yang tersirat
tersebut tidak condong kepada suatu aliran ideologis, akidah batiniyyah,
kepentingan politis, maupun tujuan duniawi. Namun tidak lain merupakan

hasil mujahadah, riyadah, dan ahwal.®3

Para ulama rabani memandang bahwa teks syariat harus dipahami
menurut makna zahirnya. Namun pada waktu yang sama, mengandung isharah

yang tersirat dan menunjukkan makna-makna halus yang nampak bagi

8!Moh. Al-Faiz, “Interpretasi Ishari atas Hadis Nabi; Studi Analitis atas Fayd al-Qadir
karya al-Munawi~ (Tesis tidak diterbitkan, Program Studi Dirasah Islamiyah,
Pascasarjana UIN Sunan Ampel Surabaya, 2016),35

2Yusuf al-Qardhawi, al-Madkhal Ii Dirasah al-Sunnah al-Nabawiyyah  (Kairo:
Maktabah Wahbah, 1992), 59

83Zayn, al-Ma ‘ani al-Ishariyyah,92
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kalangan tertentu. Mereka menyebutnya isharah.** Dan interpretasi dengan

kecenderungan tersebut disebut interpretasi ishar7.%

Pada abad kedua Hijriyah mulai berkembang jenis interpretasian
mistis.®® Mistisisme atau sufisme Islam diperkirakan telah muncul sebagai
gerakan unik sebagai reaksi atas peningkatan komunitas Muslim yang lebih
condong pada aspek material dan berkembangnya nuansa radikalisme politik
sektarian. Selama ini interpretasi /shari banyak dilahirkan oleh para penganut
tasawuf yang memiliki kebersihan hati dan ketulusan. Oleh karena itu

interpretasi ini juga dikenal dengan interpretasi suff.%

Kecintaan kaum sufi kepada Allah SWT dan Nabi-Nya mengantarkan
mereka untuk selalu mendekatkan diri kepada-Nya. Ketika seorang sufi telah
terbiasa melakukan kegiatan spiritual (riyadah al-nafs),*maka pada saat itulah
mereka mampu mendapatakan cahaya ketuhanan.®’Cahaya ketuhanan tersebut

bisa berupa pengalaman keterbukaan (kashf)”’. Ibnu al-Arabi menyebutnya

Ibid, 92

5 Al-Faiz, Interpretasi Ishari, 37

% Abdullah Saeed, Pengantar Studi Al-Qur’an, ter. Shulkhah dan Sahiron Syamsuddin,
(Yogyakarta: Baitul Hikmah Press, 2016), 298

M. Quraish Syihab, Kaidah Interpretasi; Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut
Anda Ketahui dalam Memahami Al-Qur’an (Tangerang: Lentera Hati, 2013), 369
%8Menahan segala keinginannya dan berusaha ikhlas dalam setiap amalannya

$Ibrahim Hilal, A/-Tasawwut al-Islami baina al-Din wa al-Falsatah (Kairo: Dar al-
Nahdhah al-‘Arabiyyah, 1979), 153; Sya’roni, Ofentisitas Hadis, 87

""Menurut bahasa Kashf berarti menampakkan, mengangkat sesuatu yang menutupi.
Menurut Ibnu Arabi diartikan dengan penyingkapan tabir dari pengetahuan potensial dan
penggugah kesadaran kudus yang sedang tidur dalam hati manusia. Apabila tabir itu
diangkat, maka “mata hati” akan mampu melihat semua hal, abadi dan temporal, aktual
dan potensial, begitu mereka dalam keadaan latensi (thubut), lih, Sya’roni, Otfentisitas
Hadis, 88-89
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dengan ‘ilmu laduni. ‘IImu laduni ini merupakan buah dari ketaatan terhadap
Rasulullah SAW dalam segala aspeknya, baik ucapan, maupun perbuatannya.
Ada perbedaan mendasar antara kaum sufi dengan ahli hadis dalam
menentukan keotentikan suatu hadis. Kaum sufi memiliki dua metode dalam
menetapkan otentisitas hadis. Yaitu /iga’ al-Nabiy dan tariq al-kasht.” Tbn al-
Qayyim mengatakan bahwa penafsiran (yang dilakukan) seseorang berkisar
pada tiga hal; 1) interpretasi perihal lafaz yaitu yang ditempuh oleh golongan
muta’akhirin, 2) interpretasi perihal makna, yaitu dikemukakan oleh kaum

salaf, 3) interpretasi tentang isyarat yaitu mayoritas ditempuh oleh ahli sufi.”

Interpretasi 7shari telah digunakan sejak zaman sahabat. Salah satu
sahaat senior, termasuk Abu Bakar dan Umar radiya Allah ‘anhuma
memaknai hadis Nabi SAW dengan i7shari. Misalnya dalam memaknai hadis

berikut.
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"Usman Sya’roni, Otentisitas Hadis Menurut Ahli Hadis dan KaumSufi (Jakarta:
Pustaka Firdaus, 2008), 50

Manna’ Khalil Al-Qattan, Studi llmu-Ilmu Qur’an, ter. Mudzakir (Bogor: Litera Antar
Nusa, 2016), 502
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Dari Abi Sa’id al-Khudri r.a, Nabi SAW duduk di atas mimbar dan bersabda:
“Seorang hamba diberi pilihan oleh Allah SWT antara diberi kenikmatan dunia
sekehendaknya dan diberi sesuatu di sisi-Nya, lalu hamba itu memilih sesuatu
yang ada di sisi-Nya.” Maka Abu Bakar pun menangis dna berkata, “Kami
menebusmu dnegan ayah dan bu kami.” Kami pun takjub dengannya, dan orang-
orang berkata: “Lihatlah kepada orang tua (Abu Bakar) ini. Nabi AW
mengabarkan tentang seorang hama yang diberi pilihan oleh Allah SWT antara
kenikmatan dunia dan sesuatu yang ada di sisi-Nya. Dan Abu Bakar justru
berkata: “Kami menebusmu dengan ayah dan ibu kami.” Nabi SAW itulah
hamba yang diberi pilihan. Abu Bakar lah yang memberi tahu kami tentang hal

itu.”

Abu bakar memahami hadis tersebut secara ishari bahwa Nabi SAW
telah mendekati ajalnya. Apa yang dimaksud dengan memilih sesuatu yang

ada di sisi-nya adalah memilih untuk bertemu dengan-Nya.

Umar bin Khattab juga memahami hadis Nabi SAW secara ishari.

Seperti pada waktu turunnya ayat Al-Ma’dah: 3.

-

o i 8 L 5 0 S B 0

Telah Ku-sempurnakan untukmu agamamu, dan telah Ku-cukupkan kepadamu
nikmat-ku, dan telah Ku-ridhai Islam jadi agama bagimu.”™

Umar memahami ayat diatas secara ishar/ bahwa ajal nabi SAW telah

dekat, sebagaimana dalam riwayat:
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“Muhammad ibn Isma‘il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, vol. 5 no. 3904 ( t.k: Dar Tawq
al-Najah), 57
" Agama RI,Alquran dan Terjemahnya, 142



32

Dari Harun bin ‘Antarah, dari ayahnya, ia berkata: “Setelah turun QS. Al-
Maidah: 3, yaitu pada hari haji akbar, umar mennagis. Nabi SAW bertanya:
apa yang membuatmu menangis?” Umar menjawab: “Aku menagis karena
dulunya agama kita semakin bertambah. Kala agama itu telah sempurna, pastilah
ada yang berkurang di balik kesempurnaan itu.” Nabi SAW bersabda: “Engkau
benar.””

Selain Abu Bakar dan Umar, ada sejumlah sahabat senior lain juga
melakukan pemaknaan ishari atas teks suci. Seperti Ibn ‘Abbas yang
menafsirkan QS. Al-Nasr: 1 sebagai sinyal akan meninggalnya Nabi SAW.
Juga Abu Umamah yang menafsirkan orang-orang yang berpaling (zagw)
dalam QS. Al-Saff: 5 sebagai Khawarij.”® Ini menunjukkan bahwa interpretasi

ishari atas Alquran maupun hadis telah dilakukan oleh para sahabat.

Interpretasi 7shar7 atas teks suci terus dilakukan oleh para ulama pasca
sahabat. Diantaranya; Sahal al-Tustari, Abu Nasr, al-Sarraj al-Tusi, al-
Kalabadhi, Al-Ghazali, Ibn al-‘Arabi al-Maliki, Ibn al-Salah, Ibn ‘Ata Allah,
Ibn taymiyah, Ibn al-Qayyim, Ibn Kathir, Sa’d al-Din al-Taftazani, Al-Shatibi,

Al-Zarkashi, Ibn Hajar al-Asqalani, al-Suyuti, dan lain-lain.”’

2. IntepretasiNazari (Teoritis)

Interpretasi sufi nazari dilakukan oleh orang yang mengikuti jalan
kaum sufi akan tetapi masih dipengaruhi kuat oleh filsafat. Sehingga hasil
interpretasi mereka bertentangan dengan makna zahir lafadz. Nazari ini lebih

dikenal dengan interpretasi yang berbasis dasar-dasar filsafat yang mereka

S Abu Ja’far al-Tabari, Jami‘ al-bayan fi Ta‘wil Alquran (Beirut: Muassasat al-risalah,
2000), 81

’8Zayn, al-Ma ‘ani al-Ishariyyah, 134-135

"bid, 135-149
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dapatkan dari pendahulunya, lalu mereka bawa teori tersebut dalam

menafsirkan Alquran dan hadis.”®

Ketertarikan kaum muslim terhadap karya-karya filsafaft Yunani
berkembang pada abad permulaan Islam. Banyak ulama yang menentang
penggunaan filsafat dalam menafsirkan Alquran. Mereka yang berorientasi
rasional cenderung mengadopsi filsafat sebagai bagian dalam proses

penafsiran.”

Sebagian mereka mengklaim bagian dari kaum sufi membangun
tasawufnya berdasarkan wacana dan ajaran teoritis-falsafi. Hal itulah yang
kemudian mendorong mereka menghubungkan interpretasinya atas teks suci
dengan ajaran filsafat mereka.®® Namun cukup sulit menemukan kesesuaian
yang mendetail antara teori dan ajaran filsafat yang mereka adopsi dari para
filsuf dengan teks syariat. Oleh karena itu, penafsiran filosofis terhadap
Alquran, khususnya ayat-ayat yang berhubungan dengan Tuhan, sifat-sifat-
NYa, dan hubungan-Nya dengan penciptaan, serta konsep surga dan neraka
cenderung sangat berbeda dengan penafsiran para pembaca literal terhadap

teks-teks suci.®!

Teks-teks syariat, baik Alquran maupun hadis, hadir untuk memberi
pentunjuk kepada manusia. Bukan untuk menjustifkasi sebuah teori

pemaknaan konotatif yang jauh dari kewahyuan. Bahkan terkadang

8Ibid,94

Saeed, Pengantar Studi, 301
8Faiz, Interpretasi Ishari, 37

81Saeed, PengantarStudi, 301
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bertentangan dengan syariat dan nalar logika. Maka kemudian tidak heran jika

interpretasi mereka meyimpang dan keluar dari maksud nas itu sendiri.®?

Selain kedua macam diatas, terdapat jenis interpretasi sufi ketiga yakni
interpretasi ramzi (simbolis). Interpretasi ramzi adalah interpretasi yang
bersandar pada suatu metode demi mencapai pengetahuan. Dasar metode
tersebut berupa naluri, rasa, dan tingkatan dalam maqamat hinngga seorang
alim atau penempuh jalan tasawuf naik ke magam °‘irfan.%? Pada tahap itu
telah terbuka secara lebar rahasia-rahasia ilmu ma’rifat sehingga penafsiran
mereka tidak terikat dengan kaidah apapun. Penafsiran mereka juga bervariasi

dan tidak terbatas dengan magam, naluri, dan rasa sang penafsir.

D. Kiriteria Validitas Interpretasi Ishari

Interpretasi  ishari dapat diterima oleh beberapa ulama yang

memperbolehkannya, dengan syarat-syarat sebagai berikut:

a.

Dikuatkan oleh dalil syariat yang lain

Interpretasi ishari yang dilakukan atas teks suci harus sesuai dan dikuatkan
dengan dalil yang lain. Hal ini dikarenakan syraiat Islam yang menghukumi
segala perbuatan, perkataan, dan tujuan (maqasid). Mengutip perkataan al-
Junayd yang mengatakan, “Ilmu kami (tasawuf) terikat oleh kitab dan

sunnah.”’$

82Al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun, vol. 2 (t.k: Maktabah Wahbah, 2000), 340
8Zayn, al-Ma ‘ani al-Ishariyyah, 98

8 Abu Nu’aym al-Asbahani, Hilyat al-Awliya’ wa Tabaqat al-Astiya’ (Beirut: Dar al-
Kutub al-Ilmiyyah, 1990), 255; Moh. Al-Faiz, Interpretasi Ishari, 54
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Usaha para sufi dalam melakukan penafsiran ishari tidak lain untuk
memahami dan memberi pemahaman isi kandungan dalam teks suci, dan
berusaha mengamalkannya sehingga dapat diamalkan oleh umat Islam
dengan penuh keyakinan dan kekuatan iman. Karena itu interpretasi ishari
merupakan bentuk ijtihad dan bentuk istinbat yang tidak memonopoli
kebenaran.

