BAB IV
ANALISIS HERMENEUTIKA IMAJINASI SUFISTIK SEBAGAI

METODE TA’WIL

A. Hermeneutika Imajinatif: Antara Non-Sensori dan Sensoris

Ibn ‘Arabi, dalam tradisi islam sepak terjangnya tergolong kontroversial
sejak dulu hingga kini. Masih ramainya perdebatan dan penghakiman terhadap
ajaran-ajaran intinya, dan masih terjadi perdebatan berlangsungnya kajian dan
menginterpretasikan terhadap karya-karyanya. Karena dialog-komunikatif yang
digunakan oleh Ibn ‘Arabi penuh dengan enigma dan simbolisme. Untuk mendukung
ajaran-ajarannya, penuh dengan interpretasi rohani, atau hermencutika rohani.
Apakah ini artinya Ibn ‘Arabi mempermainkan zahirnya teks menuju makna batin
melalui bahasa ishari atau simbolisme (symbolism interpreted) tersebut? dan
bagaimanakah metode Ibn ‘Arabi dalam menempuh jalan untuk menginterpretasi
teks dari non-sensoris menuju sensoris?

Untuk menjawab pertanyaan pertama, ada kemungkinan kebenaran bahwa
Ibn ‘Arabi selalu dan gemar untuk bermain dengan teks melalui makna simbol, dan
jarang sekali menegaskan secara langsung substansi di dalamnya, sehingga
membutuhkan untuk diinterpretasi/difa’wikan. Ibn ‘Arabi pernah mengatakan,

“pahamilah isyarat dan simbolku, lihatlah simbolku, niscaya kamu akan mengetahui
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apa yang aku maksud,” lebih lanjut, katanya, “pahami dan pecahkanlah misteri ini.
Simbolku ini aku tunjukan bagi mereka yang cerdas.”

Bagi Ibn ‘Arabi, simbol menjadi metode untuk mengurai realitas hakiki
yang terkait dengan konsep dasar kebenaran, alam, dan manusia. Bahasa simbol
terkadang keluar dari garis kebiasaan, mulai dari sudut pandang ontologi, tradisi,
terminologi, maupun pengucapan. Meski demikian, bahasa ishari/simbol, ia dapat
dikenali dengan kerangka konsep tertentu, sayangnya bagi orang-orang yang
mempunyai hati bersih, dan jernih. Istilah yang paling banyak dipakai oleh Ibn
‘Arabi adalah ‘Gsharat” daripada istilah lainnya, seperti misteri (/aghzun), simbol,
sampel, dan analogi. [a menyatakan ketertarikannya kepada simbol. “memberikan
isyarat untuk suatu kebenaran adalah pesona. Mukashafah menjadi jalan pembuktian
terhadap sebuah isyarat.”?

Ibn ‘Arabi jelas tenggelam dalam simbolisme, ungkapannya ibarat sampan
yang sarat muatan mutiara dan intan bermakna. Ibn ‘Arabi berkomentar, “Isyarat
(simbolisme) menjadi ungkapan yang samar, inilah metode sufi.” Ibn ‘Arabi memang
mahir menyimpan dan menyamarkan makna. Tidak ada yang melebihi dia, yang
berkata: “isyarat itu sebuah panggilan kepada ujung sebuah akhir, esensi dari

sesuatu, agama di balik agama. Andai tidak ada upaya menyimak yang tersimpan,

'"Muhammad Ibrahim Al-Fayumi, /bn ‘Arabi; Menyingkap Kode dan Menguak Simbol di
Balik Wihdat al-Wujud, terj, Imam Ghazali Masykur,(Jakarta: Gelora Aksara Pratama,
2007),82.
bid.,84.
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niscaya isyarat tidak akan muncul ke permukaan.” Ibn ‘Arabi dalam melangka pada
hukum-hukum syariah pun menuju wilayah simbol.*

Ia kadang sengaja menyebar ide-idenya. la seakan sadar dengan apa yang
akan terjadi sebagai dampak dari ide kreatifnya. Ibn ‘Arabi juga mengatakan,
“bahwa apa yang ia tulis adalah apa yang diperintahkan kepadanya, apa yang
tersimpan jauh lebih banyak.” Pendapatnya mengenai hal ini ia tuangkan dalam
sebuah pernyataan, “Aku bukanlah utusan Tuhan yang harus menyampaikan semua
jenis ilmu. Aku hanya menyampaikan hal ini kepada orang Islam yang berpikir dan
selalu menyibukkan diri dengan penyucian diri kepada Allah.”>

Berbicara “simbol”, mengingat apa yang disampaikan oleh Ricoeur, “bahwa
hermeneutika adalah untuk memulihkan kembali makna dalam wujud pesan
keruhanian yang terarah kepada si penafsir.” Lebih lanjut, Ricoeur, katanya “simbol”
adalah “all expression double meaning” , yang di dalamnya terdapat makna pertama
yang menunjuk ke balik dirinya menuju makna kedua yang tidak pernah disampaikan
secara langsung. Makna kedua inilah makna yang disimbolkan. Ia memaknai
hermeneutika (intepretasi) yang demikian sebagai hermeneutika ingatan (the

hermeneutics of recollection). Seorang ahli hermeneutika tidak hanya menyelami

3Muhammad Ibrahim Al-Fayumi, /bn ‘Arabi, 87.

* Ignaz Goldziher, Mazhab Tafsir; Dari Klasik Hingga Modern, (Yogyakarta: eISAQ Press,
2004),300.

*Muhammad Ibrahim Al-Fayumi, /bn ‘Arabi, 88.



93

makna teks sehingga tingkat pemahamannya terhadap kandungan teks mendalam,
tetapi mesti menafsirkannya karena memang itulah tugasnya.®

Antara pandangan Ibn ‘Arabi dan Ricoeur ada kesejajaran dan kesamaan
dalam memahami “simbol”, meskipun terdapat kemungkinan-kemungkinan
perbedaan, hanya kecil sekali. tidak secara langsung menegaskan bahwa substansi
teks, memberikan makna “simbol” pada teks. Baik Ibn ‘Arabi sebagai hermeneut
rohani dan Ricoeur dari hermeneut teks legal formal, sama-sama menjunjung tinggi
teks, melalui bahasa simbol.

Ibn ‘Arabi, karena mendekati teks al-Qur’an dan al-Sunnah atau melalui
karya tulisnya dengan menggunakan pendekatan bahasa isyarat/simbolis. Sangat
wajar sekali bila menelisik pemikiran Ibn ‘Arabi dalam menafsirkan ayat-ayat al-
Qur’an maupun al-hadis, dapat dikategorikan dengan pendekatan tafSir ishari
(symbolism interpretation) yakni, menta’wilkan ayat-ayat al-Qur’an yang tidak
sesuai dengan lahiriyah teks, dengan menggunakan simbol-simbol yang abstrak (b7
mugqtadat isharat khafiyyat), yang menampakkan pada diri orang-orang yang su/uk,
dan dapat menerapkan simbol-simbol tersebut dengan antara makna zahir (non-
sensoris) yang dikehendaki.” Sepanjang itu, Ibn ‘Arabi selalu menjunjung tinggi

makna lahirnya teks menuju makna batin teks (bain zahiriyyah wa al-batiniyyah).

SAbdul Hadi W.M, Tasawuf yang Tertindas: Kajian Hermencutika terhadap Karya-karya
Hamzah Fansuri (Jakarta: Paramadina, 2001),97-98.

"Muhammad Husayn al-Dhahabi,al-Tafsir wa  al-Mutassirun,Vol,I1,(Kairo:Maktabah
Wahbabh, tth),261.
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Dari sini, Ibn ‘Arabi cenderung menafsirkan teks kebahasaan dan
keagamaan, dengan memilih tafSir ishari, tafsir simbolis, atau hermeneutika sufi,
karena menurut pendiriannya, bahwa tafsir ishari tersebut adalah tafsir yang
dikehendaki oleh Allah ( ‘ala murad Allah ta’ala), dan bukan berarti tafsir ishari
menggeser paradigma dari literalis menjadi esoteris, atau dari esoteris menjadi
tafsiran eksoteris dan esoteris namun lantaran ilmu. Dalam Islam, pengetahuan
(knowledge) tidak hanya terbatas pada yang lahiriah, tetapi juga intuitif, mental, dan
kognitif, dan lebih jauh adalah kashf, yakni pengetahuan tidak hanya dapat didapat
lewat penyimpulan nalar atau logika, tetapi juga melewati pengalaman dan
pembersihan diri (fazkiyat al-nafs).

