BAB III

RIWAYAT HIDUP AL-GHAZALI DAN IBN ‘ARABI

A. Setting Sosio-Histori dan Karir Intelektual

1.

Al-Ghazali
a. Latar Belakang Pendidikan

al-Ghazali memiliki nama lengkap Abu Hamd Muhammad ibn
Muhammad al-Ghazali Zainuddin al-Tusi al-Shafi‘i. Ia dikenal dengan
nama al-Ghazali dinisbatkan kepada pekerjaan ayahnya yaitu pemintal bulu
domba (ghazl al-suf).' Ada yang berpendapat bahwa sebutan al-Ghazali
adalah nisbat kepada nama desa di Tus, yakni Ghazalah. Sedang gelar al-
Tusi merupakan nisbat kepada tanah kelahirannya al-Tus, Khurasan di
Negeri Persia dan imbuhan gelar al-Shafi‘i menunjukan bahwa al-Ghazali
adalah penganut madhab al-Shafi‘i. Al-Ghazali juga dikenal dengan Abu
Hamd dan Hujjah al-Islam.” Ta lahir pada tahun 450 H atau kisaran tahun
1058-1059 Masehi.’

Al-Ghazali belajar ilmu fikih pertama kali di kota Tus kepada imam
Ahmad Muhammad al-Razikani seorang sufi besar’ dan merupakan ayah

angkat al-Ghazali.” Selain belajar fikih ia juga belajar riwayat hidup para

'Sebutan al-Ghazali(za’ tanpa fashdid) merupakan bentuk rakhfif dari al-Ghazali nisbat kepada
desa di Tus. Namun sebagian ahli sejarah seperti Ibn Asir, tetap mengungkapnya dengan za’yang
ber-tashdid (al-Ghazzali) nisbat kepada pekerjaan ayahnya sebagai pemintal bulu domba. Lihat,
Abu Hamd al-Ghazali, al-Mustasta min ‘llimi al-Usul, Vol. I (Beirut: Muasasah al-Risalah, 1998),

7

*Muhammad Rashid al-Rida, Tarjamah hayat al-Imam al-Ghazali dalam Jawahir al-Qur’an
(Bairut: Dar Ahya’ al-‘Ulum, 1990), 7.

3Abd al-Rahman al-Badawi, Muallafat al-Ghazali (Kuwait: Wakalah al-Matbu‘at, 1977), 21.
*Muhammad Rashid al-Rida, Tarjamah hayat al-Imam al-Ghazali, 8.

> Abdu Mujib, Biografi al-Ghazali Beserta Karya-Karyanya (ttp: CV Bintang Remaja, tth), 9.
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wali, kehidupan spiritualnya, ia juga mempelajari syair-syair cinta
(mahabbah) kepada Tuhan, al-Qur’an dan Sunah.’

Kemudian pindah ke Naisabur dan belajar kepada imam al-
Haramain Abi Ma‘ali al-Juwain. Kepada al-Juwain al-Ghazali belajar ilmu
kalam termasuk madhab al-Ash‘ary dan aliran-aliran filsafat.” Selain itu, al-
Ghazali juga mempelari berbagai bidang ilmu dengan tekun sehingga
mengantarkannya menjadi seorang filosof, fakih, teolog dan ahli usul.
Karena keahliannya dalam berbagai bidang ilmu pengatahuan terutama
dalam bidang filsafat al-Ghazali sangat dikenal tidak hanya di kalangan
umat Islam. Di dunia intelektual Barat ia juga sangat dikenal sejak abad
pertengahan dengan nama Algazel.®

Setelah al-Juwaini wafat pada tahun 478 H al-Ghazali pindah
menuju ke Markaz wajir Nizham ak-Mulk (Sultan Bani Saljuk), yang konon
sering mengadakan aktifitas ilmiah, seperti diskusi dan musyawarah
tentang keilmuan dan biasanya diikuti oleh ulama senior. Al-Ghazalli
sangat aktif mengikuti kegiatan ini. Kecerdasan al-Ghazalli yang sangat
menonjol membuat Nizham Mulk tertarik dan mengangkatnya sebagai
Guru Besar di Madrasah Nizamiyah di Baghdad. Pada saat itu al-Ghazalli

baru berusia 34 tahun.’