Pemahaman ishari yang muncul dan ditakar dengan hukum syariat, kitab,
dan sunnah dan terkonfirmasi oleh hati dan aAwal yang benar akan
melahirkan interpretasian yang valid. Karena Ibnu al-Qayyim berpendapat
bahwa pemahaman 7shari yang dialami kaum sufi sebagai cahaya. Cahaya-
cahaya itu memancar sebagai buah keimanan.®

b. Tidak menyalahi teks syariat
Semua pemahaman dan penafsiran yang menyalahi nass syariat adalah
ditolak. Zayn menyebutkan kriteria ini sebagai penegasan akan pentingnya
hal ini. Mayoritas ulama tidak mencantumkan syarat kedua ini karena
dianggap telah tercakup dalam syarat pertama.
c. Selaras dengan makna zahir

Makna batin dan makna zahir haruslah selaras. Oleh karena makna batin
hanyalah sebagai tambahan makna baru yang mengikuti dan memperkuat
makna zahir. Makna batin hanyalah suatu sinyal yang dipahami oleh orang-

orang tertentu. Hanya orang-orang yang mendapat anugerah keterbukaan

8Zayn, al-Ma’ani al-Isyariyyah, 207
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mata hati untuk melihat makna-makna tersirat dibalik makna zahir yang
tidak menyalahi syariat.
Makna zahir dan makna batin juga harus sesuai dalam hal kaidah bahasa
Arab. Keduanya tidak boleh bertentangan. Karena lafadz teks menjadi
perantara untuk mengetahui suatu makna.
Menurut Zayn, terdapat perbedaan pendapat ulama klasik dan kontemporer.
Ulama kontemporer menjadikan kriteria ini sendiri karena menganggap jika
makna batin bertentangan dalam kaidah bahasa Arab maka tidak boleh
diterima. Sebab makna batin terbangun atas makna zahir.® Berbeda dengan
ulama klasik yang menganggap kriteria ini telah tercakup dalam syarat
ketiga.

d. Makna ishari tidak jauh dari makna zahirnya
Makna ishari tidak dapat diterima apabila pengertian maknanya jauh dari
makna zahirnya. Lafadznya tidak berelasi, tidak dapat diterima logika,
seperti halnya takwilan kaum batiniyyah, interpretasi nazari, dan
interpretasian lainnya yang menganut faham filsafat. Semacam ini tidak
boleh diterima. Sebab pemaknaan yang demikian ini merupakan pemaknaan
teks syariat dengan sesuatu yang tidak dikandungnya. Pemaknaan ini hanya
berupa dugaan atau prasangka semata.’’

e. Tidak menyatakan bahwa itulah satu-satunya makna yang benar
Interpretasi 7shari harus sesuai dengan makna zahir teks. Tidak boleh ada

klaim bahwa ishari satu-satunya makna yang benar dan sesuai dengan teks

8Zayn, al-Ma’ani al-Isyariyyah, 208
87 Al-Dhahabi, a/-Tafsir wa al-Mufassirun, 259
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tersebut tanpa mengakui kebenaran makna zahirnya. Hal ini akan berakibat
terjadinya penyimpangan dengan makna zahir dan memberi kesempatan
emas bagi para pendusta untuk mendistorsi pemahaman dan penafsiran
teks.58
Imam Al-Ghazali berpendapat:
“Barang siapa yang tidak menguasai penafsiran zahir dan tergesa-gesa
menyimpulkan makna-makna dengan pemahaman bahasa Arab semata, maka
tergolong penafsir ra’yu (berdasarkan pendapat). Proses periwayatan (nagl/
wa sima’) harus diaplikasikan terlebih dahulu dalam penafsiran zahir untuk
menghindari letak-letak kesalahan, kemudian setelah itu meluaskan
pemahaman dan simpulan. Banyak hal-hal gharib yang hanya bisa dipahami
melalui periwayatan. Maka dari itu tidak boleh meremehkan pemaknaan
zahir. Karena pemahaman batin tidak mungkiin dicapai sebelum menguasai
makna zahir. Orang-orang yang mengklaim mengetahui rahasia-rahasia
dalam Alquran namun tidak menguasai interpretasi zahir, ibarat orang yang
mengklaim memasuki sebuah rumah sebelum melewati pintunya.”®®

f. Tidak ambigu dan membingungkan
Interpretasi ishari yang diterapkan berdasarkan kelima kaidah diatas tidak
akan menimbulkan ambiguitas terkait teks yang diinterpretasii. Karena
kriteria keenam ini pada dasarnya merupakan buah dan konsekuensi dari

kelima kriteria diatas.”®

8Faiz, Interpretasi Ishari, 59
8 Al-Ghazali, Ihya’ ‘ulum al-Din, Vol. 1, 291
“Faiz, Interpretasi Ishari, 60
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Kelima kriteria diatas telah disepakati oleh ulama. Seluruhnya berfungsi
untuk mengawal seorang interpreter agar tidak terjebak dalam penafsiran yang
rancu, serta menyimpang dalam memahami teks syariat. Kelima kriteria diatas
akan menjadi penunjuk jalan tumbuhnya inspirasi menyingkap makna-makna
yang hakiki melalui ungkapan-ungkapan yang mudah dipahami. Kelima kriteria
diatas saling melengkapi satu sama lain. Sementara kriteria keenam adalah hasil
dari terpenuhinya kelima kriteria tersebut.

Kriteria keenam ini sebenarnya tergolong dalam kriteria keempat, yaitu
makna-makna yang jauh dari jangkauan nalar dan makna zahir teks akan
menimbulkan kerancuan dan ambiguitas.”! Kriteria-kriteria diatas jika dirinci
sebagai berikut:

1. Makna ishari harus didukung oleh dalil shar’7

2. Makna isharitidak menyalahi nass syariat.

3. Makna ishari harus sesuai dengan makna zahir.

4. Makna ishari harus sesuai dengan kaidah bahasa Arab.

5. Harus ada relasi antara makna 7shari dan nazari.

6. Makna 7sharitidak terlalu jauh seperti takwilan kaum batiniyyah.

7. Tidak mengklaim bahwa makna ishari merupakan satu-satunya yang
dimaksud tanpa mengakui makna zahir.

8. Menjelaskan makna tekstual terlebih dahulu, kemudian menjelaskan makna
ishari-nya.

9. Makna ishari tidak boleh menimbulkan ambiguitas para pendengar.

%1Zayn, al-Ma’ani al-Ishariyyah, 212
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Beberapa kriteria tersebut jika terealisasi dalam sebuah interpretasi ishari
atas hadis Nabi SAW, maka interpretasi tersebut boleh diterima atau
ditinggalkan. Karenahanya bersifat inferensial dan emosional yang tidak
berdasarkan kaidah usul fikih. Dan hanya berfungsi untuk memotivasi jiwa agar

berakhlak mulia dan bersikap zuhud berdasarkan kaidah-kaidah syar’i.?

2Ibid, 212



BAB III
RIWAYAT HIDUP KIAI IHSAN JAMPES DAN KITAB SIRAJ

AL-TALIBIN

A. Kiai Ihsan Jampes
1. Biografi

Ihsan Muhammad bin Dahlan bin Saleh Jampes atau yang lebih
dikenal dengan Kiai Ihsan Jampes adalah seorang ulama nusantara yang
hidup dan berkembang di lingkungan pesantren. Lahir di dusun Putih,
Kecamatan Gampengrejo, Kediri, Jawa Timur pada tahun 1901. Kiai Thsan
Jampes yang memiliki nama kecil bakri ini terlahir dari keturunan darah
biru.”?

Dari jalur ayah, Kiai Dahlan putra Kiai Saleh, lahir pada tahun 1865
berasal dari Bogor Jawa Barat dan merupakan keturunan salah satu sultan di
daerah Kuningan, juga menyambung nasab dengan salah satu penyebar Islam
(Wali Songo) di Cirebon, yaitu Sunan Gunungjati atau Syarif Hidayatullah.
Kakek Kiai Thsan, Kiai Saleh merupakan seorang pengembara. la berkelana
mencari ilmu ke Jawa Timur, dan dikenal sebagai seorangn pendekar ulung.
Selain itu ia juga menguasai ilmu-ilmu keagamaan.”*

Kiai Saleh akhirnya menikahi seorang gadis pesantren, putri Kiai

Mesir Durenan Kabupaten Trenggalek bernama Isti’anah. Setelah ditelusuri,

9Sebutan untuk orang yang lahir dari golongan terpandang.
*Wasid SS,Tasawuf Nusantara Kiai Ihsan Jampes; Menggapai Jalan Ma rifat Harmoni
Umat(Surabaya: Pustaka Idea, 2016), 31.

40
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Kiai Mesir sendiri merupakan putra Kiai Yahuda dari Lorog Pacitan, salah
satu tokoh yang masih keturunan Panemban Senopati®® dan dikenal memiliki
kesaktian. Sedangkan pada jalur ibu, nyai Isti’anah adalah cicit Kiai Ageng
Hasan Besari. °® Kiai Besari adalah seorang pendiri pondok pesantren
Tegalsari Ponorogo yang merupakan keturunan Raden rahmat atau yang
dikenal dengansebutan Sunan Ampel. Dari pernikahan keduanya lahirlah
keturunan yang bernama Mubarak, Mabari,’” Muhajir, dan Muhaji.’®

Pada jalur ibu Kiai Thsan Jampes, nyai Artimah, adalah putri Kiai
Soleh asal Banjarmelati, kota Kediri. Nasabnya bersambung dengan Syaikh
Abdul Mursyad yang merupakan salah satu ulama terkenal sebagai wali di
Kediri. Dalam perjalanan waktu, pasangan Kiai dahlan dan nyai Artimah
bercerai dan meninggalkan empat putra bernama Bakri, Dasuki, Marzuki,
dan putri perempuan yang meninggal sewaktu kecil.”’

Sewaktu kecil Kiai Thsan akrab disebut Bakri.!?’ Ta hidup dan tumbuh
di lingkungan luas dengan berbagai macam kultur yang beragam. Saat

berusia enam tahun, kedua orang tuanya bercerai dan kemudian ia diasuh

%pendiri kerajaan Mataram akhir abad ke-16

%Salah satu murid Besari adalah Cokro Aminoto, Pakuwon II, Ronggo Warsito, dan lain-
lain.

"Mabari adalah nama Kiai Dahlan sewaktu kecil dan merupakan ayah Kiai lhsan Jampes.
Dalam kesehariannya hidup sederhana, dan tidak menampakkan dirinya sebagai sosok
Kiai besar. la dikenal memiliki laku tasawuf yang dalam kesederhanaannya mampu
berkomunikasi dengan mudah dengan berbagai macam golongan.

%|bid, 31.

PIbid, 32.

10Bakri adalah nama yang disesuaikan dengan nama guru ayahnya ketika belajar di
pesantren mangunsari Nganjuk. Kiai Dahlan (ayah Bakri) berharap agar anaknya kelak
menjadi orang alim seperti gurunya. Lih, M. Solahudin, Napak Tilas masyayikh:
Biograti 25 Pendiri Pesantren Tua di Jawa-Madura: (Kediri, Nous Pustaka Utama,
2013), 98.
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oleh neneknya, nyai Isti’anah.!°! Bakri bergaul dengan siapapun dan dari
kalangan ~ manapun. Hingga pergaulannya yang cukup bebas
mengantarkannya menjadi seorang penjudi. Dalam setiap permainannya,
Bakri selalu berhasil mengalahkan para bandar judi. Bakri yang kerap
memenangkan perjudian, memiliki motivasi tersendiri. Keterlibatannya
dalam dunia perjudian lebih banyak didasari untuk menjatuhkan para
bandar.'”? Dalam beberapa keterangan, semua hasil kemenangan judinya
dibagikan kepada teman-temannya. Tidak untuk digunakan sendiri.

Keterlibatan Bakri dalam dunia perjudian menuai kecaman dari
keluarganya. Bakri dianggap telah menyalahi kebiasaan keluarga.
Kegemarannya dianggap tidak mencerminkan kebiasaan keluarganya yang
religius dan kental dengan kultur budaya santri. Hal ini menyebabkan
neneknya, nyai Isti’anah diliputi keresahan. Ia menganggap kegiatan Bakri
dapat mencemari nama keluarga besarnya karena Bakri diproyeksikan
menjadi regenerasi pondok pesantren Jampes.'%?

Keresahan nyai Isti’anah atas kegemaran Bakri dalam berjudi ini
kemudian mengantarkannya untuk menjalankan laku spiritual. Ia berziarah
ke makam Kiai Yahuda, kakeknya, yang berada di desa Nogosari Lorog
Pacitan bersama Kiai Dahlan dan Kiai Khozin, paman Bakri.!®* Nyai

Isti’anah ber-tabarruk, meminta kepada Allah SWT melalui perantara

""Moh. Arifin, “Penafsiran Alquran KH. Thsan Jampes; Studi Intertekstualitas dalam
Kitab Siraj al-Talibin” STAI Al-Anwar Rembang, Jurnal Al-Itganvol. 1 No. 2 (Juli-
Desember, 2015), 65.