Untuk menjawab pertanyaan kedua, sebelum menjawab terlebih dahulu
mengingat penyataan Ibn ‘Arabi bahwa ilmu ada dua jenis, ilmu muktasabah
(dicapai melalui pembelajaran) dan ilmu mawhubah, yakni ilmu ladunni, diperoleh
melalui bertakwa kepada Allah. Meskipun ilmu yang diperoleh melalui mawhubah,
tentu berawal melalui proses kajian (bahth) dan pembelajaran (al-dirasah).
Sebagaimana yang dikatakan oleh Quraish Shihab, “Ilmu, baik yang kasbi (acquired
knowledge) maupun yang ladunni (abadi: perennial knowledge), tidak dapat dicapai
tanpa terlebih dahulu melalui membaca (qgira af) dan atau belajar.”®

Lebih jelas lagi, nama lain kasbi (acquired knowledge), yakni Ilmu husuli,

ialah ilmu pengetahuan yang diperoleh dari objek yang ada di luar diri manusia

8Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an:Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan
Masyarakat, (Bandung: Mizan,1994),171.
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secara objektif. Sementara ilmu Auduri, sebuah objek yang ada di hadapan manusia,
selalu mempunyai dua macam objek. Objek-subjektif yang “ada” atau “hadir” dalam
jiwa, dan objek-objektif yang berada di luar pikiran manusia. Objek yang ada di luar
pikiran, disebut “bentuk’ (al-surah), sedangkan objek yang ada dalam jiwa disebut
dengan “makna”. Berbeda dengan modus ilmu husuli, ilmu huduri pada dasarnya
adalah pengetahuan tentang makna sesuatu yang telah “dihadirkan” ke dalam jiwa
seseorang. [a bukan tentang objek-objektif, yang justru dipandang “absen’ atau tidak
hadir dalam jiwa, dan karena itu tidak bisa dikenal secara intuitif atau langsung.
Sebaliknya 7lmu huduri selalu menangkap jiwa seseorang. Dan karena telah hadir
dalam “jiwa”, maka seseorang mengetahui objek-objek tersebut seperti ia
mengetahui dirinya sendiri. Karena kesederhanaannya telah menghapuskan
pertentangan subjek objek, sehingga terjadilah di sini identitas antara yang
mengetahui (subjek) dan yang diketahui (objek). Atau dengan istilah lain, “knowing”
telah menjadi “being’, atau “pengetahuan” telah menjadi “wujud” itu sendiri.?
Pengetahuan tentang diri sendiri (se/f knowledge) termasuk di dalamnya
objek, objek-subjektif yang telah dihadirkan dalam jiwa kita, memiliki
keistimewaan-keistimewaan tertentu, di antaranya: pertama, berbeda dengan
pengetahuan husuli, yang objeknya berada di luar (ghaib) dari jiwa seseorang, dan
karena itu tidak mempunyai kaitan langsung dengan diri kita, pengetahuan melalui

hudur (kehadiran), bisa mengetahui objek-objeknya secara langsung, sehingga

*Mulyadi Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawut; (Jakarta: Erlangga, 2006),132.
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memiliki tingkat kepastian yang begitu tinggi ini tidak dapat dicapai oleh i/mu
husuli, karena di dalamnya bisa terjadi kesenjangan yang tak terjembatani antara
subjek dan objek, dus selalu rentang dalam keraguan. Selain itu, ilmu Auduri adalah
ia memiliki prioritas absolute terhadap jenis pengetahuan manusia yang lain.
Suhrawardi (w. 1191), mengatakan ‘“dalam perjalanan pengetahuan manusia,
seseorang seharusnya pertama-tama mengadakan penyelidikan terhadap kesadaran
akan dirinya sendiri ( 7/m bi dhatih). Barulah dari tahap ini ia bergerak menuju apa
yang di atas atau di seberang dirinya sendiri (luar dunia).”!0

Pengetahuan tentang dirinya sendiri bukanlah pengetahuan yang diperoleh
melalui representasi (b7 al-surah), tetapi pengetahuan melalui makna (b7 al-ma’na),
yang mendahului pengetahuan melalui representasi, justru setiap representasi yang
terjadi pada pikiran atau jiwa yang mengetahui, pada kenyataannya merupakan
sesuatu yang ditambahkan pada realitas ini, yang dibandingkan dengan realitas
tersebut, ia bertindak sebagai “dia” (Auwa) dan tidak pernah “saya” (ana).'!

Dalam perspektif mistik, dikenal adanya empat siklus jejaring tafsir
sufistik yang dikenal dengan istilah ganun al-tabi’ Ii al-ta’wil al-sufi, yang mencakup
aspek zahir (objective) atau praktikal, batin (subjective) atau metaforikal, hadd
(intersubjective) atau legal, dan mat/a’ (interobjective) atau testimonial, empat level
siklus jejaring tafsir sufistik ini mempunyai korelasi dengan kitab Bible abad

pertengahan, yaitu: historia (zahir), alegoria (batin), tropologia (hadd), dan anagage

""Mulyadi Kartanegara, Menyelami, 133.
"bid.,134.
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(matla’). Dalam tradisi penafsiran Kristiani (Injil) juga dikenal tentang /ittera gesta
docet, quid credas alegoria, moralis quid agas, dan qua tendas anagogia. Sementara
dalam tradisi penafsiran Judaisme (Taurat) dikenal juga istilah peshat (literal
meaning), remez (methaporical interpretation), derash (bomiletical interpretation),
dan set (esoteric interpretation).!?

Keempat siklus jejaring tafsir sufistik di atas, menunjukkan keragaman
pola-pola penafsiran serta kecenderungan dalam memahami ayat-ayat al-Qur’an,
wujudnya terdapat pada non-sensoris (zahir) dan makna sensoris (batin), keadaannya
seperti dikatakan oleh Quraish Shihab dengan mengutip perkataan ‘ Abdullah Darraz:

“Bahwa al-Qur’an bagaikan mutiara yang setiap sudutnya memancarkan
cahaya yang berbeda dengan apa yang terpancar dari sudut-sudut yang lain, dan
tidak mustahil jika “anda” mempersilahkan “orang lain” memandangnya, maka
ia akan melihat lebih banyak dari apa yang ada lihat.”!3

Namun ini bukan berarti setiap orang bebas mengeluarkan pendapatnya
tanpa memenuhi persyaratan ilmiah yang ditetapkan oleh pemilik otoritas ilmiah.
Sebab al-Qur’an sendiri mempunyai “GAtimalat al-ma’ani’, kemungkinan-
kemungkinan makna yang tak terbatas, sebagaimana yang dikatakan oleh oleh
Quraish Shihab dengan mengutip perkataan Muhammad Arkoun:

“Al-Qur’an memberikan kemungkinan-kemungkinan arti yang tak
terbatas. Kesan yang diberikan oleh ayat-ayatnya mengenai pemikiran dan
penjelasan pada tingkat wujud adalah mutlak. Dengan demikian ayat selalu

terbuka (untuk interpretasi) baru, tidak pernah pasti dan tertutup dalam
interpretasi tunggal.”!*

2Waryani Fajar Riyanto, Antisinonimitas Tafsir Sufi Kontemporer, dalam Jurnal Episteme,
Vol. 9, No. I, (Juni 2014), 141.

M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an, 72.

“Ibid.,72.
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Kembali pada pembicaraan Ibn ‘Arabi, untuk memahami al-Qur’an maupun
al-Sunnah, yang mempunyai makna non-sensoris menuju sensoris, tentunya sudah
mencapai ma’rifat (menghadirkan) kepada Allah, untuk menempuh jalan tersebut
Ibn ‘Arabi mengajukan tiga teori, yaitu melalui jalan a/-mukashatah, al-tajalli, dan
al-mushahadah, Ketiga cara ini merupakan cara yang lazim ditempuh oleh Ibn ‘Arabi
dalam menerjemahkan pesan-pesan spiritual, al-Qur’an maupun al-Sunnah. Di
sinilah, makna penting eksistensi nalar spiritual (a/-ga/b), bukan nalar rasional (a/-
‘agl). Pada makna batin al-Qur’an inilah yang diserap manusia dengan ruhnya, tidak
melalui indera, akal, dan ataupun persepsi lahiriyahnya, yang pada giliran manusia
mampu menembus tingkatan batin dan derajat makna. Pada lintasan ini, manusia
(penta’wil) mengeksplorasi makna tersebut dengan shuhud, dan mukashatah.
Meskipun demikian, Ibn ‘Arabi memuji nalar dengan akseptansinya terhadap ilmu
pengetahuan yang berasal dari berbagai sumber: indra, logika, wahm, dan imajinasi.

Mengingat ilmu-ilmu al-Qur’an terbagi menjadi ilmu zahir dan ilmu batin,
maka manusia dapat menembus batas-batas kulit agar sampai pada intinya, Ibn
‘Arabi dengan kerangka metodologis tersebut hendak berusaha memahami al-Qur’an
agar dapat menjadi cahaya dan petunjuk bagi umat manusia (hudan Ii al-nas), dan
atau meminjam bahasa Abdul Mustaqim, “al-Qur’an selalu relevan untuk setiap
zaman dan tempat (salih Ii kulli zaman wa makan)”,'> dan kitab suci tersebut hadir

bukan saja sebagai kitab yuridis hukum saja, tetapi juga sebagai bimbingan moral,

SAbdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: LKiS, 2012),4.
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Dengan demikian, jelas bahwa Ibn ‘Arabi, sesungguhnya berusaha memahami ajaran
sufistiknya melalui suatu paradigma epistemologi ‘rfani dengan kerangka
metodologis al-mukashatah, al-mushahadah, dan al-tajalli,.

Ketiga cara ini tidak dapat dipisahkan, dengan melalui tiga cara tersebut
Ibn ‘Arabi merumuskan:

Mushahadah itu wujud bersamaan dengan tajalli, dan wujudnya tidak
bersamaan wujudnya tajalli, dan wujudnya tajalli bersama al-mushahadah dan
wujudnya tidak bersamaan dengan mushahadah, keduanya wujud kecuali
bersamaan dg al-mukashafah, dan mukashafah wujud tanpa kehadirannya; a/-
mushahadah takunu ma’a al-tajalli wa takunu ma’a ghayr al-tajalli, wa al-tajalli
yakunu ma’a al-mushahadah wa ma’a ghayr al-mushahadah, wa huma Ia
yakunani illa ma’a al-mukashatah. Wa al-mukashatah tujadu biduniha.'®

Teori pertama, melalui jalan Mukashafah, dalam ajaran plato biasa disebut,
“apokalupsis” (ru’yah/melihat): artinya, sesungguhnya jiwa tidak akan meraih
keagungan Tuhan, karena masih terhalang dengan sifat biologis (a/-makhlugat),
setiap ciptaan yang bersifat material selalu diliputi oleh hijab antara jiwa
biologisnya dengan rahasia realitas ketuhanan (sirr al-haqaiq al-ilahiyyah). Adapun
tingkatan mukashafah ada lima jenis: Pertama, melalui “ag/logika-rasional”, yakni
dapat mengungkap makna yg bersifat rasional serta dapat menguak rahasia
kemungkinan-kemungkinan yang biasa kashf nadhariyyan, mengungkap penelitian.
Jenis kedua, “gal/b/hati”, yakni dapat menangkap relung cahaya-cahaya yang berbeda
melalui mushahadah. Jenis ketiga, “rufi/spiritual”, yang dapat menangkap rahasia

semua ciptaan dan hikmah diciptakan yang tampak (wujud), ini biasa disebut dengan