(’Azyumardi Azra, “Al-Ghazali” Ensiklopedi Islam, vol. 2, ed. Nina M. Armando, et. al. (Jakarta:
Ichtiar Baru Van Hoeve, 2005), 203.
"Muhammad Abul Quasem, 7he Ethics of al-Ghazali a Composite Ethics in Islam (ttp. tp. 1976),

17.

*Kurdi dkk, Hermenutika al-Qur’an & Hadis (Y ogyakarta: Elsaq Press, 2010), 6-7.
? Abdu Mujib, Biografi al-Ghazali Beserta Karya-Karyanya, 10-11.
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Madrasah Nizamiyah merupakan pusat pendidikan tinggi di
Baghdad, al-Ghazalli mengajar di sana hingga ia memegang jabatan Naib
Konselor. Namun al-Ghazali sadar bahwa menjalani profesi sebagai
pengajar selama ini tidak semata-mata karena Allah, tapi hanya untuk
mendapatkan keagungan dan pangkat duniawi sehingga ia keluar dari
Baghdah dan meninggalkan aktifitas schari-harinya.'

Kemudian pada tahun 488 H al-Ghazali pergi menuju Hijaz,
kemudian ke Damaskus dan ke Bait al-Maqdis selama beberapa waktu.
Pada masa rihlah itulah al-Ghazali mengarang kitab momentalnya, /Aya’
‘Ulum al-Din serta beberapa karangan lainya. Setelah beberapa lama
melakukan rihal, al-Ghazali kembali ke Naisabur dan mengajar lagi di
madrasah Nizamiyah memenuhi panggilan Fakr al-Mulk putra Nizam al-
Mulk."" Akan tetapi tugas ini tidak lama dijalankannya. Ia kembali ke Tus,
kota kelahirannya. Di sana ia mendirikan Aalagah (sekolah khusus calon
sufi) yang diasuhnya sampai ia wafat.'>

Al-Ghazali menjalani masa tuanya sebagai seorang sufi. Ia
berkeyakinan bahwa tasawuf adalah satu-satunya jalan yang mampu
mengantarkan kepada kebenaran hakiki. Melalui tasawuf seseorang dapat
dekat dengan Tuhan, bahkan melalui kalbunya ia dapat melihat Tuhan.

Akan tetapi jalan menjadi sufi tidaklah mudah, penuh dengan ujian dan

"Setelah al-Ghazali pergi meninggalkan tugas-tugas akademiknya di Madrasah Nizhamiyah
digantikan oleh Abdullah al-Tabari al-Bazzazi (w.495 H). Lihat Sham al-Din Muhammad bin
Ahmad al-Dhahabi, Siyar A’lam al-Nubala’, Vol. XIX (Beirut: Muasasah al-Risalah, 1984), 210.
"' Abu Hamd al-Ghazali, a/l-Mustasfa min “Ilmi al-Usil, Vol. 1, 8.

"2 Azyumardi Azra, “Al-Ghazali” Ensiklopedi Islam, vol II, 205.
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cobaan.'? Al-Ghazali meninggal dunia pada tahun 505 H bersamaan dengan
1111 M di Tus. Al-Ghazali dimakamkan di tempat kelahirnya.'*

Imam al-Ghazali merupakan cendikiawan muslim yang produktif,
beliau banyak menulis buku dalam berbagai bidang keilmuan. Al-Ghazali
dikenal sebagai seorang teolog besar, filsuf, sufi, fagih dan usuli (ahli ilmu
usul figh). Banyak sekali karya-karya al-Ghazali yang dikaji dilingkungan
akademik, tidak hanya oleh intelektual muslim, namun juga oleh orientalis
Barat."> Di antara orientalis yang mengkaji tentang al-Ghazali adalah Carra
de Vaux menerjemah karya al-Ghazali 7ahafut al-Falasifah. De Boer dan
Asin Palacios masing-masing menerjemah Tahafut al-Falasifah.
W.H.T.Craidner menerjemah kitab Mishkat al-Anwar dan D.B. Macdonald
menerjemah kitab /hya’ ‘Ulum al-Din."®

b. Karya-karyanya

Al-Ghazali merupakan ulama yang produktif, ia memiliki karya
hampir seratus buku yang terdiri dari berbagai bidang keilmuan, seperti ilmu
fikih, ilmu kalam, tasawuf, filsafat, akhlak dan lain sebagainya. Karya al-

Ghazali banyak diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris, Latin, Perancis,

“Ibid.