121hid, 34.

1931hid, 34.

104]bid, 33-34.



43

kekasih-Nya (waliy Allah) agar perilaku buruk Bakri berubah dan keluar dari
dunia perjudian.

Konon setelah ziarah, Bakri bermimpi bertemu dengan seorang laki-
laki tua. Dalam mimpinya, laki-laki tua tersebut meminta Bakri untuk
mengakhiri perilakunya yang telah melanggar peraturan agama. Laki-laki tua
tersebut mengancam Bakri dengan membawa sebuah batu besar yang akan
dilemparkan manakala Bakri membangkang. Dalam mimpi tersebut Bakri
membangkang dan melakukan penolakan dengan berkata: “apa hubunganku
denganmu wahai kakek tua? Aku berhenti ataupun tetap berjudi adalah
urusanku. Semua kutanggung sendiri. Tak ada seorangpun yang berhak
mencampuri urusanku!” Kemudian laki-laki tua tersebut melemparkan batu
besarnya mengenai kepala Bakri hingga hancur berkeping-keping. Sejak
mengalami mimpi itu, kemudian Bakri bertaubat secara sempurna dan
melepaskan seluruh kegiatan yang melanggar syari’at agama.'%

Usaha spiritual nyai Isti’anah berhasil. Bakri telah benar-benar
bertaubat dan mulai mengikuti jejak leluhurnya melakukan laku tasawuf.
Dalam kesehariannya, Bakri hidup sederhana dan tidak membanggakan
dirinya yang merupakan keturunan Kiai. Sikapnya ini mengikuti jejak
ayahnya, Kiai dahlan. Bakri yang kemudian dikenal akrab dengan sebutan

Kiai Thsan ini memilih untuk tidak menyertakan nama besar ayahnya

%Nadzirin, Ulama-ulama Kitab Kuning Indonesia (Kediri: Mitra Gayatri, t.t), 30-31.
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dibelakang namanya. la memilih untuk mandiri dan tidak mengharap
popularitas dari nama besar ayahnya.!'%

Seiring dengan berjalannya waktu, Bakri menunaikan ibadah haji.
Kemudian nama Bakri diganti menadi Thsan. Dua tahun kemudian ayahnya
meninggal dunia. Selepas kepergian ayahnya, Kiai Thsan menikah dengan
seorang gadis desa Sumberejo, Poncokusumo, Malang. Namun pernikahan
tersebut tidak bertahan lama. Kemudian Kiai Thsan menikah lagi, hingga
lima kali.'%7

Tampaknya Kiai Thsan tidak begitu memprioritaskan masalah
duniawi, termasuk kaitannnya dengan hubungan pernikahannya bersama
istri. Ia lebih senang bersosialisasi dan lebih mementingkan hal-hal yang
bermanfaat bagi orang banyak seperti mengajar, berdakwah, dan mengarang
kitab. Bahkan secara tegas ia mengungkapkan dampak negatif yang
ditimbulkan dalam sebuah hubungan pernikahan. ia menukil pendapat Abu
Sulayman al-Darani sebagai berikut:

sl Slias 388 3VH dps O) S SR S fe ale 23515 g
sl i &5 21y

Seorang hamba manakala menikah dan terselamat dari bencana, maka akan

banyak tuntutannya. Apabila telah hadir seorang anak, maka gejolak

permusuhan akan terealisasi dan arus bencana akan semakin banyak.'*®

1081pid, 35

197Bushrol Karim A. Mughni, Syekh Ihsan bin Dahlan Jampes Kediri: Pengarang Siraj
Al-Talibin (Jampes: PP. Al-lhsan, 2012), 39-41.

1%8[hsan Muhammad Dahlan Jampes, Shiraj al-Talibin, vol. 2, (Beirut: Dar al-Fikr, 2012 )
35-36
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Kepribadian Kiai lhsan Jampes banyak dipengaruhi oleh nyai
Isti’anah. Karena dalam kesehariannya ia lebih banyak menghabiskan waktu
bersama neneknya. Proses kemandirian dalam menjalani hidup telah tumbuh
sejak dini. Perubahan dalam dirinya berasal dari tekad yang kuat dan
semangat belajar. Nama Kiai Thsan Jampes yang sudah dikenal luas ditingkat
nasional, hingga internasioal adalah hasil dari usaha kerasnya dalam
melakukan mujahadat al-nafs dalam berbagai hal. Namun disamping itu,
keberhasilan Kiai Thsan Jampes juga tak luput berkat keteladanan serta doa
para pendahulunya.'?

Dalam perjalanannya, Kiai Thsan Jampes turut hanyut dalam dunia
tasawuf, sekalipun tidak turut dalam dunia organisasi tarckat. Ia dikenal
sebagai tokoh sufi melalui beberapa karya tasawufnya. Pengalaman kiai
Ihsan Jampes dalam dunia tasawuf tentunya berbedda dengan tokoh tasawuf
lainnya. Hal ini dikarenakan Kiai Thsan Jampes memliki corak tersendiri
yang berbeda dengan lainnya. Termasuk semua karyanya yang tidak ditulis
dengan bahasa lokal, melainkan berbahasa Arab.

2. Pergulatan Intelektual Kiai IThsan Jampes

Awal pembentukan intelektual Kiai lhsan Jampes dimulai sejak
diasuh oleh ayah dan neneknya di pesantren Jampes. Kemudian ia
mengembara ke beberapa pesantren di Jawa Timur dan Jawa Tengah untuk
memperdalam pengetahuan agamanya. Beberapa pesantren yang pernah

disinggahinya diantaranya Pesantren Jamsaren Solo, Pesantren KH. Khozin

1%9]bid, 35
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Bendo Pare Kediri, pesantren KH. Dahlan Semarang, pesantren Mangkang
Semarang, Pesantren Punduh Magelang, pesantren Gondanglegi Nganjuk,
dan pesantren Bangkalan Madura.'!°

Jika dalam tradisi pesantren dikenal istilah menuntut ilmu dalam
jangka waktu yang lama,!'! maka berbeda dengan Kiai Thsan Jampes yang
dalam perjalanannya mencari ilmu tidak pernah mulazamah (menetap) lama.
Ia hanya bertahan satu atau dua bulan saja dalam setiap pengembaraannya.

Pada waktu nyantri di Bangkalan Madura, pesantren asuhan KH.
Kholil, Kiai Ihsan fokus mempelajari nahwu (A/fiyyah ibn Malik) dan hanya
menghabiskan waktu selama dua bulan. Berikutnya selama nyantri di
jamsaren Solo, hanya bertahan selama satu bulan. Di Pesantren yang diasuh
oleh KH. Dahlan Semarang hanya nyantri selama dua puluh hari.

Kiai Thsan Jampes telah berhasil menguasai setiap disiplin ilmu yang
dipelajarinya dengan baik dan sempurna. Hanya dalam jangka waktu yang
relatif singkat. Maka tidak heran jika sebagian berpendapat bahwa ilmu yang
diterimanya adalah ilmu /aduniy.”’? Selama nyantri di berbagai pesantren,
Kiai Thsan Jampes selalu bersikap rendah hati. Ia tidak pernah menunjukkan
sikap layaknya putra seorang ulama yang harus dihormati. Ia menyebut

dirinya Bakri sewaktu nyantri. la memilih untuk meninggalkan nama besar

"OM. Solahudin, 5 ulama Internasional dari Pesantren (Kediri: Nous Pustaka Utama,
2014), 77.

"Burhanuddin al-Zarnuji, 7a‘lim al-Muta‘alim (Beirut: Dar al-Kutub al-‘IImiyyah,
2012), 40-41.

"2[lmu laduni adalah ilmu yang berasal langsung dari Allah SWT tanpa melalui tahapan
belajar. [lmu ini didapat melalui kashf (terbukanya tabir ghaib) atau mimpi. Istilah ini
dikenal dikalangan sufi.
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ayahnya dan menjadi dirinya sendiri. Ia selalu meninggalkan pesantren
manakala identitasnya telah diketahui oleh teman-temannya dan kiainya.'!3

Pemikiran kiai Thsan Jampes tidak lepas dari bidang keilmuannya
yang beliau peroleh dari para gurunya. [lmu falak atau astronomi dipelajari
dari Kiai Salatiga hanya satu bulan, mempelajari kitab al/fivah (gramatika
arab) kepada Kiai Khalil Bangkalan hanya dua bulan dan ilmu tasawuf
dipelajari dari Kiai Salih Darat Semarang hanya dalam tempo 20 hari.''#

Adapun salah satu karya Kyai Ihsan Jampes adalah kitab Siraj al-
Talibin, kitab ini merupakan sebuah kitab yang mebahasan tentang ilmu
tasawuf, sebuah disiplin ilmu yang mempelajari tentang etika, baik kepada
pencipta ataupun kepada sesama makhluk. Sebagai karya yang merupakan
penjabaran dari kitab Minhaj al-‘Abidin karya imam al-Ghazali, tentunya
beliau menyesuaikan gaya dan sistematika dari kitab asalnya.

Kiai Thsan Jampes wafat pada hari Ahad, 24 Dzulhijjah 1371 H atau
17 september 1952 M diusia 51 tahun.!'> Ia terjatuh setelah berwudhu dan
keesokan harinya meninggal dunia. Ia dimakamkan di pemakaman keluarga
dan berdampingan dengan makam ayah dan neneknya.!'® Dan pada saat ini
tali estafet kepemimpinan pesantren Jampes dipegang oleh beberapa

cucunya. Diantaranya adalah KH. Munif dan KH. Busrol Karim Abdul

"BWasid, TasawufNusantara, 35.

W4digilib.uinsby.ac.id/4734/7/Bab%202.pdf

"SNadzirin, Ulama-ulama Kitab Kuning Indonesia (Kediri: Mitra Gayatri, t.t), 30-31.
"Mughni, Syekh Ihsan, 79-80.



48

Mughni.!'” Hingga saat ini pesantren jampes masih berkembang dan
memiliki banyak santri.
3. Karya-karya [lmiah Kiai Ihsan Jampes
Kiai Thsan Jampes adalah sosok ulama produktif yang telah
melahirkan banyak karya. Menurut berbagai sumber informasi, terdapat lima
karyanya yang ditulis dengan bahasa Arab fusha dan telah dipubliksikan,
diantaranya sebagai berikut:
a. Tasrih al-Ibarat.
Kitab ini merupakan syarah kitab natijah al-Miqat karya KH. Ahmad
Dahlan Semarang yang membahas tentang ilmu falak (astronomi).
Diterbitkan pada tahun 1929 M yang merupakan sharah kitab Natijah al-
Migat karya KH. Ahmad Dahlan Semarang. Kitab ini menunjukkan
adanya hubungan ilmu Kiai Thsan Jampes sebagai murid dengan gurunya,
KH. Ahmad Dahlan. Pasalnya, dalam waktu tertentu Kiai Thsan pernah
nyantri kepada Kiai Dahlan yang dikenal ahli falak.!'!8
b. Siraj al-Talibin.
Kitab ini merupakan syarah karya Al-Ghazali (w. 1111 M) yang berumur
ribuan tahun, Minhaj al-‘Abidin. Kita ini terdiri atas dua jilid yang
bernilai sangat tinggi dan dijadikan kitab wajib pada kajian post graduate

di Universitas al-Azhar Kairo dan juga dikaji dibeberapa Perguruan

"\Wasid, Tasawuf Nusantara, 45.
18Thid, 46.
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Tinggi lainnya di Timur Tengah.'"” Kitab ini diterbitkan pertama kali di
Surabaya pada tahun 1954, dua tahun setelah penulis wafat. Kemudian
pada tahun 1955 diterbitan kembali di Kairo Mesir.'?? Kitab ini terdiri
atas dua jilid dengan tebal masing-masing hampir lima ratus halaman.
Martin Van Bruinessen mengatakan bahwa kitab ini disambut baik oleh
pesantren-pesantren di Jawa Timur khususnya dan menjadi pegangan
wajib perihal tasawuf.'?!
¢. Manahij al-Imdad.

Kitab ini dalah syarah dari kitab /rshad al-‘Ibad karya Syeikh Zainuddin
ibn ‘Abd al-‘Aziz ibn Zain al-Din al-Malibari (1982 H). Terdiri dari dua
jilid yang dikemas dan dianalisa secara mendalam. Kitab ini memuat
beberapa persoalan dalam kajian Islam, antara lain tentang keimanan,
fikih, dan tasawuf.'?? Kitab yang disajikan dengan bahasa lugas dan
disertai kutipan berbagai sumber ini sempat akan diterbitkan di Kairo,
Mesir. Pada saat itu kondisi bangsa Indonesia belum kondusif setelah
proklamasi kemerdekaan. Sehingga belum memungkinkan diterbitkan di

Indonesia pada tahun 1942-1950. Namun Kiai Thsan Jampes meninggal

"""Muhammad Sholikhin, “ Orientasi Dakwah Islam Keindonesiaan dan Aktualisasi
Nilai-nilai Lokal”, Jurnal Jurusan Dakwah STAIN Purwokerto Komunika, Vol. 3 No. 2
(Juli-Desember , 2009), 8.