"Miguel Asin Palacios, /bn ‘Arabi Hayatuhu wa Madhabuhu, terj. Abd al-Rahman Badawi,
(Kairo: Maktabah al-Anjalu al-Misriyyah, 1965),212.
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ilham. Jenis keempat, “khafi/kesamaran”, yakni Allah sendiri yang akan menyingkap
melalui sifat-sifat-Nya: baik melalui keagungan dan keindahan (a/-jalal wa al-jamal),
itu sesuai dengan melihat magam gnostik atau kedudukannya, ini dinamakan “kashf
sifatiyyin’; melalui cara ini, Allah akan membuka semua ilmu-ilmu keagamaan, jika
Allah membuka melalui sifat sam’iyyat maka, la akan menampakkan dengan apa
yang didengar. Jika melalui sifat basariyyat maka akan menampakkan apa yang
dilihat, jika Allah membuka melalui sifat keagungan Allah, maka akan menjadi
“fana’u al-fana’”. Jika Allah membuka melalui sifat keagungan-Nya, maka akan
tampak rindu melihat keagungan Allah, jika Ia menampakkkan sifat giyam
(qayumiyyah), maka akan muncul “baga’ al-Baga’’. Jika Tuhan menampakkan
melalui sifat al-wahidiyyat, (manunggal), maka akan muncul kesatuan disertai ilmu
pengetahuan.!” Kondisi mukashafah, bagi Ibn ‘Arabi, “karena saya kenal dengan
Tuhanku, berangkat dari Tuhanku, andaikata bukan karena Tuhan, maka saya tidak
mengenal/mengetahui-Nya, ‘Arafiu rabban bi rabbin wa law la rabbun lamma ‘araftu

rabban.”

selain teori Mukashatah, Tajalli, berarti “manifestasi”’, “penampakan”,
“penyingkapan”,  “ketersingkapan”,  “teofani”,  ‘“epifani”’,  “ketampakan”,
“pembukaan”, “keterbukaan”, “pemancaran”, “penyinaran”, atau “pernyataan”.
Tajalli, termasuk bentuk lain untuk mengungkap makna esoterik yang dilakukan

oleh Ibn ‘Arabi, dalam bahasa Yunani, disebut dengan Photismos, Tbn ‘Arabi

"Miguel Asin Palacios, Ibn ‘Arabi, 213.
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menyebutnya dengan “al-Ishrag” yakni menampakkan nur (cahaya) keilahian dan
sifat-sifat-Nya kepada semua makhluk, karena semua yang wujud melalui pancaran-
Nya (Sadiran ‘an Allah), dalam satu kondisi cahaya keilahian sampai pada jiwa
makhluk (manusia) yang melebur sifat kehewanan, dan dalam kondisi lain pula,
cahaya Allah memancar langsung kepada jiwa makhluk (manusia).!® Tema tentang
tajalli, berasal dari kisah Musa yang meminta agar diizinkan melihat Tuhan. Ketika
Tuhan menampakkan diri kepada gunung, dan gunung itu hancur jadi debu, Musa

pingsan.!?

Selain kedua cara yang ditempuh oleh Ibn ‘Arabi di atas, yakni A/-
Moushahadah, berarti melihat dengan mendapatkan sesuatu secara langsung melalui
shuhud serta hadirnya hati. Jika mukashafah terjadi dengan hilangnya hijab, tajalli
dengan hadirnya cahaya yang bersifat sirri, sementara al-Mushahadah terjadi di
dalam hati, ibarat cermin yang mengkilat serta bersih, dengan memperbanyak zikir,

melalui itu akan tampak cahaya keilahian.??

Selain teori yang dikembangkan oleh Ibn ‘Arabi di atas, al-Ghazali juga
berargumentasi yang serupa, untuk mencapai dari ilmu zahir menuju ilmu batin,
maka manusia (penta’wil) dapat menembus batas-batas kulit agar sampai pada

intinya, sebagaimana yang ditulis oleh Nashr Hamid Abu Zaid:

8Miguel Asin Palacios, /bn ‘Arabi, 216.

“Sachiko Murata, Gemerlap Cahaya Sufi dari Cina, terj. Ahmad Asnawi, (Jogjakarta:
Pustaka Sufi, 2003),194.

2Miguel Asin Palacios, /bn ‘Arabi, 218-219.



102

Dengan konsisten berada di jalan yang lurus dalam menjalani suluk
menuju Allah”, yaitu jalan yang telah ditetapkan dalam su/uk sufi,>! dengan
cara terus-menerus berzikir dan melepaskan diri dari dunia serta segala
kesibukan dunia. Melalui kondisi ini, orang yang menjalani su/uk melampaui
“kondisi” sebelumnya sehingga ia beralih dari satu ilmu ke ilmu lainnya dalam
gerak menaik hingga ma rifatullah menjadi nyata, terbuka secara langsung.?

Konsentrasi beribadah dengan cara terus menerus berzikir dan berjuang
melawan nafsu, melalui fase-fase sufi, tentunya menyebabkan terjadinya pergeseran
dari alam nyata ke alam gaib dan malakut, dengan kata lain, komunikasi (hubungan)
dengan alam ide dan roh dikedepankan, sementara alam bayangan dan materi
ditinggalkan. Melalui pergeseran ini, proses penyeberangan dari zahir ke yang batin
terjadi, dan tataran tafsir zahir dalam menginterpretasi teks dilampaui untuk
merangkul ilmu-ilmu batin dan menemukan misteri-misterinya yang tersembunyi di
balik kulit dan cangkang. Tanpa melakukan ini, perjalanan tidak mungkin sampai
tujuan, dan pergeseran dari alam nyata ke alam gaib dan malakut tidak mungkin
terlaksana. Sisi yang menghubungkan antara dua alam nyata dan alam gaib tidak
mungkin diketahui oleh selain para sufi yang ma’rifat dan ahli hakikat. Manusia
biasa yang mewakili mayoritas kaum muslimin tetap terpenjara dalam dinding-
dinding alam ini, alam nyata, dan alam bayangan. Manusia biasa yang tidak sanggup
menangkap hakikat hubungan antara dua alam. Cukup bagi mereka melewati tembok

dinding yang menawannya.

2'Berusaha melatih diri (r7yadah) serta berjuang (mujahadah) melepaskan diri dari belenggu
hawa nafsu dan dari sifat-sifat kebendaan yang menjadi hijab antara dirinya (sa/ik) dengan
Tuhan.

22Nashr Hamid Abu Zaid, Tekstualitas al-Qur’an,340.
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Penampakan (ajalli) yang terjadi dalam hati merupakan hasil mujahadah
yang menggeser seorang ahli ma’rifat dari alam nyata ke alam gaib dan malakut.
Akan tetapi, penggeseran ini terjadi hanya melalui dunia imajinasi sebagai perantara
antara dua alam. Dunia 7majinasi merupakan efek terakhir dari berbagai efek alam
malakut, ia bagaikan kulit paling luar dari sari pati. Jika manusia biasa mengetahui
sebatas apa yang ditampilkan oleh dunia 7/majinasi maka mereka hanya mengetahui
kulit luar dari buah delima, ia hanya mengetahui bagian permukaan dari keajaiban
manusia. Seorang sufi yang ahli ma’rifat dan ahli tahqig yang di dalam hatinya Yang
Hagqq bertajalli, menjadikan alam antara tersebut sebagai jembatan menuju alam ide
dan alam roh. Dengan demikian, ia melampaui “kulit” menembus yang “inti”, ia
melampaui alam nyata menembus alam gaib dan malakut, ia melewati batas-batas
ilmu dunia, menembus alam akhirat.

Jika menembus atau melampaui ini terjadi melalui dunia 7majinasi pada
tataran psikologis maka pada tataran ma rifat terjadi melalui ilmu-ilmu kulit dan
cangkang, mulai dari tingkatan paling tinggi, yaitu 7ilmu tafSir zahir yang dalam
wilayah ini dianggap sebagai alam nyata dan alam imajinasi dalam perspektif
ontologis. Jika seorang sufi benar-benar sampai ke alam malakut maka ia pasti akan
dapat menyeberangi melalui za’wil dari tataran tafSir zahir ke inti.

Menyeberangi kulit menuju inti melalui za’wil sepadan dengan proses
mi’raj imajinatifhati dari alam nyata ke alam malakut berlangsung melalui wilayah

imajinasi, maka proses menyeberangi kulit teks menuju ke intinya dengan fa’wi/
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juga berlangsung melalui “/majinasi” Mimpi tentunya, merupakan contoh terbaik
yang dapat menguraikan bagaimana kedua alam tersebut bertemu, dan ini berarti
mimpi dapat juga menguraikan bagaimana mekanisme fa’wi/ dan penyeberangan
dari kulit ke inti atau dari bentuk ke makna.