M. Saeed Saikh, “al-Ghazali”, A History of Muslim Philoshopy, Vol. I, ed. M.M Sharif (Jerman:
Allgauer Heimatverlag, 1963). 587.

"Kajian terhadap karya-karya al-Ghazali secara khusus di kalangan orientalis pertama muncul
pada abad ke XIX M, ketika R. Gosche menulis tentang “Kehidupan al-Ghazali dan karya-
karyanya” diterbitkan di Berlin pada tahun 1858. Dalam buku ini R. Gosche membahas 40 karya
al-Ghazali. Kemudian pada tahun 1899, D.B Macdonald juga menulis tentang kehiduapn al-
Ghazai yang membahan pengalaman keberagamaan dan pendapat-pendapat al-Ghazali, lihat al-
Rahman Badawi, Muallafat al-Ghazali (Kuwait: Wakalah al-Matbu’at, 1977), 9.

' Abdu Mujib, Biografi al-Ghazali Beserta Karya-Karyanya,13-14.
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Jerman dan Indonesia.'” Karya-karyanya ditulis dalam bahasa Arab dan
Persia diantarnya :

Dalam bidang ilmu Usul figh dan figh antara lain, a/-Mustafa min
‘Ilm al-Usul, al-Basit, al-Wasit, al-wajiz fi figh al-Imam al-Shafi’i, Asas al-
Qiyas dan Khulasah al-Mukhtasar. Dalam bidang ilmu kalam dan filsafat
antara lain, al-Tahafut al-falasifah, al-Mungid min al-Dalal, Faysal al-
Tafrigah bain al-Islam wa al-Zindigah, al-Iqtisad fi al-‘I'tigad, maqasid al-
Falasifah, al-Mustahdiry, Mi’yar al-‘llm, dan al-Qistas al-Mustagim."®

Dalam bidang ilmu al-Qur’an antara lain, Qanun fi al-Ta’wil,
Jawahir al-Qur’an dan TafSir Yaqut al-Ta’wil. Adapun dalam bidang
akhlak dan tasawuf diantara karya al-Ghazali adalah, ‘7hya’ ‘Ulum al-Din,
Mizan al-‘Amal, Mishkat al-Anwar, Bidayah al-Hidayah, Kimiya’ al-
Sa’adah, dan Talbis Iblis."”

¢. Metode Tafsir

Kata metode berasal dari bahasa Yunani methodos yang berati jalan
atau cara. Kemudian oleh bangsa Arab kata ini diterjemahkan dengan
manhaj dan tarigah. Apabila dikaitkan dengan tafsir, maka yang dimaksud
dengan metode tafsir atau manhaj tafsir adalah kerangka atau kaidah yang
digunakan untuk menafsirkan al-Qur’an yang dengan kaidah tersebut dapat

meminimalisir kesalahan dalam menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an.*’

"7 Abdu Mujib, Biografi al-Ghazali Beserta Karya-Karyanya, 12.

'8 Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Mishkat al-Anwar (Bairut: ‘Alam al-
Kutub, 1982), 23-25.

Rahman Badawi, Muallafat al-Ghazali, 12-16.

*Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran al-Qur’an, (Yogyakarta :Pustaka Pelajar Offset,
1998), 2.
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Menurut Subhi as-Shalih metode tafsir pada era klasik dibagi
menjadi dua macam yakni b7 al-ma’thur dan bi al-ra’yi”’ Sedang Quraish
Shihab membagi metode penafsiran dalam empat macam yakni, tahlily,
ijmaly, muqarin dan mawdhu’i. Namun Quraish Shibab juga mengakui
bahwa metode tafsir yang dikembangkan selama ini masing-masing
memiliki keistimewaan dan kelemahannya masing-masing.*

Untuk memudahkan pembaca dalam menganalisis metode tafsir
berikut kategori metode tafsir menurut titik tekan dan sudut pandang
masing-masing metode :

Pertama, metode tafsir al-Qur’an ditinjau dari segi sumber
penafsirannya, ada tiga macam, yaitu b/ al-ma’thur /bi al-manqul /bi al-
riwayah™ bi al-ra’yi | bi al-dirayah | bi al-ma’qul** dan bi al-igtiran®
Dilihat dari perspektif ini, penafsiran al-Ghazali masuk dalam ketegori b7
al-Igtiran, yakni menggabungkan antara bi/ al-ma’qul dan al-manqul. Hal

ini dapat dilihat dalam ta’wil al-Ghazali tentang surat al-Fatihah ayat 2:

el & o) Aady

*'M. Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an Perspektif Baru Metodologi Tafsir Mugarin,
(Surabaya: cv. Indra Media, 2003), 14.

20\, Quraish Shihab, Kaidah Tafsir, (Tangerang: Lentera Hati, 2013 ), 377.

“yakni metode menafsirkan al-Qur’an yang sumber-sumber penafsirannya diambil dari al-Qur’an,
Hadis, gawl/ sahabat dan gaw/ tabi’in yang berhungan dengan penjelasan ayat-ayat al-Qur’an.
Lihat, Husain al Dhahaby,a/-Tafsir wa al-Munfasirun, vol. 1 (t.t.p. : Maktabah Mus’ab bin Amr
al-Islamy, 2004), 112.

*yaitu cara menafsirkan al-Qur’an yang sumber penafsirannya berdasarkan ijtihad dan pemikiran
mufassir dengan seperangkat metode penafsiran yang telah ditentukan oleh para ulama Ibid., 183.
Pyaitu metode tafsir yang sumber-sumber penafsirannya didasarkan pada sumber riwayah dan
dirayah sekaligus. Dengan kata lain, tafsir yang menggunakan metode ini mancampurkan antara
sumber riwayah dan sumber dirayah atau antara sumber b7 al-ma’thur dan ijtihad mufassir. Lihat,
M. Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an Perspektif Baru Metodologi Tafsir Mugarin, 15.
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Segala puji bagi Allah, Tuhan semesta alam.

Ayat ini membuat dua hal, salah satunya adalah sumber pujian,
yaitu syukur. Ini (syukur) merupakan permulaan a/-Sirat al-
Mustagim. Seolah-olah syukur ini merupakan separuhnya, sebab
keimanan praktis ada dua bagian, separuh sabar dan separuh lagi
syukur. Sebagaimana telah diketahui hakikat hal tersebut dan
apabila kau ingin mengetahui hal tersebut secara yakin dapat
merujuk dalam kitab /aya’ ‘Ulum al-Din dalam bab Syukur dan
Sabar. Keutamaan syukur atas sabar itu sebagaimana keutamaan
al-rahmah (kasih sayang) dibanding a/-ghadab (marah). Karena
syukur memunculkan rasa lega, membangkitkan rasa rindu dan ruh
rasa cinta. Sedangkan sabar akan kepastian Allah memunculkan
rasa khawatir dan ketakutan dan selalu merasa sakit dan susah.
suluk sirat al-mustagim menuju Allah itu dengan jalan cinta
(mahabbah). Mengamalkan (su/uk dengan jalan mahabbah)
memiliki keutamaan yang banyak jika dibanding dengan suluk
dengan jalan a/-khauf (takut). Rahasia-rahasia hal tersebut dapat
diketahui dalam kitab a/-mahabbah dan al-syaug dalam buku lhya’
‘Ulum al-din. Oleh karena itu Rasulullah bersabda:

e g e D dedr s a2 e O

Orang yang pertama kali dipanggil pada hari kiamat adalah orang-
orang yang selalu memuji Allah dalam segala kondisi.*’

Kedua, metode tafsir ditinjau dari segi cara penjelasannya terhadap
penafsiran ayat-ayat al-Qur’an dibagi menjadi dua ketegori, Metode bayani
atau diskriptif®® dan Metode mugarin.”’ Dilihat dari segi ini maka al-

Ghazali menggunakan metode bayani, ia tidak membandingkan pendapat

**Kemenag, Al-Qur’an dan Terjemahnya, (Surabaya: Karya Agung, 2006), 1.

*’ Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, (Bairut: Dar Thya’ al-
‘Ulum, 1990), 64-65.