20¥edi purwanto, “Konsep Aqabah dalam tasawuf Al-Ghazali; Tela’ah atas kitab
Minhaj al-‘ Abidin”, Jurnal Sosioteknologi, (Agustus 2006), 95.

211bid, 95-96.

122\Wasid, TasawufNusantara, 53.
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terlebih dahulu pada tahun 1950, dan baru diterbitkan pada tahun
2005.123
d. Irshad al-Ikhwan fi Bayan ahkam Shurb al-Qahwah wa al-Dukhan.

Kitab ini menjelaskan tentang hukum minum kopi dan hukum merokok.
Terdiri dari beberapa nazam yang termuat dalam empat bab pembahasan
dan telah disyarahi. Kiai Thsan Jampes menggambarkan seluk beluk
hukum merokok dan minum kopi secara tuntas. Kitab ini ditulis ketika
terjadi perdebatan terkait persoalan hukum merokok dan minum kopi
pada masyarakat sekitar pesantren Jampes. Pengarang kemudian
merespon hal tersebut secara ilmiah dan disertai pendapat ulama. Hingga
saat ini kitab ini masih menjadi sumber rujukan diberbagai pesantren dan
telah banyak diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia.

Selain kitab-kitab yang tersebut di atas, ada banyak karya yang
masih belum disebutkan. Karena beberapa karya Kiai Thsan belum tercetak
dan masih berbentuk tulisan tangan.

B. Deskripsi Kitab
1. Latar Belakang Penulisan Kitab

Kiai Thsan Jampes adalah seorang ulama dan penulis produktif.
Beberapa karyanya telah diterbitkan dan dikaji diberbagai lembaga dan
pesantren di Indonesia bahkan dunia. Namun masih banyak pula karya Kiai
Ihsan Jampes yang masih berupa manuskrip dan belum diterbitkan. Salah

satu kitab yang terkenal yaitu Siraj al-Talibin (Lentera bagi Para Pencari

1231bid, 55-56.
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Ilmu). Kitab ini merupakan sarh dari kitab tasawuf karya Imam Al-Ghazali,
Minhaj al-“‘Abidin.**

Kitab Siraj al-Talibin menjadi magnum opus Kiai Thsan Jampes.
Kitab yang ditulis selama kurang lebih delapan bulan ini, ditulis pada saat
hatinya sedang bergejolak. Permasalahan rumah tangganya yang pelik kala
itu, membuatnya mengalami sedikit goncangan psikis. Namun hal itu
kemudian tidak menyulutkan semangatnya untuk berhenti berkarya.

Kitab Siraj al-Talibin tidak hanya dikaji diberbagai pesantren di
Nusantara. Namun kitab ini telah dikaji diberbagai belahan dunia,
diantaranya Turki, Mesir, Inggris, bahkan Amerika Serikat. Kitab ini telah
menjadi salah satu mata kuliah pasca sarjana al-Azhar, Kairo Mesir.!?

Jika Menilik perjalanan belajrnya yang hanya di pesantren-pesantren
asuhan Kiai-kiai salaf. Kiai Thsan Jampes telah menjadi bukti bahwa santri
pondok pesantren mampu mendunia. Dalam kitan ini, Kiai IThsan cenderung
menganut tasawuf Ghazalian. Sehinga dalam kitab ini nampak kuat dalam
pembelaannya terhadap Al-Ghazali. Sekalipun kitab ini hanya ulasan, Kiai
Ihsan Jampes mampu menyuguhkan pemikiran Al-Ghazali secara gamblang
dan lebih mudah dipahami para pembaca. Ulasannya terhadap pemikiran Al-
Ghazali sangat luas dan disertakan referensi yang memadai. Disajikan

dengan baik dan menyertakan pendapat beberapa ulama tasawuf lain seperti

124]bid, 10.

12Martin van Bruinessen, “Indonesian Muslims and Their Place in the Larger World of
Islam”dalam [Indonesia Rising: The Repositioning of Asia’s Third Giant.ed. Anthony
Reid (Singapore: ISEAS, 2012) , 7
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Imam Junaid, Dzu al-Nun al-Misri, Harith al-Muhasibi, Abu Talib al-Makki,
dan lain-lain.!?¢

Pemikiran Al-Ghazali yang diulas secara baik oleh Kiai Thsan Jampes
dalam Siraj al-Talibin ini menunjukkan bahwa sang penulis memiliki
pengetahuan luas yang cukup mendalam akan dunia tasawuf. Kiai Thsan
Jampes adalah salah satu potret lulusan pesantren lokal yang mampu
menjadikan dirinya sebagai tokoh serta pemikir dunia melalui pemikiran
tasawufnya. Bahkan Kiai Thsan Jampes menyajikan kesimpulan penting yang
berbeda dengan para tokoh lainnya, meskipun sama-sama mengulas kitab-
kitab milik Al-Ghazali.

Kitab ini dianggap representatif oleh kalangan pesantren wilayah
Jawa dan Madura khususnya, dan menjadi bacaan wajib bagi para santri.!?’
Kecenderungan intelektual Kiai Thsan Jampes yang banyak mengelaborasi
pemikiran al-Ghazali ini semakin menegaskan bahwa aaran neo-sufisme
semakin mendapat momentumnya di Indonesia. Kitab ini terdiri dari dua
jilid dengan hampir 1000 halaman. Pengarang menyisipkan pendapat dan

cerita-cerita sufistik yang tentu saja semakin menarik dan mudah dipahami

dari kitab aslinya yang dalam versi cetaknya terdiri dari 93 halaman.'?® Kitab

120W asid, Tasawuf Nusantara, 10.

127 Ahmad Barizi, “al-Harakah al-Fikriyyah wa al-Turath ‘inda al-Shaikh Ihsan Jampes
Kediri; Mulahazaah Tamhidiyyah”, Studi Islamika Vol. 11 No. 3 (2014), 544

12%Wasid, Tasawuf Nusantara, 48
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tasawuf ini termasuk sangat terkenal di Jawa Timur jika dibandingkan
dengan kitab-kitab tasawuf lainnya.'?°

Sebelum diterbitkan, kitab Siraj al-Talibin terlebih dahulu
disodorkan oleh Kiai Thsan kepada para kiai terkenal dimasanya agar mereka
berkenan mengoreksidan men-zashih kitab karangannya. Diantara kiai - kiai
tersebut adalah KH. Hasyim Asy’ari pengasuh pesantren Tebuireng
Jombang, KH. Abdurrahman bin Abdul Karim pengasuh pesantren Sekar
Putih Nganjuk, KH. Muhammad Yunus, kota Kediri, KH. Abdul Karim
pengasuh pesantren Hidayatul Mubtadiin Kediri, pamannya sendiri KH.
Khozin pengasuh pesantren Bendo Pare Kediri dan lain—lainnya.

Kitab Siraj al-Talibin mendapat respon baik dari para ulama tersebut
dan mendapat pujian yang luar biasa.Mereka bukan hanya memuji kitab yang
disodorkannya itu, tapi juga sekaligus memuji sang penulis. Bahkan kitab
Siraj al-Talibin mendapat pengakuan dari KH. Hasyim Asy’ari yang berusia
sebaya dengan Kiai Thsan Jampes. Dalam resensi kitab ini menyebut
pengarangnya sebagai orang alim alamah yang ahli dibidang sastra.'*? Hal ini
merupakan salah satu apresiasi, bahwa Kiai IThsan benar-benar memumpuni
dalam bidang tulis-menulis.

2. Karakteristik Penulisan Kitab Siraj al-Talibin
Setiap ulama memiliki karakteristik tersendiri dalam menyusun

sebuah karya. Masing-masing memiliki corak yang hampir dipastikan tidak

129Lihat tabel VI, Martin van Bruinessen, Kitab Kuning, Pesantren, dan Tarekat:
Tradisi-tradisi Islam di Indonesia (Bandung: IKAPI, 1999), 163
B39Mukaddimah KH. Hasyim Asy’aripada kitab Siraj al-Talibin
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sama antar satu sama lain. Kiai Thsan Jampes dalam menyusun karyanya,
memiliki corak atau karakter yang berbeda. Dalam penyusunan karyanya,
Kiai Thsan memiliki ragam yang menunjukkan jati dirinnya.
Kitab Siraj al-Talibin yang menjadi magnum opus Kiai Thsan Jampes
memiliki karakteristik tersendiri, antara lain sebagai berikut.
a. Memuat ayat Alquran.
Sebagai salah satu karya bergenre tasawuf, Kiai Thsan menyertakan
sumber utama umat Islam dalam setiap pengambilan hukum. Dalam
kitabnya, Kiai Thsan hampir di setiap bab menulis ayat Alquran yang
sesuai dengan bab yang dibahas. Namun dalam kitabnya, Kiai Ihsan
tidak mencantumkan dalam bentuk satu ayat secara utuh. Namun

terkadang ia hanya menukil beberapa lafadz dalam suatu ayat. Misalnya.
Y1 o] (3t anad feat ll)  Jw W Lad wg) e s Ly

131[

Dalam penulisan di atas, Kiai [hsan tidak menyebutkan keseluruhan ayatnya. Ia
hanya menuliskan penggalan suatu ayat yang menurutnya relefan dengan bab
yang ia bahas. Selain itu, dalam menuliskan ayat Alquran, selalu disertakan
nama surah dan ayatnya.

b. Memuat hadis.
Sebagai sumber hukum kedua setelah Alquran, urgensitas sebuah hadis
tak bisa diabaikan begitu saja. Hampir seluruh kajian keislaman baik

fikih, usul fikih, balaghah, tauhid, tak terkecuali tasawuf memiliki

Blyampes, Siraj al-Talibin, 117
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hubungan cukup erat dengan kajian hadis. Begitu pula dengan kitab
Siraj al-Talibin yang didalamnya juga termuat ayat-ayat Alquran dan
hadis. Hampir disetiap bab, penulis menyertakan hadis yang relefan

dengan pembahasan.
Berikut ini metode penulisan hadis dalam kitab Siraj al-Talibin.

1) Penulisan hadis disertai keterangan mukharrij dan sumber rujukan.

Vg 258 gk 137l 2l 2 Lo all gl g e A Lo J6;
132.&)3;5)‘ S L}j L;a.cb".,\j\ °b) %

Nabi SAW berkata: dan berikanlah Allah SWT kelapangan hati kamu
semua. Maka kamu akan mendapatkan pahala atas kefakiranmu. Jika

tidak, maka kamu tidak akan mendapatkan pahala. Hadis riwayat Al-
Daylimi dalam Musnad al-Firdaus.

2) Penulisan hadis hanya disebutkan matan saja tanpa nama perawi

maupun mukharrijnya.

(538 Y5 35235 ,15oad Y5 Tgnd ) cmmnalt Edus Wliag

Misalnya hadis riwayat Bukhari Muslim. “Mudahkanlah dan jangan
diperumit. Berilah kabar gembira dan jangan diberi ancaman.”*%

3) Menyebutkan mukharrij dan perawi pertama.

Js 08, g W1 o Ll cius 30 V5 Sty et (o3
85 4575 3T 5 o5db gt U A Lot gl oo A o
134 ot

Diriwayatkan oleh Ahmad dan Al-Shaikhan dan Imam empat dari hadis
‘Aishah radiya Allah ‘anha. Bahwasanya rasulullah SAW orang yang suka

mendahulukan sebelah kanan ketika bersuci, memakai sandal, dan
melangkahkan kakinya.

132 Jampes, Siraj al-Talibin, vol. 1, 51.
33Ibid, vol. 1, 18.
1341bid, vol. 2, 31.
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4) Penulisan hadis disebutkan nama perawi pertama dan juga
mencantumkan status atas kualitas hadis menurut pendapat
muhaddis.

wdqu 5 JB ¢ J6 ssacs AL EE da By 555 T2 3 G
o) oxfls o3t 2a BN U Y b saant 06 e e e

C@ww.)o— ‘M Vfbgj\ JU ;,v—)\ }9 QKQJ 4;)4.3 ujﬂ.@

Barangsiapa yang membaca astagfirullah allazi la ilaha illa huwa al-hayyu
al-qayyum wa atubu ilaih maka dosanya akan diampuni dosa-dosanya
sekalipun dia berlari dari merangkak.

Penulisan hadis dalam kitab Siraj al-Talibin seringkali dimuat dan
ditulis secara tidak utuh. Penulis hanya mencantumkan redaksi hadis yang
dianggap sesuai dengan apa yang penulis bahas dalam suatu bab. Namun
dalam penulisan hadis, penulis terkadangan menyertakan perawi pertama.
Selain itu penulis juga menyertakan mukharij, dan terkadang menyertakan
kualitas hadis tersebut.