Kulit di sini adalah kata-kata dalam konteks bahasa, dan inti adalah makna
batin yang mendalam. Sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Ghazali dalam bukunya
Jawahir al-Qur’an:

Dibalik “kata” terkandung simbol-simbol dan isyarat-isyarat ke
makna yang samar yang dapat ditangkap oleh orang yang dapat
menangkap perbandingan dan hubungan antara alam nyata dengan alam
gaib dan malakut. Sebab apa yang ada di alam nyata hanyalah bayangan
dari yang rohani dalam alam malakut, seolah-olah ia berada dalam roh
dan idenya (ka’anahu huwa fi ruhihi wa ma’nahu), bukan dalam bentuk
dan kerangkanya. Bayangan yang jasmani dalam alam nyata secara
gradual terkait dengan makna rohani (ide) dari alam tersebut (wa al-
mithal al-jismani min ‘Ala al-Shahadah mundarijun ila al-ma’na al-
ruhani min dhalik al-‘Alam). Oleh karena itu, dunia merupakan salah
satu persinggahan (manazil) bagi perjalanan menuju Allah, yang harus
ada bagi manusia. Sebab, sebagaimana tidak mungkin sampai pada inti
kecuali melalui kulit, demikian pula tidak mungkin naik ke alam arwah
(al-taragqa ila ‘alam al-arwah), kecuali melewati bayangan alam jasad
(‘alam al-ajsam). Perbandingan ini hanya dapat diketahui melalui tidur,
yaitu mimpi yang benar (al-ru’yat al-shahihah) merupakan satu bagian
dari empat puluh bagian kenabian (juz’ un min sittati wa arba’ina juz’ an
min al-nubuwwah), dan bagaimana hal itu tersingkap melalui bayangan-
bayangan imajinatif (amthilat al-khayaliyyah).**

Sebagaimana ada ungkapan, “man la ya’rif martabat al-khayal, fa la ya’rif lahu jumlat
wahidah: “orang yang tidak mengetahui kedudukan i7majinasi berarti ia tidak memiliki
pengetahuan tentang apa pun.”, lihat, Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, al-Futuhat al-Makkiyyah,
(Mesir: Dar al-Kutub al-‘Arabiyyah al-Kubra, tth), 313.

24al-Imam Abu Hamid al-Ghazali al-Tusi, Jawahir al-Qur’an, (Beirut: Dar Thya’ al-Ulum,
tth), 48-49
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Alam imajinal (khayal), yaitu alam mimpi, merupakan alam yang
menengahi antara alam ghaib dan alam malakut dengan alam nyata. Dalam alam
pertama terdapat “ide”, maknawi-rohani, sementara dalam alam kedua yang ada
adalah bayangan-bayangan dari “ide” tersebut. Setiap bayangan dalam alam nyata
mempunyai “idenya” yang rohani dalam alam ghaib dan malakut. Alam imajinasi
(khayal) adalah alam antara di mana ide yang maknawi-rohani terwujud dalam
bentuk konkret dan materil.?>

Bahasa dalam perspektif ini merupakan media yang berfungsi
mengejawantahkan dan membentuk yang maknawi. Jika bayangan-bayangan alam
harus ditembus sampai ke ruh dan hakikatnya melalui peralihan mi’raj imajinatit-
sufistik; dari dunia nyata ke alam gaib dan malakut, maka peralihan pada tataran
juga harus dilakukan dari kulit luar sebagai bentuk, ke inti sebagai ide. Di sini al-
Qur’an sebagai teks bahasa sejajar dengan alam materi dengan alam imajinasi
(khayal). Ungkapan-ungkapan al-Qur’an sebagai bayangan-bayangan yang dilihat
seseorang dalam mimpinya, karena itu ia membutuhkan za’bir (tafsir mimpi). 7a’wil
terhadap teks untuk mencapai makna “batin” yang merupakan intinya, sama dengan
proses “menta’bir’ mimpi.2® Setiap kata al-Qur’an menjadi semacam bayangan yang
dilihat oleh orang yang tengah bermimpi. Bayangan-bayangan itu berupa gambar-

gambar materi yang makna di dalamnya perlu disingkapkan. Demikianlah, bahasa

% Nashr Hamid Abu Zaid, Tekstualitas al-Qur’an,341.
2Tbad.,342.
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berupa dari wilayah “semantik” menjadi simbol-simbol bagi hakikat-hakikat yang
tersembunyi dan terpendam dalam alam ide dan alam roh.
. Hermeneutika Imajinatif: Menerapkan Metode Ta’wil Terhadap al-Qur’an

Ibn ‘Arabi mendenahkan suatu ilmu imajinasi ( 7/m al-khayal) dan
memberikan skema mengenai tema-tema yang tercangkup dalam ilmu semacam itu.
Skematisasi mengenai kecakapan imajinatif secara eksklusif berasal dari status
imajinasi yang bersifat metafisis. Ibn ‘Arabi membedakan antara imajinasi yang
berpadu dengan subjek yang berimajinasi serta tak terpisah darinya (khayal al-
muttasil) dan imajinasi mandiri yang terpisah dari subjek (khayal al-munfasil).
Karakteristik khusus imajinasi yang terpadu ini adalah ketidakterpisahannya dari
subjek yang berimajinasi, yang hidup, dan mati bersamanya. Imajinasi yang terpisah
(munfasil) dari subjek di sisi lain memiliki realitas otonom dan mandiri pada dataran
dunia tengah, dunia ide. Karena berada “di luar” subjek yang berimajinasi, imajinasi
jenis ini bisa juga ditangkap atau dilihat oleh orang lain di dunia lahiriah, orang lain
ini pasti kaum mistik.?’

Bentuk malaikat, sebagai contoh “memproyeksikan dirinya” dalam bentuk
manusia, tindakan ini terjadi pada dataran Imajinasi Otonom (khayal al-munfasil),
yang dengan demikian mengangkat bayangan ke dataran imajinasi terpadu. Jadi
hanya ada satu Imajinasi Otonom, karena dia adalah Imajinasi Absolut (khayal al-

mutlag), yakni terbebas dari kondisi apa pun yang akan mengebawahkan

2’Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, a/-Futuhat al-Makkiyyah, Vol, 11, (Mesir: Dar al-Kutub al-
‘Arabiyyah al-Kubra, tth), 311.
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kemandiriannya, dan inilah awan primordial yang membentuk alam semesta sebagai
teofani (penampakan Ilahi).?

Konsep mengenai Imajinasi Otonom yang terpisah inilah, yakni potensi
“Imajinasi Kreatif” dalam pengalaman para mistikus, sebelum memahaminya
terlebih dahulu harus memahami dua istilah tekniks: ga/b (hati) dan Aimmah
(kehendak, hasrat). Urusan hati (gal/b) adalah organ penghasil pengetahuan sejati,
gnosis (ma’ritat) Tuhan dan misteri-misteri Ilahiah, singkat kata “organ” yang
dimaksud adalah “ilmu esoterik” (“7lm al-batin). Inilah organ persepsi yang berupa
pengalaman dan sekaligus rasa mendalam (dhawq), terkadang cinta juga dikaitkan
dengan hati, namun pusat khusus cinta dalam sufisme pada umumnya dipandang
betupa ruh, spirit.?” Dan berkenaan dengan hal ini, tentu saja “hati” di sini bukanlah
organ kerucut, yang terletak di sisi kiri dada, meskipun ada kaitan tertentu yang
betapa pun modalitas tentangnya tidak diketahui secara hakiki. “Bal huwa al-
quwwah al-khafiyyat allati tudrik al-haqaiq al-llahiyyah idrakan wadihan jalliyyan la
yukhalituhu shakkun, (kemampuan hati berupa daya atau energi rahasia, yang
mempersepsi realitas-realitas 7lahiyah/ketuhanan melalui pengetahuan ihwal
penampakan suci dan murni, tanpa kecampuran jenis lain/keragu-raguan).”30

Beberapa ayat al-Qur’an bisa diambil untuk mendukung mengenai hati

sebagai pusat pengetahuan, pemahaman, dan tadabbur, yakni: (afala yatadabbaruna

ZMuhy al-Din Ibn ‘Arabi, a/-Futuhat, Vol, 11, 311.

Muhy Al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus al-Hikam, ed. Abu al-‘Ala al-*Affifi. (Beirut: Dar al-Kitab
al-‘Arabi,tth), 139.

3Tbid.,1309.
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al-Qur’an am ‘ala qulubin agfaluha: maka Apakah mereka tidak memperhatikan Al
Quran ataukah hati mercka terkunci?)’' dan, (fa amma al-ladhina fi qulubihim
zaighun fayattabiuna ma tashabaha minh ibtigha’a al-fitnah wa ibtigha’a ta’wilil:
adapun orang-orang yang dalam hatinya condong kepada kesesatan, Maka mereka
mengikuti sebahagian ayat-ayat yang mutashabihat daripadanya untuk menimbulkan
fitnah untuk mencari-cari ta’wil-nya).3?

Potensi hati berupa apa yang secara khusus ditunjukkan oleh kata
himmah? “himmah”, suatu kata yang kandungan isinya dengan “menandakan
tindakan merenung, membayangkan, mengimajinasi, menyorotkan, dan berhasrat
kuat.” Daya suatu kehendak yang karena begitu kuatnya sampai menyorotkan dan
merealisasikan (meng-hakiki-kan) suatu wujud lahiriah ke hadapan makhluk yang
berkehendak itu, memiliki kaitan secara sempurna dengan ciri daya misterius.3
sebagaimana dalam syi’ir Ibn “Arabi:

“jika dijiwamu diliputi oleh rasa Aimmah, maka semuanya akan
terwujud, sebab Aimmah tiada tertutup, dan jiwa seseorang tidak bisa terlihat™>*

Berkat imajinasi Aktif hati sang gnostik menyorotkan apa yang terpantul di
dalam hatinya (yang dicerminkan oleh hatinya), dan objek yang dengan begitu dituju
oleh konsentrasi daya kreatifnya, mediasi imajinatifnya menjadi penampakan suatu

realitas lahiriah ekstra psikis. Sebagaimana malaikat Jibril mengambil

31 al-Qur’an dan Terjemahnya, Muhammad:26

32al-Qur’an dan Terjemahnya, Ali ‘Imran:7

3Ibn ‘Arabi menyatakan, bahwa organ atau energi kreatif yang disebut sebagai Aimmah,
memiliki kaitan dengan ‘/nayat llahiyyah (rencana matang Tuhan).

31bid, 526.

3Muhy al-Din Ibn Arabi, al-Futuhat, Vol, 11: 526.
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bentuk/menampakan diri Dahya, seorang pemuda Arab yang termasyhur karena
kerupawanannya yang luar biasa, para sahabat nabi hanya melihat pemuda, mereka
tidak melihat malaikat.

Semua ini adalah hal terpenting untuk pengalaman yang diperoleh dalam
berdoa. Jika hati adalah cermin tempat Wujud Ilahi memanifestasikan bentuk-Nya
sekadar kesanggupan hati ini, maka bayangan yang disorotkan oleh hati nantinya
adalah bentuk lahiriah, “objektifikasi” bayangan ini. Di sini jelas, bahwa
pengukuhan ide betapa hati sang gnostik adalah “mata” yang digunakan Tuhan
untuk mengungkapkan diri-Nya kepada diri-Nya sendiri. Melalui doa dalam hati, Ibn
‘Arabi bisa memunculkan ruh syaikhnya, bernama Yusuf al-Kumi kapan saja dia
perlu bantuan dan bagaimana Yusuf secara teratur muncul dihadapannya, membantu
dan menjawab berbagai macam permasalahan.

Ibn ‘Arabi merenungkan episode yang dikisahkan di dalam al-Qur’an ketika
singgasana Bilqis, Ratu Saba bisa sampai tiba dihadapan Sulaiman, melalui do’a

seorang yang dekat dengan Allah.
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Berkata Sulaiman: “Hai pembesar-pembesar, siapakah di antara kamu sekalian
yang sanggup membawa singgasananya kepadaku sebelum mereka datang

kepadaku sebagai orang-orang yang berserah diri.” Berkata ‘Ifrit (yang cerdik)
dari golongan jin: “Aku akan datang kepadamu dengan membawa singgsana itu
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kepadamu sebelum kamu berdiri dari tempat dudukmu; Sesungguhnya aku
benar-benar kuat untuk membawanya lagi dapat dipercaya.” Berkatalah seorang
yang mempunyai ilmu dari al-Kitab: “Aku akan membawa singgasana itu
kepadamu sebelum matamu berkedip.” Maka tatkala Sulaiman melihat
singgasana itu terletak di hadapannya, iapun berkata: “Ini Termasuk karunia
Tuhanku untuk mencoba aku Apakah aku bersyukur atau mengingkari (akan
nikmat-Nya). dan Barangsiapa yang bersyukur maka sesungguhnya Dia
bersyukur untuk (kebaikan) dirinya sendiri dan Barangsiapa yang ingkar, maka
sesungguhnya Tuhanku Maha Kaya lagi Maha Mulia.”®

Salah satu rombongannya, “dia yang mempunyai ilmu dari kitab; ‘ndahu
min al-‘Ilm min al-Kitab’, yakni Asaf bin Barkhiyah,3’” mengatakan dia akan
membawakannya dalam hitungan sekejap mata, sebelum matamu berkedip.” Dan
dalam sesaat, Sulaiman telah melihat singgasana ada di depannya. Dari cerita ini,
tidak ada penggerakan aktual, baik Asaf maupun singgasana tidak pindah dari satu
tempat ke tempat lain di muka bumi, namun yang terjadi adalah pelenyapan,
penghapusan fenomena singgasana di Saba, dan peng-ada-annya, yakni manifestasi
di hadapan Sulaiman, yang ada hanyalah suatu penciptaan baru, suatu perulangan
atau “pembaruan penciptaan.” Jadi apa yang dilihat oleh Sulaiman dan

rombongannya adalah sebuah penciptaan singgasana yang baru, karena

3%al-Qur’an dan Terjemahnya,al-Naml: 38-40.

3Ibn ‘Arabi mengemukakan, kealiman Asaf dari golongan Jin, dalam memindahkan
singgasana—Ilebih lanjut ibn ‘Arabi mengatakan, bahwa apa yang Asaf katakan setara
dengan firman Tuhan (b7 manzilat qaul Allah ta’ala), ia cukup mengucapkan kun fayakun
(jadilah, maka jadilah), bahwa firman yang Hagq adalah inti dari segala aktifitasnya dalam
sesaat. Lihat, Fusus, ed. Bali Effendi, hal,288. Diterangkan pula bahwa Asaf adalah
seseorang yang tahu nama-nama Allah yang agung, di saat dia berdoa langsung terkabulkan.
(dhukira annahu kana rajulan ya’lamu ism Allah al-‘A’dzam alladhi idha dzu’iya bih Ajaba)
Lihat, muhammad bin Mahmud al-Maturidi, 7a’wilat ahl al-Sunnah/tafSir al-Maturidi, ed.
Majdi Basallum, Vol, II, (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2005), 117. Asaf mempunyai
pengetahuan tentang ketuhanan (keilahian), dan nama-nama-Nya, serta mampu
menghadirkan dan meniadakan sesuatu dalam sekejap, lihat, Tafsir al-Jaylani al-Ghaus al-
Rabbani wa al-Imam al-Samadani, karya Muhy al-Din ‘Abd al-Qadir al-Jaylani, ed. Ahmad
farid al-mazidi, Vol, III (Pakistan: al-Maktabah al-Ma’rufiyyah,2010),410.
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kelenyapannya di Saba, dan memunculkan di hadapan Nabi Sulaiman (wa innama
kana i’daman wa ijadan ‘indah) terjadi di dalam satu saat yang tak terbagi suatu
atom waktu (7 zaman al-wahid).

Ide penciptaan yang diperbarui dan berulang-ulang ini tidak menyiratkan
dari hal yang identik, sebagaimana yang diucapkan oleh sang ratu “ketika melihat
singgasananya dari kejauhan, dia mengenali mustahilnya transfer materiil, seolah-
olah singgasana ini singgasanaku; “wa /lamma ra’at Bilqis Arshaha ma’a ‘llmiha bi
bu’d al-masafah wa istihalat intigalihi fI tilka al-muddati ‘indaha galat: “ka’anahu
huwa, ”bukan ucapan “huwa huwa aw laisa bihi, ini dia singgasanaku atau ini bukan
singgsanaku”, menandakan atas kebijaksanaannya, dan apa dia katakan itu benar,
memang itu singgasananya dalam arti entitasnya, individuasinya yang ditetapkan di
dalam pengetahuan Ilahi, namun bukan dalam arti eksistensinya sebagai yang
dikonkretkan di hadapan Sulaiman. Jadi, pekikan ratu Bilgis merumuskan suatu
sintesis kemajemukan dan kesatuan (bain al-kathrah wa al-wahdah).®

Ibn ‘Arabi mengenali bahwa problem singgasana ini merupakan salah satu
problem tersulit, yang tak akan terpecahkan kecuali melalui sebuah ide berulang
pada setiap “hembus” nafas kasih yang meng-ada-kan (nafs al-rahman). secara
serempak, insiden tadi memuat kesaksian atas daya magis Sulaiman, di mana
rombongannya yang mempunyai ilmu dari kitab hanyalah bertindak menurut

perintah Sulaiman. Kinerjanya tak pelak lagi, memiliki segenap ciri khas kinerja

3¥Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus al-Hikam, ed. Bali Effendi, (Kostantinopel, ttp, 1309) 292.
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yang dihasilkan oleh “himmah”, dan tetap saja Sulaiman merupakan suatu
perkecualian yang unik. Dan ditahbisi suatu daya yang hanya dimiliki olehnya saja,
dia mampu memancing efek yang sama tanpa konsentrasi mental yang disyaratkan
oleh “himmah”, dia cuma harus menyatakan sebuah perintah, namun kalaupun daya
ini diberikan kepadanya, ini pun karena dia telah meminta atas perintah Tuan
Ilahinya. Akan kita dapati bahwa semua efek “doa kreatif” tunduk kepada kondisi
ini; “(Inna sualahu dhalik ‘an amr rabbihi wa al-talabi idha wa waqga’a ‘an al-amr al-
ilahi kana al-talib lahu al-ajr al-tam ‘ala talabihi wa al-bari ta’ala, insha allah qada
hajatahu. )’

Adapun tabiat efek khusus ini, yakni bahwa “pemindahan” singgasana
(‘arhs) terjadi dalam dataran kehadiran imajinatif, menjadi terang sebentar kemudian
sulaiman mengundang sang ratu untuk memasuki istana yang berlantai Kristal. “F7A7
min zujaj falamma ra’athu hasibat lujjatan, ai ma’an fakashufat an saqgaiha hatta
layusibu al-ma’u saubaha; 1a menyangka bahwa lantai kristal itu merupakan kolam
air, sang ratu menyingsingkan kainnya karena takut basah.” Karena itu Sulaiman
bermaksud menerangkan kepadanya bahwa singgasananya, yang baru saja dikenali
oleh sang ratu, memiliki tabiat yang sama pula, dengan kata lain, Sulaiman hendak
memberikan pemahaman kepadanya bahwa setiap objek, yang dilihat pada setiap
saat adalah “penciptaan baru” dan bahwa kesinambungan yang terlihat itu adalah

manifestasi dari kemiripan dan keserupaan. Lantai Kristal dizmajinasikan sebagai air

3Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus, ed. Bali Effendi, 294.
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suatu bentuk yang serupa dengan singgasana yang diimajinasikan sebagai singgasana
sama yang ada di Saba. Tetapi justru karena ia “diimajinasikan” maka, bayangan
bila sekali dikenali sedemikian, menandakan sesuatu yang bukan angan-angan
melainkan sesuatu yang riil dan bermakna karena memang mengenalnya, seperti apa
adanya berarti membangunkan, dan menanaminya dengan daya ajaib miliknya
karena dia tidak tinggal mandiri atau terbatas sendiri sebagaimana halnya data yang
dilihatnya seperti itu oleh kesadaran yang belum terbangunkan, maka hanya
bayangan tembus pandang saja memungkinkan fa’wil, yakni membuat kita mampu
melintasi dari dunia indria menuju ke hadarat yang lebih tinggi.