Penulisan hadis dalam karya Kiai Thsan Jampes juga seringkali
disertai dengan pendapat para ulama hadis (muhaddithin) mengenai status
hadis yang ditulisnya. Dalam karyanya, penulis banyak mengambil hadis-
hadis yang berasal dari kitab hadis primer. Hadis yang paling banyak dimuat
adalah hadis-hadis yang diriwayatkan oleh Bukhari Muslim. Biasanya
tertulis rawahu al-Sahihain atau rawahu al-Syaikhan.'>> Namun banyak pula

hadis-hadis lain yang dinukil dari kitab hadis sekunder, seperti kitab Riyad

35Jampes, Siraj al-Talibin, vol. 1, 117.
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al-Salihin."*®Selain itu penulis juga merujuk pada karya ulama Nusantara,
seperti kitab Tangih al-Qaul al-Hathith karya Syeikh Nawawi al-Bantani.!3’
Dalam menulis suatu hadis, seringkali penulis mencantumkan hadis
lebih dari satu dengan tema yang sama, namun redaksi dan perawi yang
berbeda. Misalnya sebagai berikut.
ot b 8155 L AL BN it 55 Y ST R0 Y &/jﬁaliw\yipjﬁj
NERI JOWERSIC PR S8 vbdbws’c*’d‘dw,,wb

,ﬂéd\&zj@\&d)kj\%u?gbu&J\QOE\MfVY»/\:ﬁ}L}

Nabi SAW bersabda: Seseorang diantara kalian tidak akan mati kecuali dia
berbaik sangka kepada Allah SWT. (hadis riwayat Muslim). Dan diriwayatkan
oleh Ibn Jumay‘ dalam mu’jamnya dan Khatib dan Ibn ‘Usakir dari Anas:
“Sesorang diantara kalian tidak akan mati sehingga dia berprasangka baik
kepada Allah SWT. Maka sesungguhnya berprasangka baik kepada Allah SWT
pahalanya surga. 13

Dalam penulisan hadis diatas, kedua hadis tersebut bertema sama
tentang berprasangka baik terhadap Allah SWT, namun dengan redaksi,
perawi dan mukharij yang berbeda.

3. Hadis ru‘yatullah dalam kitab

Dalam menulis karyanya, Kiai IThsan memuat beberapa hadis hampir

di setiap bab. Begitupun pada bab ru‘yatullah fi al-Akhirah, Kiai Thsan

menuliskan hadis yang relevan dengan tema di atas sebagai berikut.

J;M&u%d\f@‘ubrﬁf‘:ﬁ&}ﬁj\.:.745—;}255—:;;_;.35)@5.&5-
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136Tbid, vol. 2, 26.
37Ibid, vol. 2, 31.
38bid, vol. 2, 295.
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Telah bercerita kepada kami ‘Ubaydullah bin ‘Umar bin Maysarah, dia berkata:
telah bercerita kepadaku ‘Abd Al-Rahman bin Mahdiy, bercerita kepada kami
Hammad bin Salamah, dari Thabit al-Bunaniy, dari ‘Abd Al-Rahman bin Abi
Layliy, dari Suhaib, dari Nabi SAW berkata: “Jika penduduk surga telah
memasuki surga, dan penduduk neraka telah memasuki neraka, seseorang
menyeru, “Wahai penduduk surga, sesungguhnya Allah memiliki janji terhadap
kalian yang hendak Allah SWT tunaikan. Maka mereka berkata: apa itu?
Bukankah Allah SWT memutihkan wajah-wajah kami, memasukkan kami ke
dalam surga, dan menyelamatkan kami dari siksa api neraka? Maka Allah SWT
membuka hijab, lalu mereka melihat kepada-Nya. Maka tidaklah mereka diberi

berbagai kenikmatan, melainkan melihat Allah SWT merupakan nikmat yang
paling mereka sukai.

Kiai Thsan mengutip kedua hadis tersebut berdasarkan riwayat al/-
Shaikhan. la kemudian berpendapat bahwa hadis tetang ru‘yatullah di atas

adalah mutawatir ma’nawi. 1a menyatakan dalam kitabnya sebagai berikut.

<l “M\ wj\.\{t} US« JL{&J@ u.ljj a8 cdmajf\}w QBJM w)\ofb
Hadis-hadis tentang ru‘yatullah adalah mutawatir ma’nawi. Hadis

tersebut benar-benar telah diriwayatkan dengan jalur periwayatan yang
banyak dari para sahabat.

Kiai Thsan berpendapat bahwa hadis-hadis yang mengandung makna
ru‘yatullah banyak diriwayatkan oleh sahabat, namun dengan redaksi yang
berbeda. Inilah yang kemudian dianggap hadis mutawatir ma’na oleh Kiai

Ihsan.

3%Muhammad ibn al-Hajjaj al-Naysaburi, Sahih Muslim, Vol 4. (Beirut: Dar Thya’al-
Turath al-‘Arabi, t.t)

“OJampes, Siraj al-Talibin, 118



BAB IV

INTERPRETASI SUFISTIK HADIS RU’YATULLAH FTAL-

AKHIRAH

A. Kehujahan Hadis tentang Ru’yatullah fi al-akhirah
1. Pengertian Ru’yatullah

Ru’yatullah berasal dari kata %) - s» -gl) yang berarti melihat,
berpendapat, bermimpi.'*! Ru‘yarullah berarti melihat Allah SWT.
Ru‘yatullah adalah keadaan dimana penduduk surga dapat melihat Allah
SWT. Ru’yatullah kelak di akhirat adalah keyakinan yang dibenarkan oleh
para sahabat, tabi’in, ulama, dan segenap kelompok-kelompok kalam yang
menisbatkan diri mereka kepada Islam.!#?

Allah SWT berfirman dalam Alquran QS. Al-Qiyamah: 22-23.

S0 G S0 e 4

Wajah-wajah (orang mukmin) pada hari itu berseri-seri. Kepada Tuhanlah

mereka melihat.'*

Ayat diatas merupakan dalil yang secara jelas menyebutkan akan

ru’yatullah kelak di akhirat. Kata al-nazar (»2Y) berarti melihat.'** Melihat

“IAhmad Sya’bi, Kamus Al-Qalam,; Indonesia Arab, Arab-Indonesia (Surabaya: PT
Halim, 1997), 66

1“2Radliyatush Shalihah, “Nilai Hadis Kitab Al-Tauhid Karya Ibn Khuzaymah Bab
Ru‘yatullah Yaum Al-Qiyamah dalam Perspektif Kaedah Kesahihan Hadis,” (Tesis tidak
diterbitkan, Program Studi Ilmu Hadis, Pascasarjana UIN Sunan Ampel Surabaya,
2016),8

Kementrian Agama RI, Alquran dan Terjemahnya (Jakarta: PT. Sinergi Pustaka
Indonesia, 2012), 854

59
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pada ayat diatas dimaksudkan dengan melihat dengan mata kepala. Hal ini
dikarenakan kata penguhubung yang digunakan pada lafadz a/-nazar adalah
kata 7/a () yang menunjukkan arti melihat menggunakan mata.'#?

Adapun dalil-dalil lain tentang ru’yatullah adalah firman Allah SWT

QS. Qaf: 35.

Mereka di dalamnya memperoleh apa yang mereka kehendaki, dan pada kami

ada tambahannya.!

Makna kata mazid (<) dalam ayat tersebut menurut Imam al-Tabari
bahwa Ali ibn Abi Talib r.a dan Anas ibn Malik berarti melihat kepada
wajah Allah SWT. Demikian dengan firman Allah SWT dalam Alquran
surah Al-Mutaffifin: 15.

Sekali-kali tidak. Sesungguhnya mereka pada hari itu benar-benar tertutup
dari (rahmat) Tuhan mereka.'*’

Selain ayat-ayat Alquran, terdapat hadis yang menunjukkan akan
ru’yatullah yang diriwayatkan secara mutawatir. Hadis tersebut

diriwayatkan dalam kitab-kitab sahih musnad, dan sunan.

144 Ahmad Warson, Kamus Arab-Indonesia Al-Munawwir (Surabaya: Pustaka Progresif,
1997)

145Shalihah, Nilai Hadis, 8

146 Agama RI, Alquran dan Terjemahnya , 750

7Ibid, 879.
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2. Hadis Ru’yatullafi al-akhirah dan Terjemah
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Telah bercerita kepada kami ‘Ubaydullah bin ‘Umar bin Maysarah, dia
berkata: telah bercerita kepadaku ‘Abd Al-Rahman bin Mahdiy, bercerita
kepada kami Hammad bin Salamah, dari Thabit al-Bunaniy, dari ‘Abd Al-
Rahman bin Abi Layliy, dari Suhaib, dari Nabi SAW berkata: “Jika
penduduk surga telah memasuki surga, dan penduduk neraka telah
memasuki neraka, seseorang menyeru, ‘“Wahai penduduk surga,
sesungguhnya Allah memiliki janji terhadap kalian yang hendak Allah SWT
tunaikan. Maka mereka berkata: apa itu? Bukankah Allah SWT
memutihkan wajah-wajah kami, memasukkan kami ke dalam surga, dan
menyelamatkan kami dari siksa api neraka? Maka Allah SWT membuka
hijab, lalu mereka melihat kepada-Nya. Maka tidaklah mereka diberi
berbagai kenikmatan, melainkan melihat Allah SWT merupakan nikmat
yang paling mereka sukai.
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¥Muhammad ibn al-Hajjaj al-Naysaburi, Sahih Muslim, Vol 4. (Beirut: Dar Thya’al-
Turath al-‘Arabi, t.t)

YMuhammad ibn Isma‘il Abu ‘Abd Allah al-Bukhari al-Ju‘fi, Sahih al-Bukhari, vol. 9
(t.k: Dar Tawq al-Najah, 2001), 256
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Telah menceritakan kepada kami Zuhair bin Harb telah menceritakan kepada
kami Ya'qub bin Ibrahim telah menceritakan kepada kami Bapakku dari Ibnu
Syihab dari Atha' bin Yazid al-Laith bahwa Abu Hurairah mengabarkan
kepadanya, bahwa manusia berkata, "Wahai Rasulullah! Apakah kami (bisa)
melihat Rabb kami pada Hari Kiamat?" Beliau pun balik bertanya: "Apakah
kalian akan kesulitan ketika melihat bulan di malam purnama yang tidak ada
awan?" Mereka menjawab, "Tidak wahai Rasulullah." Beliau bertanya lagi:
" Apakah kalian akan kesulitan ketika melihat matahari di siang hari yang
terang tanpa awan di bawahnya?" Mereka menjawab, "Tidak wahai
Rasulullah.” Lalu beliau bersabda: "Sesungguhnya kalian bisa melihat-Nya
seperti itu juga.

Kedua hadis diatas menerangkan tentang melihat Allah SWT kelak
di akhirat. Kedua hadis tersebut telah dikutip oleh banyak ulama diberbagai
kitab. Setelah dilakukan takhArij dengan kata kunci osob=d dapat diketahui
bahwa hadis tersebut diriwayatkan oleh Bukhari, Muslim, an-Nasa’i, dan
Ahmad ibn Hanbal.'>°

Kemudian dilakukan takhrij kembali dengan kata kunci ¢.b=i dan
diketahui hadis tersebut diriwayatkan oleh Bukhari, Muslim, Abu Dawd,
Turmudzi, Ibnu Majah, Ahmad ibn hanbal, al-Daruqutni, dan lain
sebagainya's!

Kiai Thsan mengutip kedua hadis tersebut berdasarkan riwayat al/-
Shaikhan. 1a kemudian berpendapat bahwa hadis tetang ru‘yatullah diatas

adalah mutawatir ma’nawi. Ia menyatakan dalam kitabnya sebagai berikut.

10A.J. Wensink, a/l-Mu‘jam al-Mufahras, vol. 3 (t.k: Maktabah Bril fi Madinah lidan al-
Sunnah, 1963), 497
B1bid, 520



63

Hadis-hadis tentang ru‘yatullah adalah mutawatir ma’nawi. Hadis
tersebut benar-benar telah diriwayatkan dengan jalur periwayatan yang
banyak dari para sahabat.

Kiai Thsan berpendapat bahwa hadis-hadis yang mengandung makna
ru‘yatullah banyak diriwayatkan oleh sahabat, namun dengan redaksi yang
berbeda. Inilah yang kemudian dianggap hadis mutawatir ma’na oleh Kiai Ihsan.

Beberapa ulama hadis juga menyatakan bahwa hadis-hadis tentang
ru’yatullah adalah mutawatir. Ibn Hajr al-Asqalani menyatakan bahwa hadis
ru’yatullah diriwayatkan oleh al-Dar al-Qutni dari jalur Yahya ibn Ma’in
sebanyak tujuh belas.!>* Hadis yang menunjukkan ru’yatullah diriwayatkan
secara tawatur dalam kiitab-kitab sahih, musnad, dan sunan. Sementara itu yang
diriwayatkan oleh Sahihain melalui dua jalur, yaitu Abu Hurairah dan Abu Sa’id
al-Khudri.!>* Selain itu, al-Shaukani juga berpendapat bahwa hadis tentang
ru‘yatullah mutawatir.!>>

Para sahabat yang meriwayatkan hadis tentang ru’yatullah diantaranya:
Anas ibn Malik, Jabir, Jarir al-Bahali, Huzaifah ibn Yaman, Zaid ibn Thabit,
Suhaib, ‘Ubadah ibn al-Sha,ad, Ibn ‘Abbas, ibn Umar, ibn Mas’ud, Laqit ibn

‘Amir, Abi Razid, ‘Ali ibn Abi Talib, ‘Adiy ibn Hatim,”Ammar ibn Yasir,

S2Jampes, Siraj al-Talibin, 118

153Ibn Hajr al-Asqalani, Fath al-Bari, vol. 13, 434

14ATi ibn ¢Ali Muhammad ibn Abi al-‘I1z al-Hanafi al-Dimashqi, Sharh al-¢Aqidah al-
Tahawiyah (Sana’a al-Maktabah al-Imam al-Wadi‘i, 2009), 213

155Muhammad ibn ‘Ala ibn Muhammad ibn ‘Abdillah al-Shaukani, Fath al-Qadir, vol. 5
(Dar ibn Kathir, 1993), 409
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Fadalah ibn ‘Ubayd, Abi Sa’id al-Khudri, Abi Musa al-Ash ‘ari, dan lain
sebagainya.'>¢

Berikut ini adalah hadis-hadis tentang ru’yatullah:

1. Sahih Bukhari
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2. Sahih Muslim
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156Shams al-Din, Lawami ‘ al-Anwar al-Bahiyyah wa sawati * al-Asrar al-Athariyyah Ii Shirh al-
Durrah al-Madyyah 17 ‘Aqd al-Farq al-Mardiyyah, vol. 2 (Damaskus: Al-Nashr, 1982)
1Muhammad ibn Isma‘il Abu ‘Abd Allah al-Bukhari al-Ju‘fi, Sahih al-Bukhari, vol. 9
(t.k: Dar Tawq al-Najah, 2001), 256

S8ibid

Muhammad ibn al-Hajjaj al-Naysaburi, Sahih Muslim, Vol 5. (Beirut: Dar Thya’al-
Turath al-‘Arabi, t.t)
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3. Musnad Ahmad ibn Hanbal
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160Tbid

161 Ahmad ibn Hanbal, Musnad Ahmad ibn Hanbal, Vol. 6 (Beirut: Dar Ihya’ al-Turath
al-‘Arabi, t.t)

162Muhammad ibn ‘Isa ibn Surah al-Tirmidhi, Sunan Tirmidhi, vol. 5 (t.k: Shirkah
Maktabah wa Matba‘ah Mustafa, t.t), 431
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5. Al-Dar al-Qutni
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6. Ibn Khuzaymah

16 Al-DAr al-Qutni, al-Ru’yah Ii al-Dar al-Qutni (Madinah: Al-Jami‘ah al-Islamiyah, t.t)
164Abu al-Hasan ‘Aly ibn ‘Umar al-Bagdadi, Ru ‘yatullah, vol. 1 (t.k: Maktabah al-
Manar: 1990)



67

L J6 o106 8k G s 28 J6 Byl skl i s J6 nyait
165J>’\.@.§\ \M djj.’ wc‘uw\ f 415\ djf.s AUU

u’ }dy@co:bﬁc@b chcj)\...s ch’“:;,ii.;;i\f?i;

e 15125 18) it ST W 85" 106 [26 1 wp] {355 s s
06 S Uy Al g il 1les sy i b &) w 2aist
{BB6 @ ) 50 dam st} c s 36 D J6 e g )

[23 :a.lall]

f

7. Ibn Abu ‘Asim
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165Ibn Khuzaymah, A/-Tauhid Ii ibn Khuzaymah (al-Riyad: Maktabh al-Rushd, t.t)
166]bn Abi ‘Asim, A/-Sunnah Ii ibn Abi ‘Ashim, vol. 1 (Pakistan: Idarah Alqur’an wa al
‘Ulum al-Islammiyyah, t.t)
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11. Abu Nu ‘aym

106 Al W G sl B 13’“/’ucwswdgﬁegﬁi;
\éﬁ;gzw;ﬁs’o‘ﬁ} R

CA

A U35 2 1 B 18I A0G 0B g ) Osk 335 [23 L] {

] {5
1915 - piibal] {0 sbidd Ay 4 “/&;ﬁ\ N : J&

3. Tabel Hadis

Tabel Hadis 1

No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 GAENWE o I 8

167"Habbah Allah ibn Zaid al-Lalika™i, Sharh Usul I ‘tigad Ahlu al-Sunnah wa al-Jama ‘ ah
(Riyad: Dar Tayyibah, 2003)

168]bid

1% Abu Nu‘aym al-Asbahani, Hilyah al-Auliya’ wa Tabaqah al-Asfiya’ (Beirut: DAr al-
Kitab al- ‘Arabi, 1988)
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2 e o ot II 7
3 455 11 6
4 S o e v 5
5 KRMNES \% 4
6 Wz & VI 3
7 S VIl 2
8 S VI 1
Tabel Hadis 2
No Nma Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 s e [ 8
2 e II 7
3 et il 6
4 EPPERMRT v 5
5 Eoazasdl Vv 4
6 PR VI 3
7 S\ VIII 1
Tabel hadis 3
No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 2 I 6
2 e II 5
3 umww 11 4
4 aihy s v 3
> L G v 2
6 S VI 1
Tabel hadis 4
No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 A gl I 7
2 ] Sp o olbe II 6
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3 Sl 111 5
4 b v 4
5 sl 5 Lok % 3
6 55 VI 2
7 s VII 1
Tabel hadis 5
No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 e | 7
2 PR [ II 6
3 S eyt I 5
4 il g des v 4
S el i v 3
6 s g AR 2 Al I VI 2
7 s VII 1
Tabel Hadis 6
No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 5 I 6
2 Qmm Qg o5 okt II 5
3 A 11 4
4 e v 3
5 il A% 2
6 Jlm ol et VI 1
Tabel hadis 7
No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 S I 6
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Tabel Hadis 8

Z
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Nama Perawi

Urutan Periwayat

Urutan Sanad
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Tabel Hadis 9
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Nama Perawi

Urutan Periwayat

Urutan Sanad

G st
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Tabel hadis 10

No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 e o b I 7
2 L& s oo II 6
3| o g D Y s 1 5
4 W sl o a3 d v 4
5 "r‘“‘d A L \Y 3
6 Ll D 23 2l VI 2
7 oo ol ol VII 1

Tabel Hadis 11

No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 RNV I 8
2 g o olhe II 7
3 S III 6
4 o o S IV 5
5 262 2 \ 4
6 S B L VI 3
7 LA assa g sk VII 2
8 Ol ) VIII 1

Tabel Hadis 12

No Nama Perawi Urutan Periwayat Urutan Sanad
1 Al e du I 6
2 T I 5
3 PENCRTR] i 4
4 Bl 2y A v 3
5 Al A 5 sl M 2
6 o ol VI 1

B. Makna Hadis Ru’yatullaha Ta’ala fi al-Akhirah Menurut Pandangan Ulama
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Mayoritas ulama sepakat dan meyakini bahwa orang-orang mukmin dapat
melihat Allah SWT kelak di akhirat. Banyak dalil yang dapat dijadikan hujjah
bahwa kelak orang-orang mukmin akan dapat melihat Allah SWT di akhirat.
Akan tetapi, konsep ru’yatullah (melihat Allah SWT) kelak di akhirat memang
masih menjadi perdebatan dikalangan ulama.

Sedangkan kaum Mu‘tazilah dan Falasifah mengingkari terjadinya
ru‘yatullah. Pandangan ini didasarkan pada firman Allah SWT surah al-An‘am:

103.

o

e B A RTEE M

z z

Dia tidak dapat dicapai oleh penglihatan mata, sedang Dia dapat melihat segala
penglihatan itu dan Dialah Yang Maha Halus dan Maha Teliti.'”

Kelompok Mu’tazilah memahmi surah di atas sebagai penjelasan bahwa
Allah SWT tidak dapat dilihat dengan mata kepala. Kalimat /a2 nafi yang
terdapat pada ayat tersebut berlaku umum, tidak terikat pada waktu dan suatu
tempat, baik di dunia maupun di akhirat.!”!

Mereka juga mengemukakan pendapatnya berdasarkan firman Allah SWT

surah Al-A‘raf: 143.

s B8G ZEE Ob ”\L;\quﬁj&/” JUJA\)@\@\ E
Lif@@}i}}\f}d»wh/gxw& "

(Musa) berkata: Ya Tuhanku tampakkanlah (diri-Mu) kepadaku agar aku dapat
melihat Engkau. (Allah SWT) berfirman: Engkau tidak akan sanggup melihat-

Ku. Namun lihatlah ke gunung itu, jika ia tetap di tempatnya (seperti sedia kala)
niscaya engka dapat melihat-Ku. Maka ketika Tuhannya menampakkan

"0Agama RI, Alquran dan, 142
M Al-Qadi Abdul Jabar, Sharh al-Usul al-Khamsah (Kairo: Maktabah Wahbah, 1960),
242
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(keagungan-Nya) kepada gunung itu, gunung itu hancur luluh dan Musa pun
jatuh pingsan.!”

Pada surah Al-A‘raf ayat 143 kaum Mu’tazilah menafsirkan bahwa
permintaan untuk melihat Allah SWT bukanlah atas permintaan Musa a.s, akan
tetapi berasal dari para pengikutnya. Permintaan tersebut diajukan Musa untuk

mematahkan pembangkangan kaumnya.'’”® Dan dalam ayat tersebut, Allah SWT

menegaskan dengan kata L;\J.: US yaitu, sekali-kali engkau tidak akan dapat

melihat-Ku.

Selain itu mereka juga menjelaskan kata 5% “22L0 (tetap di tempat)

pada ayat tersebut. menurut Mu’tazilah arti kata tersebut adalah bukit tersebut
tidak bergerak dan tetap berada di tempat sebagaimana sediakala saat bukit
tersebut diguncang oleh Allah SWT. Artinya Musa akan dapat melihat Allah
SWT jikalau saat diguncang, bukit tersebut tetap diam dan tidak bergerak.
Namun kenyataannya, bukit tersebut bergerak karena kekuasaan Allah SWT.
Dengan demikian, ayat tersebut diyakini menjelaskan bahwa Allah SWT tidak
akan dapat dilihat.!”*

Mereka meyakini bahwa jika Allah SWT dapat dilihat dengan mata
kepala, mereka mensifati Allah SWT dengan materi atau benda. Karena yang

dapat dilihat oleh manusia hanyalah benda (jism). Jika dianalogikan seperti itu,

1bid, 168
1731bid, 265
741bid, 264-265



75

sama halnya dengan tajsim terhadap Allah SWT.!75> Mereka meyamakan Allah
SWT dengan makhluknya. Karena jika Allah SWT bisa dilihat, pasti Allah SWT
berada disuatu arah. Allah SWT bisa dilihat disebelah kanan atau kiri. Di atas
atau di bawah.'”7® Inilah yang menjadi sebab mereka mengingkari adanya
ru‘yatullah kelak di akhirat.

Kelompok Shi’ah meyakini dengan pasti bahwa Allah SWT tidak akan
pernah dapat dilihat dengan mata, baik di dunia maupun di akhirat kelak. Namun
kelompok ini memiliki keyakinan jika kelak ru‘yatullah terjadi, maka yang
dilihat bukanlah dengan mata kepala, namun dengan mata hati.'!”’

Kelompok al-Ash‘ariyah meyakini bahwa kelak di hari kebangkitan,

Allah SWT dapat dilihat dengan mata telanjang.!”® Kelompok ini menafsiri surah

Al-Qiyamah: 23 dengan mengartikan kata nazirah berarti melihat dengan mata

kepala. Kata :,lab jika bergandengan dengan kata 2333 maka bermakna melihat

dengan mata kepala. Mereka berpendapat bahwa kata nazirah tidak dapat
diartikan dengan memikirkan sesuatu, karena akhirat bukanlah tempat berpikir.
Juga tidak dapat diartikan dengan menunggu.'”®

Adapun pada surah Yunus ayat 26, kelompok al-‘Ash‘ariyyah
menafsirkan kata ziyadah berarti melihat Allah SWT di surga nanti. Orang-orang

mukmin yang berbuat baik akan mendapat tempat terbaik di surga dan mendapat

Harun Nasution, Teologi Islam. Aliran-aliran, Sejarah Analisa Perbandingan (Jakarta:
Raja Grafindo Persada, 2001), 44

176]bid, 42

7"Murtadha Muthahhari, Mengenal Ilmu Kalam (Jakarta: Pustaka Zahra, 2002), 94

178 Ahmad Hanafi, Teologi Islam, llmu Kalam (Jakarta: Bulan Bintang, 2001), 152

17 Abu al-Hasan al-Ash‘ari, A/-Ibanah ‘an Usul al-Diyanah (Kairo: Dar al-Ansar, 1977),
36
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tambahan dapat melihat Allah SWT.!%° Sedangkan pada surah al-An’am ayat
103, mereka menafsiri bahwa yang dimaksud dalam ayat tersebut bahwa Allah
tidak dapat dilihat di dunia oleh orang-orang mumin. Namun dapat dilihat di
akhirat.