Efektifitas “imajinasi” pada manusia biasa tidak terlihat secara jelas,
kecuali pada saat tidur dan ketika indera tidak disibukkan memindahkan kesan-kesan
yang didapat dari dunia luar ke dalam. Para “nabi”, dan “ahl ma’rifat/gnostik” saja
yang mampu memakai “efektifitas imajinasi”, baik dalam kondisi jaga maupun tidur.
Ini sama sekali tidak berarti menyamakan antara tingkatan-tingkatan kemampuan
“imajinasi” dan efektifitasnya. Di sini, jelas bahwa nabi berada di puncak tingkatan
tersebut, kemudian diikuti oleh para sufi yang ma rifat.

Jika manusia, pada umumnya, adalah bagian dari alam rohani menurut
konsep umum tentang “yang ada” (wwjud) menurut para ulama. Atas dasar ini,
semua orang memiliki kemampuan mengetahui selintas alam ini melalui pengalaman

“mimpi.” Akan tetapi, karena manusia biasa berada dalam cengkreman “alam nyata”

“Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus, ed. Bali Effendi, 292.
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maka mereka tidak dapat mendekati alam yang sangat subur dan makmur itu.

Sebenarnya, “mimpi” merupakan wilayah efektivitas ‘“Gmajinasi/’alam khayal” bagi

semua manusia. Hanya saja, “makna” dari apa yang dilihat oleh orang yang sedang
tidur bisa jelas dan bisa samar, namun bagaimana juga mimpi memiliki makna-
maknanya yang mengacu pada sebagian fakta dunia rohani di mana jiwa manusia
terkait padanya.

Hakikat “mimpi~ adalah kesadaran jiwa rasional dalam esensi spiritualnya
terhadap lintasan peristiwa. Apabila jiwa tersebut bersifat rohani maka gambaran
peristiwa memiliki eksistensi aktual di dalamnya, seperti halnya esensi-esensi
spiritual lainnya. Jiwa menjadi spiritual setelah membebaskan diri dari materi-materi
jasmani dan unsur-unsur badani (biologis). Hal itu bisa dialami sekilas oleh melalui
“tidur.” Melalui “tidur”, jiwa memperoleh pengetahuan mengenai peristiwa-
peristiwa mendatang (fufure) yang ia inginkan dan mendapatkan kembali persepsi-
persepsi yang termasuk denganya. Apabila proses ini lemah dan tidak jelas maka
jiwa menggunakan gambar-gambar “imajinasi” dan alegoris terhadap hal itu untuk
mendapatkan pengetahuan yang diinginkan. Alegori semacam itu memerlukan
“ta’wil atau interpretasi’. Sementara itu, apabila proses tersebut kuat, hal itu cukup
dengan alegori sehingga tidak diperlukan “interpretasi” sebab proses tersebut bebas
dari gambar-gambar “imajinasi”’. Penyebab masuknya peristiwa dalam sekejap ke
dalam jiwa, karena jiwa merupakan esensi rohani secara potensial, yang dilengkapi

dengan badan dan semua persepsinya. Sehingga, esensinya menjadi rasio murni dan
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esensinya secara faktual sempurna. Dengan demikian, jiwa merupakan esensi
spiritual yang memiliki persepsi tanpa sedikitpun membutuhkan bantuan dari organ-
organ tubuh. Hanya saja, di antara jenis-jenis esensi di dalam alam rohaniah, ia
berada di bawah jenis esensi malaikat, yang menduduki kedudukan tinggi, dan tidak
pernah membantu esensi-esensinya dengan persepsi jasmani ataupun yang lainnya.
Potensi (spiritualitas) ini dapat terjadi pada jiwa sepanjang ia berada di dalam badan.
Ada jenis khusus potensi seperti yang dimiliki para wali, dan ada yang umum seperti
pada manusia secara umum.

Apabila jiwa manusia dapat menerima dari alam langit sesuai dengan
tingkat kerohaniannya dan kebersihannya (fazkiyyat al-nafs) maka tentunya, para
nabi berada dalam derajat tertinggi karena kesucian dan kerohaniannya, namun
mereka tidak berubah menjadi esensi-esensi dengan rasio murni yang menjadikan
mereka malaikat. Kalaupun demikian halnya, dapatkah dikatakan bahwa fase-fase
pewahyuan mirip dengan mimpi di mana jiwa para nabi, atas dasar konsep ini,
menerima dari malaikat misi (r7salah) yang berkode khusus yang kemudian
ditransfer oleh nabi menjadi pesan (risalah) verbal?

Mimpi merupakan salah satu bentuk pewahyuan, sebuah metode yang
menggunakan bahasa simbolik yang makna-maknya perlu ditafsirkan dan di-za wil-
kan. Dalam diri pribadi “nabi” terdapat potensi menerima cara-cara pewahyuan
seperti itu, sekaligus kemampuan men-za’wilkan dan menjembatani antara bentuk

simbolik dengan makna-makna yang disimbolisasikan. Sesungguhnya, apa yang
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dialami para nabi mirip dengan apa yang dialami orang yang bermimpi, meskipun
terdapat perbedaan tingkatan.

Jurgen Habermas mengatakan, bahwa mimpi juga memerlukan hermeneutik
batin dan refleksi diri. Bahkan orang yang bermimpi itu sendiri seringkali tidak
dapat menangkap arti mimpinya, dalam hal ini hermeneut mempunyai tugas ganda,
yaitu menempatkan dirinya sendiri sebagai orang yang bermimpi untuk kemudian
menyibukkan diri dalam penjelasan kausal dan ilmiah, serta interpretasi. Ia menjadi
semacam analisis yang harus menyusup masuk ke bawah isi yang mengejawantah
dari teks mimpi. Mimpi dapat menyembunyikan kejanggalannya dan analisis harus
bisa menguraikan kejanggalan tersebut.4!

Nabi mendefinisikan mimpi merupakan bagian dari empat puluh enam
bagian kenabian. Riwayat lain menyatakan empat puluh tiga, dan ada yang
menyatakan tujuh puluh. Bukan besarnya angka yang dimaksud di sini. Maksudnya,
adalah begitu besar pertautan tingkat-tingkat tersebut. Ini didasarkan pada angka
tujuh puluh dalam beberapa riwayat hadis. Angka ini menunjukkan jumlah banyak
menurut orang Arab. Pengertian bagian di sini maksudnya, perbandingan antara
kesiapan awal yang dimiliki oleh kelompok para nabi. Kesiapan yang jauh (awal).
Meskipun umum dimiliki seluruh manusia, memiliki banyak hambatan dan halangan
yang dapat menghalangi seseorang menerjemahkannya menjadi faktual. Di antara

hambatan yang paling besar adalah indera-indera lahiriah. Allah menciptakan

“'E.Sumaryono, Hermeneutika, 99.
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manusia dapat melepaskan hijab indera melalui tidur yang alamiah bagi mereka.
Maka, pada saat hijab terlepas, jiwa dapat mengetahui apa yang diharapkannya
dalam alam hagq sehingga kadang-kadang jiwa dapat menangkap dari alam ini
sekilas peristiwa atau kejadian. Oleh karena itu, nabi menjadikan mimpi sebagai
mubasirat. Beliau mengatakan: “yang masih tersisa dari kenabian hanyalah
mubasiral’, mereka menanyakan: “apa itu mubasirat, wahai Rasulullah?” beliau
menjawab: “yaitu mimpi benar (ru’yat al-sadigah) yang dilihat oleh orang yang saleh
atau yang muncul padanya.”

Fenomena “mimpi” dipahami dalam perspektif situasi komunikasi antara
jiwa dengan alam rohani, tentunya memperkuat landasan teoritis fenomena
kenabian, karena didasarkan beberapa fakta yang dimiliki oleh para manusia. Baik
“pelepasan” atau “perubahan eksistensi” merupakan pengalaman khusus, atau satu
situasi efektivitas atau perubahan yang halus.

Mengingat kinerja imajinasi yang pertama kali adalah mempermisalkan
realitas-realitas immaterial dan spiritual menjadi bentuk-bentuk lahiriah atau
inderawi, yang dengan begitu menjadi “sandi” dari apa-apa yang mereka
manifestasikan. Setelah itu imajinasi terus tinggal menjadi daya dorong bagi ta’wil
selaku kenaikan jiwa yang tak berkesudahan. Karena ada imajinasi maka ada ta’wil,
karena ada fa’wil maka ada simbolisme. Di mana jibril pada mulanya dalam tataran

immaterial dan spiritual, kemudian ia mengambil bentuk material. Dan sangat wajar



118

bila para sahabat tidak mengetahui sosok laki-laki rupawan yang mengajari nabi
tentang imam, islam dan ihsan.