Kelompok al-Maturidiyah memiliki pandangan yang hampir serupa
dengan Ash‘ariyah. Kelompok ini berpendapat bahwa Allah SWT kelak dapat
dilihat dengan mata telanjang. Mereka meyakini hal itu pasti akan terjadi dan
hanya Allah SWT yang mengetahuinya.'®! Golongan Samarkand sebagaimana
dijelaskan oleh al-Maturidi bahwa melihat Allah SWT merupakan hal yang
benar-benar terjadi. Akan tetap tidak dijelaskan bagaimana cara melihatnya
kelak. Lain halnya dnegan golongan Bukhara yang menyatakan bahwa kelak
Allah SWT akan memperlihatkan diri-Nya untuk dilihat dengan mata kepala,
menurut apa yang Dia kehendaki.!

Sedangkan kaum Mutashabihah meyakini teradinya ru‘yatullah. Mereka
meyakini kelak benar-benar tejadi ru‘yatullah secara berhadap-hadapan dengan
Allah SWT. Ini berarti mereka meyakini bahwa Allah SWT dapat dilihat secara
langsung dan membutuhkan arah dan tempat.!®3 Keyakinan mereka ini bertolak
belakang dengan pendapat kelompok Ahlu Sunnah.

Ada juga kelompok Mushabbihah (menyerupakan Allah SWT dengan

makhluk-Nya) meyakini bahwa kelak Allah SWT dapat dilihat. Mereka meyakini

130 Tbid, 45.

8'Noer Iskandar al-Barsary, Pemikiran Kalam Imam Abu Mansur al-Maturidi (Jakarta:
PT Raja Grafindo Persada, 2001), 44

82M. Yunan Yusuf, Alam Pemikiran Islam (Jakarta: Perkasa, 1990), 98-99

183¢Abdullah al-Harari, al-‘Aqgidah al-Tahawiyyah (Beirut: Shirkah Dar al-Mashari®,
2013), 42
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bahwa Allah SWT dapat dilihat di suatu tempat. Baik itu di atas mapun di
bawah. Keyakinan seperti ini salah. Karena menyamakan Allah SWT dengan
makhluk-Nya.!®% Namun keyakinan ini juga dianut oleh al-Dhahabi. Ia
menyatakan bahwa Allah SWT itu jism, memiliki bentuk bahkan dapat dipegang
dan disentuh.'8>

Kelompok Ahlu Sunnah memiliki argumen lain untuk mematahkan
argumen kelompok-kelompok di atas. Allah SWT memiliki sifat wujud (ada).
Allah SWT ada tanpa tempat dan tanpa arah. Wujud Allah SWT tidak dapat
disifati dengan apapun. Allah SWT juga memiliki sifat mukhalatah Ii hawadithi
(berbeda dengan makhluk-Nya). Karena itu, kelak ru‘yatullah benar-benar akan
terjadi. Akan tetapi, tidak bisa disifati bagaimana tempat dan arah-Nya. Allah
SWT tidak berada di atas ‘Arsh atau Ka‘bah. Allah SWT wujud tanpa tempat
dan tanpa arah. '8¢

Imam Syafi’i (150-204 H) menyatakan bahwa ru’yatullah benar-benar
akan terjadi.'®” Imam Syafi’i menyatakan bahwa kelak orang-orang mukmin pasti
melihat Allah SWT dan tanpa diragukan sedikitpun.

Imam Abu Ja’far Al-Tahawi juga berpendapat bahwa ru’yatullah pasti
akan terjadi. Dan yang berhak hanyalah orang-orang mukmin yang menjadi
penghuni surga. Ru’yatullah tidak bisa disifati arah dan tempat.'?8

. Makna Sufistik Hadis Ru’yatullah fi al-Akhirah Menurut Kiai Thsan Jampes

1341bid, 42

185 Al-Dhahabi, al-Tafsir al-Mufassirun, vol. 1 (t.k: Maktabah Wahbah, 2000), 282-283
186a]-Harari, al-‘Aqidah al-Taha, 42

'8"Noer Iskandar al-Besary, Biografi dan Garis Besar Pemikiran Kalam Ahlussunnah wal
Jamaah (Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, 2001), 6

188al-Harari, al-‘Aqidah al-Taha, 42
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Ru’yatullah menurut Kiai Thsan Jampes adalah melihat Allah SWT. Kiai
Ihsan meyakini bahwa ru’yatullah pasti dialami oleh seluruh orang mukmin
kelak. Ia mengemukakan pendapatnya dengan menukil pendapat para ulama.

"Kiai Thsan adalah salah satu ulama nusantara yang menganut tasawuf Al-
Ghazali. Sebagai seorang sufi, ia selalu berhati-hati dalam menginterpretasikan
suatu hal. Ia sangat mengagumi sosok Al-Ghazali. Ini terlihat pada cara dan
pemikiran sufi yang sangat berkiblat kepada pemikiran Al-Ghazali.

Kiai Thsan adalah seorang ulama sufi yang tawadhu‘, memegang teguh
ajaran kepercayaannya yaitu Ahlu Sunnah. Dalam menginterpretasikan tentang
ru’yatullah, ia tidak to the point dalam mengemukakan pendapatnya. la terlebih
dahulu mengambil pendapat beberapa ulama dan kemudian dia paparkan menurut
pendapatnya dalam kaca mata tasawuf.

Kiai Thsan Jampes memaknai tentang ru’yatullah dengan menyebutkan
ayat QS. Al-Muthoffifin: 15.

<003 o 1 lez0- o w. o< 0 2% =

Sekali-kali tidak. Sesungguhnya mereka pada hari itu benar-benar tertutup dari

(rahmat) Tuhan mereka.'®

Dalam kitabnya, Kiai lhsan menyatakan bahwa Allah SWT
mengecualikan orang-orang kafir yang tidak dapat melihat-Nya kelak. Hal ini
dianggap sebagai bentuk hinaan kepada mereka. Kiai Thsan menukil pendapat
Imam Nasafi (710 H) yang menyatakan bahwa penghususan adanya Aijab

(penghalang) dari melihat Allah SWT bagi orang-orang kafir menjadi bukti tidak

189 Agama RI, Alquran dan Terjemahnya, 879
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adanya hijab bagi selain orang-orang kafir untuk melihat Allah SWT.!*° Hal ini
membuktikan bahwa Imam Nasafi meyakini orang-orang yang beriman akan

dapat melihat Allah SWT kelak di akhirat tanpa suatu penghalang apapun.

Kiai Thsan Jampes juga menukil pendapat Imam al-Robi’ ibn Sulaiman (w
256 H) berkata: “Saya pernah mendengar guruku (Imam Syafi’i) berkata: Allah
SWT memberi tahu kita dengan ayat QS. Al-Muthoffifin: 15,bahwa kelak orang-
orang mukmin dapat melihat-Nya dengan jelas tanpa keraguan sedikitpun akan

hal itu.”!°!

Kiai Thsan juga menukil ayat Alquran surah Yunus: 26 yang berbunyi:

5355, ) 2 oAl
Bagi orang-orang yang baik ada pahala yang terbaik (surga) dan tambahannya
(kenikmatan melihat Allah SWT).!?

Ada banyak riwayat yang menjelaskan bahwa Nabi SAW pernah ditanya

tentang arti kata ziyadah (23@ 5) dalam ayat tersebut. Nabi SAW menjawab

bahwa maksud ayat tersebut adalah melihat Allah SWT.!*3
Kiai Thsan dalam kitabnya menukil hadis riwayat Sahrhain dari sahabat
Abu Hurairah r.a.
ek 2 Sles ) 1 TR Gl 5 Sk Wis o 13 s Jls
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Jjampes, Siraj al-Talibin, vol. 1, 117
PlIbid, 117

192 Agama RI, Alquran dan Terjemahnya, 284
93Ibid, 117
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Telah menceritakan kepada kami Zuhair bin Harb telah menceritakan kepada
kami Ya'qub bin Ibrahim telah menceritakan kepada kami Bapakku dari Ibnu
Syihab dari Atha' bin Yazid al-Laith bahwa Abu Hurairah mengabarkan
kepadanya, bahwa manusia berkata, "Wahai Rasulullah! Apakah kami (bisa)
melihat Rabb kami pada Hari Kiamat?" Beliau pun balik bertanya: "Apakah
kalian akan kesulitan ketika melihat bulan di malam purnama yang tidak ada
awan?" Mereka menjawab, "Tidak wahai Rasulullah." Beliau bertanya lagi: "

Apakah kalian akan kesulitan ketika melihat matahari di siang hari yang terang

tanpa awan di bawahnya?" Mereka menjawab, "Tidak wahai Rasulullah." Lalu

beliau bersabda: “Sesungguhnya kalian bisa melihat-Nya seperti itu juga.

Dalam memaknai hadis tersebut, Kiai Thsan menggunakan metode
mukashafah. Dalam hadis diatas, ia menjelaskan yang dimaksud Nabi SAW
bukanlah berarti Allah SWT berbentuk seperti matahari yang terang dan
bercahaya.!®> Allah SWT berbeda dengan makhluknya. Karena itulah sangat
mustahil jika Allah SWT berbentuk seperti matahari yang merupakan ciptaan-
Nya. Hal ini sesuai dengan salah satu sifat wajib Allah SWT mukhalatah Ii

hawadithi ( &)~ 48lis) yang berarti berbeda dengan makhluknya.

Selain itu, Kiai Thsan Jampes juga menukil pendapat Imam Al-Qushairi
yang dalam salah satu kitabnnya yang berjudul Risalah Al-Qushairiyyah
mengutip sebuah hadis riwayat sahabat Jabir ibn Abdillah yang dinilai cukup

panjang.

Y“Muhammad Isma‘il al-Bukhari, Sahih al-Bukhari (Beirut: Dar ibn Kathir, t.t)
%5Ibid, 117
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Telah bercerita kepada kami ‘Ubaydullah bin ‘Umar bin Maysarah, dia berkata:
telah bercerita kepadaku ‘Abd Al-Rahman bin Mahdiy, bercerita kepada kami
Hammad bin Salamah, dari Thabit al-Bunaniy, dari ‘Abd Al-Rahman bin Abi
Layliy, dari Suhaib, dari Nabi SAW berkata: “Jika penduduk surga telah
memasuki surga, dan penduduk neraka telah memasuki neraka, seseorang
menyeru, “Wahai penduduk surga, sesungguhnya Allah memiliki janji terhadap
kalian yang hendak Allah SWT tunaikan. Maka mereka berkata: apa itu?
Bukankah Allah SWT memutihkan wajah-wajah kami, memasukkan kami ke
dalam surga, dan menyelamatkan kami dari siksa api neraka? Maka Allah SWT
membuka hijab, lalu mereka melihat kepada-Nya. Maka tidaklah mereka diberi
berbagai kenikmatan, melainkan melihat Allah SWT merupakan nikmat yang
paling mereka sukai.

Kiai Thsan mengutip pendapat Imam Al-Qushairi (w.365 H), kelak Aijab
ma’nawi akan dihilangkan oleh Allah SWT. Sehingga orang-orang mukmin dapat
melihat Allah SWT dan dapat merasakan kenikmatan yang luar biasa.

Kenikmatan tersebut berupa melihat Allah SWT yang tidak ada duanya.'®’
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9Muslim ibn al-Hajjaj, Sahih Muslim, Vol. 5(Beirut: Dar Ihya’ al-Turath al- ‘Arabi, t.t)
¥7Ibid, 118
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Setelah mengemukakan pendapat ulama mengenai ru ‘yatullah di akhirat
kelak, kemudian Kiai Thsan mengemukakan beberapa persoalan yang perlu
dibahas lebih lanjut. Yaitu beberapa perbedaan pendapat perihal kapan terjadinya
ru‘yatullah. Apakah ru’yatullah hanya akan terjadi di akhirat saja? Menurut
pendapat mayoritas dan salah satu pendapat ulama bermazhab al-Ash’ari, Imam
Malik, dan sang musannif (Al-Ghazali) menjawab: “Iya.” Sebagian besar ulama
menjawab ru’yatullah tidak hanya teradi di akhirat saja, tetapi juga bisa terjadi
di dunia. Kemudian ulama berbeda pendapat lagi. Jika ru’yatullah juga terjadi di
dunia, apakah khusus untuk para Nabi atau tidak? Jika khusus untuk para nabi,
maka apakah khusus untuk baginda Nabi SAW atau bisa yang lainnya?

Kemudian Kiai Ihsan menjawab.
sl mand 3501 5 ey e IS 51 B el

Kiai Thsan kemudian mengambil kesimpulan bahwa mayoritas ulama
sepakat terjadinya ru‘yatullah. Bahwasanya kelak orang-orang mukmin dapat

melihat Allah SWT. Akan tetapi kemudian timbul persoalan.

J@%
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Adapun ru’yatullah yang dialami Nabi SAW di dunia masih menjadi perselisihan
dari tiga pendapat: Pertama, menurut pendapat jumhur ulama salaf dan golongan
ulama sufi Nabi SAW melihat Tuhannya. Menurut Imam al-Nawawi pendapat
ini benar. Kedua, menurut pendapat Al-Ash‘ari dan sebagian ulama salaf Nabi
SAW tidak melihat Tuhannya. Ketiga, al-Qadi ‘lyad memauqufkan terkait
permasalahan ini.

Setelah mengemukakan tiga pendapat tersebut, kiai Thsan kemudian
mengemukakan suatu persoalan baru yang juga masih menjadi perselisihan. Ia

mengatakan:
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Terkait persoalan ini para sahabat masih berselisih pendapat sebagai dalil untuk
meyakinkan mereka. Kemudian yang menjadi persoalan adalah apakah para wali
yang merupakan umat Nabi SAW boleh melihat Allah SWT sebagai jalan untuk
mendapat kemuliyaan? Yang demikian itu ada dua pendapat dari golongan al-
Ash‘ari. Mayoritas ahli Tasawuf terutama golongan muta’akhkhirin berpendapat
bahwa karamal”® itu boleh bahkan dianggap sebuah kemuliyaan. Mereka
berpendapat bahwa karamah para wali Allah merupakan mu‘jizat Nabi SAW.
Karamah ini terjadi dalam kondisi terjaga (sadar). Adapun apabila dalam
terjadinya ru‘yatullah dalam kondisi tidur, para ulama sepakat boleh dan
menyepakati kejadian tersebut.
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Kemudian akidah ini muncul kembali pertanyaan-pertanyaan baru: apakah

kebolehannya sah dijadikan pegangan dengan hati dan akal? Adapun realitasnya,

ru‘yatullah  tidak bisa dilihat kecuali dengan pendengaran®”' (hati) saja.

Sedangkan akal tidakmungkin dapat menerimanya. Telah diketahui bahwasanya

Allah SWT ada (maujud) tanpa arah. Arah merupakan sifat huduth (baru),

karena sifat huduth (baru) hanya dimiliki oleh para makhluk-Nya. Ketahuilah

bahwasanya wjudnya Allah SWT bersifat dhafi dan tanpa kecacatan. Tidak ada
athar dalam wujudnya Allah SWT. Maksdunya bahwa dhat itu menempel pada
diri Allah SWT. Dan pernyataan semacam ini tidak dapat diterima oleh akal.

Seperti wujud kita merupakan atas £7’7// Allah SWT. Dan sebagian ulama yang

lain menyatakan bahwa mereka tidak menyaksikan selain Allah SWT itu wujud.

Ini berarti tidak ada yang wujud selain Allah SWT. Hal inilah yang disebut

wahdah al-wujud*%

Dari pendapat yang dikemukakan oleh Kiai lhsan dalam kitabnya
mengenai ru‘yatullah, dapat disimpulkan bahwa ia meyakini bahwa ru‘yarullah
pasti akan dialami oleh seluruh orang mukmin kelak di akhirat. Namun kiai Thsan
juga tidak menyangkal bahwa ru‘yatullah juga dapat terjadi di dunia. Hal ini
diyakininya atas pemahaman yang diperoleh berdasarkan pendapat para ulama
sufi.

Kiai Thsan juga mengemukakan pendapat mayoritas ulama salaf bahwa
Nabi SAW pernah melihat Allah SWT di dunia (pada waktu peristiwa Isra’
Mi’raj) dengan mata hatinya, tanpa bisa dibayangkan bentuk, arah dan tempat-

Nya. Maksud dari melihat dengan mata hati adalah Nabi SAW tidak melihat

Allah SWT dengan mata kepalanya. Akan tetapi dengan mata hatinya.?%

201K ata al-Sam’i dalam tasawuf bisa berarti hati. Pendengaran yang dimaksud berasal
dari hati.

2021bid, 118

203]bid, 118
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Sebagai penganut Ahlu Sunnah wal jama’ah, kiai Thsan meyakini bahwa
Allah SWT ada (wujud) tanpa suatu arah tertentu. Karena pada dasarnya arah
merupakan suatu makhluk. Dan berada di suatu arah merupakan sifat makhluk. Ia
meyakini wujud Allah SWT bersifat dhati (bukan disebabkan sesuatu). Allah
SWT ada, dan tidak diwujudkan oleh atau suatu sebab.?’* Berbeda dengan
makhluk yang ada karena disebabkan sesuatu. Seperti manusia yang ada karena
dilahirkan oleh seorang ibu. Inilah yang kemudian disebut wujud yang tidak
bersifat dzati.

Setelah mengemukakan berbagai pendapat ulama mengenai ru‘yatuliah,
kiai Thsan kemudian menginterpretasikan ru‘yatullah secara ishari. Bahwa para
wali Allah dapat mengalami ru‘yatullah di dunia. Hal ini disebut sebagai
karamah. Bahwa setiap wali pasti akan mengalaminya, baik dalam kondisi
terjaga (sadar) atau tidur.

Karamah khusus dan hanya dimiliki oleh para wali Allah. Tidak semua
orang dapat memiliki karamah.Dan mayoritas para wali adalah orang-orang sufi.
Sebagai penganut tasawuf, Kiai lThsan secara implisit meyakini bahwa para
berpendapat bahwa para wali Allah dapat melihat Allah SWT di dunia. Mereka
mendapatkan keistimewaan tersebut karena kedekatan mereka kepada Allah
SWT.

Kiai Thsan juga mengemukakan beberapa pemahaman yang dianggap
menyimpang. la menyatakan bahwa sebagian orang jatuh dalam pemahaman

yang menyimpang dari ajaran Islam. Pertama, mengakui wujud sesuatu selain

2%1bid, 118
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Allah SWT. Kedua, Allah SWT menyatu dengan segala sesuatu (agidah al-hulul
dan wahdah al-wujud). Semua ini adalah akidah yang salah. Dan yang lebih
disayangkan lagi, akidah tersebut tersebar luas dimasyarakat. Baik zaman dahulu
maupun zaman sekarang.

Contoh kasus yang menyimpang adalah perkataan Al-Hallaj yang
mengaku sebagai seorang wali dan menyatakan “Aku adalah Allah SWT!”.
Pernyataan  Al-Hallaj tersebut menuai kontroversi pada zamannya.
Pernyataannya dianggap menyimpang dan dikhawatirkan semakin menyesatkan
banyak orang. Kemudian Al-Hallaj dieksekusi mati dan dianggap keluar dari
agama Islam. Hukuman tersebut dijatuhkan setelah adanya fatwa seorang ulama
terkemuka pada waktu itu, Imam Junaed al-Bagdadi yang dijuluki “Sayyid al-
Sufiyyah” yang berarti pimpinan para ulama sufi.

Seperti yang tertulis dalam syarah A/-Kubra. Ada kasus lain tentang
perkataan yang dianggap menyimpang. Diantaranya; Pertama, “tidak ada dalam
jubah ini kecuali Allah SWT”. Kedua, maujud i kulli wujud (Allah SWT ada di
dalam segala sesuatu yang wujud).

Sebagai ulama tasawuf, Kiai Ihsan banyak mengemukakan pendapat para
ulama tasawuf. la banyak mengutip pendapat Al-Ghazali, Al-Qushairi, Al-
Junaidi, Al-‘Arabi, dan para ulama lainnya. Namun tidak hanya dari golongan
sufi, ia juga mengemukakan banyak pendapat para ulama hadis seperti al-Hakim,
Ibn ‘Usakir, dan lain-lain. Juga menukil pendapat ulama fikih seperti Imam

Shafi‘i.
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Sebagai penganut tasawuf Al-Ghazali, Kiai Thsan sangat berhati-hati
dalam mengemukakan suatu hal. Hal ini telihat ketika ia ingin mengemukakan
tentang konsep wahdah al-wujud. la tidak secara langsung mengemukakan
pendapatnya sejak awal dalam bahasan ru‘yatullah. la mengungkapkan
pendapatnya secara hati-hati. Ia mengikuti cara Al-Ghazali dalam
mengungkapkan setiap pendapatnya. Sehingga pemikirannya dapat diterima oleh
para sufi maupun non sufi.Berbeda dengan Al-Hallaj yang dieksekusi mati karena
cara dia dalam menyampaikan pemahamannya yang kurang tepat. Sehingga
pemahamannya dikhawatirkan dapat menimbulkan banyak persoalan jika disebar

luaskan kepada masyarakat awam.

Kiai Ihsan menginterpretasikan ru‘yatullah secara ishari, bukan nazari. la
mengemukakan pendapatnya berdasarkan dalil Alquran dan hadis, serta
berdasarkan pendapat ulama yang telah disepakati. Ia menginterpretasikannya
dengan menjelaskan makna zahir terlebih dahulu. Sehingga pendapatnya ini

dapat diterima dan tidak bertentangan dengan dalil lainnya.
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BABYV

PENUTUP

A. Kesimpulan
Berdasarkan objek kajian yang telah dipaparkan pada bab-bab
sebelumnya, maka dapat ditarik kesimpulan sebagai berikut:

1. Hadis tentang ru‘yatullah yang ditulis oleh Kiai Ihsan Jampes dalam Siraj a/-
Talibin berkualitas mutawatir ma’nawi. Musannif menyatakan banyak sahabat
yang meriwayatkan hadis tersebut. Setelah dilakukan penelitian, banyak
riwayat tentang hadis tersebut dengan redaksi yang berbeda. Akan tetapi
maksud dan makna yang terkandung sama.

2. Ru‘yatullah dalam pandangan banyak ulama adalah melihat Allah SWT.
Semua ulama sepakat bahwa kelak orang-orang mukmin dapat melihat Allah
SWT di akhirat kelak. Ulama masih berselisih tentang bagaimana kelak ketika
melihat Allah SWT. Kelompok Mu’tazilah mengingkari adanya ru‘yatuliah,
baik di dunia maupun di akhirat. Kelompok Shi’ah juga mengingkari
terjadinya ru‘yatullah, akan tetapi diantara mereka ada yang meyakini adanya
dan hanya dilihat dengan mata hati. Kelompok al-‘Ash‘ariyah meyakini
bahwa ru‘yatullah benar-benar terjadi di akhirat kelak, dan Allah SWT dapat
dilihat dengan mata kepala. Namun ada dua macam pendapat. Pertama
meyakini bahwa kelak dapat melihat Allah SWT dengan mata kepala. Kedua,
melihat Allah SWT baik di dunia maupun di akhirat. Sedangkan kelompok

Ahlu Sunnah wal Jama’ah meyakini bahwa kelak seluruh umat mukmin dapat
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melihat Allah SWT. Akan tetapi tidak dapat disifati dengan tempat dan arah.
Kelak tidak bisa dibayangkan melihat Allah SWT dengan mata kepala, bahwa
Allah SWt berada di suatu tempat dan di suatu arah. Allah SWT ada tanpa
arah dan tempat.

3. Kiai Thsan Jampes menginterpretasi ru‘yatullah secara ishari bahwa kelak
orang-orang mukmin akan melihat Allah SWT tidak hanya di akhirat, juga di
dunia. Namun hal tersebut tidak dapat dialami oleh semua orang. Hanya
orang-orang pilihan yang dapat melihat Allah SWT di dunia. Sebagaimana
Nabi SAW bertemu Allah SWT dalam peristiwa Isra’ Mi’raj. Peristiwa
tersebut menjadi mu’jizat yang hanya dimiliki oleh Nabi SAW. Selain itu,
Kiai Thsan berpendapat bahwa para wali Allah juga dapat melihat Allah SWT
di dunia. Hal ini disebut karamah (keistimewaan para wali). Karamah melihat
Allah SWT dapat dialami para wali dalam kondisi terjaga maupun tidak.
Kondisi tersebut diyakini Kiai Thsan sebagai suatu keistimewaan yang hanya
dimiliki oleh para wali dan tidak dapat dimiliki oleh orang-orang biasa
lainnya. Hal inilah yang kemudian dianggap sebagai wahdah al-wujud.

B. Saran-saran
Dalam penelitian ini penulis hanya fokus pada hadis tentang ru‘yatuliah
dalam kitab Siraj al-Talibin. Fokus permasalahannya juga hanya terhadap
interpretasi ishari oleh Kiai lhsan Jampes. Berdasarkan hal tersebut, tentu
banyak permasalahan yang belum tersentuh dalam penelitian ini. Oleh karena itu
diperlukan kajian yang lebih mendalam dengan dilakukan penelitian oleh para

peneliti berikutnya. Misalkan penelitian tentang corak interpretasi ishari Kiai
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lhsan, interpretasi ishari dalam syarah hadis oleh ulama-ulama tertentu
khususnya ulama nusantara, dan lain sebagainya. Penulis berharap adanya
akademisi yang menekuni hal ini. Sebab interpretasi ishari dalam memahami
hadis masih belum marak dilakukan.

Penulis menyadari bahwa penelitian ini masih belum sempurna dan
banyak kekurangan yang perlu direvisi. Maka, diharapkan adanya kritik dan saran
yang rekonstruktif dan evaluatif dari para tokoh-tokoh dan akademisi lainnya.
Karya ini merupakan bentuk apresiasi terhadap ulama yang berkontribusi dalam
kajian hadis. Semoga karya ini dapat menginspirasi bagi penulis dan seluruh
pembaca untuk terus berkarya, serta meningkatkan pemahaman terhadap teks-
teks hadis Nabi SAW. Mengingat hadis Nabi SAW merupakan sumber pokok
ajaran Islam yang tak dapat ditinggalkan dalam menjalani kehidupan, baik

sebagai individu maupun makhluk sosial.
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