Di sini, Ibn ‘Arabi mengetengahkan teks al-Qur’an dan al-Sunnah serta
menerapkan “imajinasi” sebagai metode tafsir rohani/simbolisme (za’wil), melalui
pengenalan mimpi para nabi, karena menurut Ibn ‘Arabi, mimpi adalah cara yang
mudah untuk menerapkan “imajinasi”, sebagai “barzah’, pemisah antara alam makna
dan materi, sebagaimana mimpi yang dialami oleh Ibrahim untuk menyembelih

anaknya.
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Ibrahim berkata: “Hai anakku Sesungguhnya aku melihat dalam mimpi bahwa
aku menyembelihmu. Maka pikirkanlah apa pendapatmu?” ia menjawab: “Hai
bapakku, kerjakanlah apa yang diperintahkan kepadamu; insya Allah kamu
akan mendapatiku Termasuk orang-orang yang sabar.”*

Nabi Ibrahim bermimpi menyembelih puteranya (gad ra’a annahu yadbahu
ibnahu). Karena percaya bahwa mimpi merupakan ekspresi dari kebenaran-
kebenaran, ia ragu-ragu merealisasi mimpi secara literal. Oleh karena itu, kemudian
di-ta’wil (fa huwa ta’wil al-ru’yahu), maka ia hanya menyembelih seekor domba
dalam rupa puteranya. Mimpi itu merusak rupa domba (fa’afsada al-huluma surat al-
kabsh).** Mayoritas mufasir berpendapat bahwa anak yang disembelih Ibrahim

adalah Ismail, namun ada pendapat minoritas ulama berargumen, yang disembelih

2 al-Qur’an dan Terjemahnya, al-Saffat:102.
“*Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, a/-Futuhat,Vol, IV, 241.
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adalah Ishaq, pendapat minoritas inilah yang dipegang oleh Ibn ‘Arabi. Saat Ibrahim
bermimpi dia melihat seekor domba muncul dalam rupa anaknya, lantas beliau
membenarkan mimpi tersebut, dan mimpi tersebut dalam kehadiran imajinasi yang
masih belum dita’bir/ta’wilkannya. Tampaknya rupa dalam kehadiran imajinasi
tersebut membutuhkan pada pengetahuan lain yang sampai kepada yang dikehendaki
oleh Allah melalui rupa tersebut.*

Ketika Allah berkata kepada Ibrahim, An ya lbrahim qad sadaqta al-ru’ya:
sungguh benar apa yang kau mimpikan tersebut. Dalam mimpi tersebut Ibrahim
tidak langsung untuk menta’wilkan/menta’birkannya, namun dia dengan
memandang apa yang tampak dalam mimpinya. Sedangkan mimpi selalu
membutuhkan untuk dita’wilkan atau ta’birkan. Oleh karena itu Allah mengakhiri
firmannya, in kuntum Ii al-ru’ya ta’burun, jika kalian semua bermimpi segeralah
untuk menta’birkannya.*s

Sebagaimana mimpi (ru’yah) yang dialami Nabi Ibrahim, juga dialami oleh

Nabi Yusuf, terlukiskan dalam al-Qur’an, surat Yusuf: 4,

f
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(Ingatlah), ketika Yusuf berkata kepada ayahnya: “Wahai ayahku,*

Sesungguhnya aku bermimpi melihat sebelas bintang, matahari dan
bulan, kulihat semuanya sujud kepadaku.”

#“Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus, ed. Abu al-‘Ala Affifi, 85.
*1bid.,86.
*Bapak Yusuf as, ialah Ya'qub putera Ishak putera Ibrahim as.
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Diakhir kisah, ketika Yusuf menerima kedatangan saudara-saudaranya di
Mesir, dia berkata; “hadha ta’wilu ru’yaya min gabl gad ja’ala rabbi hagqa: inilah
tafsiran (za’wil) mimpiku yang dulu itu, Tuhanku telah menjadikan kenyataan.”
Matahari dan bulan adalah ayah dan ibu, sebelas rembulan adalah saudara-saudara
nya yang semuanya bersujud kepadanya. Pada saat itu, ia memahami makna mimpi
tersebut. Akan tetapi, ayahnya, Ya’qub, yang sebelumnya telah mengetahui makna
mimpi ketika Yusuf menceritakannya, meminta Yusuf agar tidak menceritakan
kepada saudara-saudaranya, dikhawatirkan mereka akan memperdayakannya.
Namun yang mengganggu Ibn ‘Arabi perihal fa’wi/ ini adalah bahwa hal itu bukan
merupakan suatu za’wil sama sekali, yakni, makna tersembunyi dari mimpi-mimpi
yang terjadi dalam wilayah visi-visi imajinatif, pada tatanan hal-hal dan even-even
inderawi. Sebab fa’wil tidaklah berupa penurunan (fanzil) ke satu level yang lebih
rendah, fa’wil adalah pemulihan kembali atau pengangkatan (suz’udi) menuju satu
dataran yang lebih tinggi. Dalam ta’wil seseorang harus mengembalikan bentuk-
bentuk inderawi kepada bentuk-bentuk imajinatif dan, walhasil, naik ke makna yang
masih lebih tinggi lagi, tindakan melangkah dalam arah yang berlawanan (membawa
bentuk-bentuk imajinatif kembali ke bentuk-bentuk inderawi tempat mereka
muncul) berarti merusak virtualitas imajinasi. 7a 'wil yang disangka telah ditemukan
oleh Yusuf merupakan kerja seorang manusia yang masih tertidur, yang bermimpi
bahwa dia telah terbangun dari sebuah mimpi dan mulai menafsirkannya, meskipun

kenyataannya ia masih sedang tidur. Ibn ‘Arabi mengingatkan dan mengajarkan
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mistik dari perkataan Nabi: “Annasu niyyamun fa idha matu intabahu, manusia itu

tertidur, pada saat kematiannya mereka terbangun.”

Kekeliruan Yusuf yang menyangka telah menemukan f¢a’wi/ mimpinya
dalam sebuah even “riil”, juga didapati pada diri siti ‘Aishah terkait dengan mimpi

Muhammad saw, ‘Aishah menuturkan:
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Pertanda awal inspirasi (wahyu) yang tampil kepada nabi adalah ru’yat
al-sadigah (mimpi yang benar), karena dalam mimpinya beliau tidak
mendapati visi kecuali dengan kejernihan fajar yang besertanya tidak
akan nada kegelapan yang bertahan. Yang demikian itu berlangsung pada

beliau selama enam bulan. Baru kemudian malaikat Jibril
mendatanginya.”

Namun, ‘Aishah dengan segala ketulusannya sampai berbicara mengenai
semua ini hanya dalam batas pengetahuan-pengetahuannya, dan seperti Yusuf dia
tidak menyadari kata-kata nabi tentang keadaan mimpi manusia hidup. Aishah
hanya berbicara ihwal enam bulan baginya, kemunculan malaikat merupakan suatu
kejadian di dalam dunia inderawi, yang mengakhiri serangkaian mimpi. Ia tidak
sadar bahwa dalam realitasnya seluruh hidup nabi telah berlangsung dengan cara
enam bulan tadi. Karena dalam realitasnya segala sesuatu yang bangkit dari alam

misteri demi untuk mengambil suatu bentuk yang kasatmata, baik dalam objek yang
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inderawi dalam imajinasi, ataupun dalam suatu “tubuh penampakan” adalah inspirasi
Ilahi, pemberitahuan, dan peringatan Ilahi.4’

Segala sesuatu yang diterima oleh manusia melalui cara ini memiliki tabiat
sama seperti yang dilihat oleh nabi selama enam bulan mimpi beliau itu benar,
melalui kehadiran /majinatif’itu beliau tidak hanya melihat visi-visi ini, melainkan
juga melihat malaikat. Segala sesuatu yang beliau terima dalam keadaan yang juga
diterima oleh apa yang disebut oleh kesadaran sehari-hari sebagai keadaan terjaga
pun diterima dalam keadaan mimpi, inilah penglihatan mimpi yang berada di dalam
visi mimpi, yakni kehadiran /majinatif di dalam kecakapan imajinatif. Dan memang,
ketika nabi menerima wahyu Ilahi, beliau terenggut dari hal-hal inderawi, beliau
tersungkup oleh sebuah hijab. Segala sesuatu yang dipahami oleh beliau
dipahaminya dalam kehadiran imajinatif, dan itulah justru mengapa semua itu
menuntut interpretasi (¢a’bir, ta’wil).

Bahwa segala sesuatu yang dilihat manusia selama hidupnya di bumi
merupakan tatanan yang sama dengan visi-visi mimpi,*® maka segala hal yang
terlihat di dunia ini, yang diangkat sedemikian hingga ke taraf Imajinasi Aktif akan
menghendaki hermeneutika suatu za’bir, dengan ditanami fungsi teofaniknya mereka
menuntut untuk dikembalikan dari bentuknya yang tampak (zahir) ke bentuknya

yang tersembunyi dan riil (batin), supaya penampakan bentuk tersembunyi ini bisa

“’Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus, ed. Bali Effendi, 152.
48<Abd al-Karim Ibn Ibrahim al-Jili, a/-Insan al-Kamil fi Ma’ritat al-Awakhir wa al-Awail,
Vol, I, (Beirut: Dar al-Fikr, tth), 32.
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dimanifestasikannya dalam keadaan sebenarnya. Inilah fa’wi/ yang tidak dibatasi
penerapannya oleh Imajinasi Aktif. Jadi, begitulah sang nabi menerapkan Ajaran
Ilahi: Katakanlah, (hai Muhammad), Ya Tuhanku, tambahkanlah kepadaku ilmu
pengetahuan dan kepahaman (rabbi zidni ‘ilma wa al-zugni fahma).” Dan
menyerahkan apa pun yang datang ke hadapan beliau kepada fa’wi/ atau mistik
simbolis. Sebagaimana telah diperbuat oleh beliau dalam suatu mimpi pada
kesempatan kenaikannya ke langit (mi’raj ke langit) ketika malaikat
membawakannya sebuah bejana berisi susu, maka setiap kali susu dibawakan
kepadanya, beliau “menginterpretasikannya” (menta ’wikannya/yata’awwaluhu)
sebagaimana telah diperbuatnya dalam mimpinya karena segala objek inderawi
tunduk kepada interpretasi bila sekali mereka mengandung nilai dan makna visi-visi
mimpi. Para sahabat bertanya kepada beliau (galu fa ma awwalta): “Bagaimana
engkau menta’wikannya? apakah fa’wilF-mu mengenainya? Apa yang ia simbolkan
untuknya?”’ Beliau menjawab: “ *//m (ilmu pengetahuan).”#

Dan memang cara kerja fa’wil itu sendiri bersifat spiritual dan merupakan
yang berada di pusat, yaitu tempat yang dapat dilihat disembunyikan dan yang
tersembunyi diperlihatkan, lebih luas lagi ¢a’wi/ dapat dipahami untuk menemukan
kembali yang samar jadi jelas, sedang yang samar diterangkan, dan ditafsirkan

kembali.

“Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus, ed. Bali Effendi, 153.
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Pada hakikatnya, menurut Ibn ‘Arabi, bahwa setiap apa yang dilihat oleh
manusia di dunia ini, sama dengan mimpi (b7 manzilat al-ru’ya li al-naim), yakni:
imajinatif; yang membutuhkan pada penta’wilan (khayal fa la budda min ta’wilihi).
Sebagaimana bunyi syi’ir:

b o b st # Jis 050 G

il i e #1s 1ek oif
“semua jagad raya ini (baik mikro/makro kosmis, pen) adalah laksana
imajinasi, hanya Dia (Allah) dzat kebenaran dalam keniscayaan, dan
orang (penta’wil) yang dapat memahami alam /majinal ini, niscaya ia
memperoleh rahasia-rahasia di jalan kebenaran.”°

Ketika Muhammad saw, disodori susu, ia berdo’a: “Allahumma barik lana
fihi wa zidna minhu, (ya Tuhan berilah keberkahan serta tambahkanlah).” Karena,
secara simbolis, melalui susu tersebut beliau melihat bentuk “ilmu pengetahuan”,
dengan itu beliau meminta untuk diberi tambahan ilmu pengetahuan. Ketika beliau
disoodori selain susu, ia berdoa: “Allahumma barik lana fihi wa at’amana khairan
minh (ya Allah berilah keberkahan kepada kami di dalamnya, dan berilah makanan
yang baik darinya), fa man a’tahu Allah ma a’tahu bi sualin ilahiyyin fa inna Allah la
yuhasibuhu bihi fi al-dar al-akhirat (barangsiapa yang dikarunia nikmat oleh Allah,
dengan permohonan perintah ketuhanan, maka Allah tidak akan mempertanggung
jawabkan di hari kemudian), wa man a’tahu Allah ma a’tahu bi sualin ‘an ghayr
amrin ilahiyyin fa al-Amr fihi ila Allah, in sha’a hasibu wa in sha’a lam yuhasibuh

(sebaliknya, barangsiapa yang dikarunia oleh Allah dengan permintaan selain urusan

SMuhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus, ed. Abu al-‘Ala Affifi,159.
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Allah, maka ada kemungkinan Ia akan mempertanggungjawabkan dan tidak, itu
adalah kewenangan-Nya), wa arju min Allah i al’llm khassah annahu la yuhasib
bihi, fa inna amrahu linabiyyihi ‘alayh al-salam, yatlubuh al-ziyadah min al-‘llm
‘ayn amrihi Ii ummatihi (dan saya mengharap dari Allah untuk memberi ilmu
pengetahuan, karena tidak dipertanggungjawabkan, karena urusan Allah kepada
nabi-Nya hanya mencari ilmu pengetahuan kepada umatnya). !

Jadi, apa yang diwujudkan oleh za’wi/ Nabi Muhammad saw, yakni
imajinasi kreatif beliau adalah semacam kegiatan spiritual umat Kristiani, yang
biasa disebut dengan ‘¢ransubstansiasi’, yang berarti “perubahan hakikat™ (istilah
yang digunakan pada perubahan substansi roti dan anggur menjadi tubuh dan darah
Yesus Kristus pada waktu sakramen) adalah doktrin yang dipercayai oleh beberapa
orang, dari gereja Kristen. Bahwa roti dan anggur adalah lambang-lambang yang
disucikan. ini tidak lagi disebut roti, melainkan diagungkan sebagai tubuh Tuhan,
meskipun sifat roti tetap ada. Pemahaman ini disebut dalam Perjanjian Baru: Matius
26:26-27

“Dan ketika mereka sedang makan, Yesus mengambil roti, mengucap
syukur, memecah-mecahkannya lalu memberikannya kepada murid-murid-Nya
dan berkata: ambillah, makanlah, inilah tubuh-Ku. Sesudah itu la mengambil
cawan, mengucap syukur lalu memberikannya kepada mereka dan berkata:
minumlah, kamu semua, dari cawan ini.”

Tafsir simbolis yang menetapkan beragam tipifikasi tadi dengan demikian

memiliki daya cipta dalam pengertian bahwa dia mentransmutasikan segala sesuatu

S!Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus, ed. Abu al-‘Ala Affifi,159-160.
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menjadi simbol, menjadi bayangan-bayangan tipikal, dan membuat mereka berada
pada satu dataran wujud yang lain.

Ibn ‘Arabi dalam mengembangkan pemahaman atau doktrin wahdat al-
wujudnya, melalui pemahaman “yang tampak”, karena yang tampak selalu menerima
dita’'wikan untuk mengetahui hakikat yang “wujud atau ada”, karena yang

“wujud/Ada hakiki” tidak dapat didefinisikan. Ibn ‘Arabi menyatakan:
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Semua yang tampak oleh panca indera atau masuk akal/rasional, itu
menghendaki dan keharusan pada fa’wi/ untuk mengetahui hakikatnya
imajinasi, karena kehidupan kita secara totalitas adalah mimpinya
mimpi, dan apa yang kita lihat dengan mata telanjang dari bentuk luar

itu adalah imajinasinya imajinasi, dan eksistensinya cahaya atau wujud
sejati adalah Allah.

Dalam konsep Platonis mengenai alam, bahwa alam seluruhnya sangat
mirip dengan mimpi, bukankah manusia itu tidur pulas, dimana tatkala meninggal
(pindah alam) mereka baru sadar, jadi sesuatu yang dilihat manusia selama hidupnya
di bumi merupakan tatanan yang sama dengan visi-visi mimpi, maka segala hal yang
terlihat di dunia ini, yang diangkat sedemikian hingga ke taraf Imajinasi Aktif akan
menghendaki hermeneutika atau ta’wil, maka Ibn ‘Arabi memperkenalkan apakah

maksud wujuditu? dan “Ada” yang sejati ada di dalam tataran imajinasi?

2Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Fusus, ed. Abu al-‘Ala Affifi,105.
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Ibn ‘Arabi, dalam rangka mendukung doktrinnya, ia selalu menyelami
hakikat dari wujud dan maksud dengan wujud itu sendiri, jika wujud bermakna ada,
maka secara logis ia dapat dipahami hanya dengan menunjuk kepada segala yang ada
dalam dunia, yakni segala yang tampak ada dalam kehidupan dunia. Tetapi apakah
yang “ada” itu benar-benar ada dan merupakan wujud itu sendiri? segala yang ada
menunjukkan keberadaannya, dan keberadaan ini merupakan eksistensi dari segala
yang ada. Tetapi apakah eksistensi dari segala yang ada ini merupakan wujud itu
sendiri? Ibn ‘Arabi tampaknya meragukan bahwa baik yang ada maupun eksistensi
dari yang ada merupakan wujud, karena yang ada maupun eksistensi yang ada tidak
memiliki ada dalam dirinya, dan karena itu, keduanya bukan wujud itu sendiri. Oleh
karena itu, wujud pastilah bersifat niscaya ada; dan ia adalah ada pada dirinya.
Wujud yang niscaya ada ini adalah realitas ketuhanan, yaitu al-wujud dan
pengertiannya yang paling harfiah, yaitu Allah.

Selain Allah tidak berhak disebut a/-wujud secara hakiki, karena mereka
pada dasarnya adalah ketiadaan, sehingga kita harus menetapkan a/-wujud hanya
pada Allah: putuskanlah a/-wujud pada-Nya, mengingat engkau dalam ketiadaan,
dan tetapkan a/-wujud pada-Nya. Maka, tidak ada apa-apa di alam semesta kecuali
Dia (fahkum ‘alaihi bihi wa anta fi ‘adamin, wa ashbit ‘alayhi fama fi al-kawn illa

huwa).> Dan apa saja terlintas selain Dia adalah negasi.>*

53Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, a/-Futuhat, ed. Ahmad Shamsuddin, Vol, VII,42.
3*Muhy al-Din Ibn ‘Arabi, Rasail Ibn ‘Arabi: al-Kawkab al-Durri fi Manaqib dhi al-Nun al-
Misri, ed. Said ‘Abd al-Fath, Vol, I (Beirut: al-Intishar al-‘Arabi, tth),155.
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Dalam konteks ini, maka al-wujud yang terlihat di alam semesta ini
merupakan al-wujud dalam pengertian metaforis. Yang ada maupun keberadaan dari
yang ada “ada” dan memiliki wujud, tetapi wujud itu adalah wujud yang dipahami
secara kiasan dalam hubungannya dengan wujud Allah yang hakiki. Karena “Ada”
yang hakiki adalah milik a/-Hagq, maka semua alam baik alam makro atau mikro
kosmis adalah tiada lain ‘imajinasi’, sebagai “barzah” pemisah antara alam nyata
dan alam makna yang selalu membutuhkan sebuah #a’wi/ atau interpretasi,
sebagaimana yang dikatakan Ibn ‘Arabi, dikutip oleh Sayyid Hosein Nashr.
Demikian penuturan langsung:

Hidup bagaikan mimpi maka dibutuhkan fa’wil, dan proses fa’wil bisa
diterapkan kepada semua fenomena Alam dan segala yang mengelilingi
manusia dalam kehidupan duniawinya. Selain itu, ajaran-ajaran agama dan
berbagai peristiwa yang terjadi di dalam jiwa manusia juga merupakan
persoalan bagi proses fundamental penyerapan batin dan interpretasi simbolik.>

Karena, kata Ibn ‘Arabi, kita hidup bagaikan mimpi, maka ia perlu untuk

dita’wil, artinya mencari makna sesungguhnya, seperti kita saling bertatapan dan

saling berdialog, semua ini perlu diza ’wil, agar kita mengetahui makna sebenarnya di
alam yang sesungguhnya. Dan pada hakikatnya apa yang kita dapatkan, dan diindrai
dalam kesehari-harian adalah imajinasi yang selalu membutuhkan pada ta’wi/ yang

berkelanjutan ( ‘amaliyat mustamirrat min al-ta’wil).[]

3Sayyed Hossein Nasr, 7iga Madzhab Utama Filsafat Islam, terj. Ach. Maimun
Syamsuddin, (Yogyakarta: IRCiSoD, 2006),178.
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