*metode menafsirkan al-Qur’n yang hanya dengan memberikan keterangan secara diskriptif
tanpa adanya perbandingan riwayat atau pendapat-pendapat mufassir dan tanpa ada tarjih
diantara sumber-sumber tersebut. Lihat, M. Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an Perspektif Baru
Metodologi Tafsir Muqarin, 16.

metode menafsirkan al-Qur’an dengan cara membandingkan ayat satu dengan yang lainnya,
ayat dengan hadis, antara pendapat mufassir satu dengan mufassir lainnya serta menonjolkan
segi-segi perbedaan. Lihat, M. Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an Perspektif Baru Metodologi
Tafsir Muqarin, 16.
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para mufassir dan hanya menjelaskannya secara diskriptif sebagaimana
contoh di atas.

Ketiga, Berdasarkan keluasan penjelasannya metode tafsir al-
Qur’an dibedakan dalam dua ketegori, jjmali dan itnabi *° berdasarkan
contoh penafsiran di atas, maka penafsiran al-Ghazali ditinjau dari
perspektif keluasaan penjelasannya masuk dalam kategori tafsir yang
mengunakan metode Jfnabi. Hal ini dapat dilihat ketika al-Ghazali
menjelaskan secara detail makna dan kandungan dari surat al-Fatihah ayat
dua di atas.

Keempat, Ditinjau dari sasaran dan tertib ayat yang ditafsirkan,
semua tafsir yang ada saat ini tidak akan lepas dari kategori tahlili, nuzuli
dan maudu’i. Tahlili merupakan cara menafsirkan ayat al-Qur’an dimulai
dari surat al-Fatihah sampai surat an-Nass. Metode nuzuli adalah
menafsirkan ayat al-Qur’an diurutkan berdasarkan kronologis turunnya
ayat al-Qur’an, sehingga apabila mufassir menggunkan metode ini, ia akan
memulai tafsirnya dengan surat al-‘Alaq. Adapun metode maudu’i adalah
metode menafsirkan al-Qur’an dengan mengumpulkan ayat-ayat yang
memiliki satu tema.’' Berdasarkan pemetaan tersebut, tafsir al-Ghazali

masuk dalam kategori tafsir yang menggunakan metode mawdhu’i, karena

3 Jimaly adalah metode penafsiran al-Qur’an yang menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an secara global,
tidak mendalam dan tidak pula panjang lebar. /tnabi, yaitu metode menafsirkan al-Qur’an yang
penjelasannya sangat luas dan detail, dengan uraian-uraian yang panjang sehingga cukup jelas dan
terang.

3'M. Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an, 17.
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al-Ghazali menafsirkan ayat al-Qur’an tidak sesuai dengan urutan mushaf,
ia hanya mengambil ayat-ayat tertentu saja yang ia tafsirkan.

d. Corak Tafsir

Mengenai al-ittijah/al-naz’ah atau kecenderungan tafsir al-Ghazali
masuk dalam kategori tafsir yang memiliki al-ittijah sufi. sebagaimana

contoh :

Zo % B Aot @
raind A5 A 4G

o—

Hanya Engkaulah yang Kami sembah dan hanya kepada Engkaulah
Kami meminta pertolongan.*

Memuat dua unsur yang sangat penting, pertama, beribadah secara
ikhlas dengan mengaitkan secara khusus kepada-Nya. Ini
merupakan ruh dari al-sirat al-mustagim sebagaimana pengertian
dalam kitab al-sidqg wa al-ikhlas dan kitab dzam al-Jah wa al-
ru’ya’ dalam buku /hya’. Kedua, menyakini bahwa tidak ada yang
patut untuk disembah selain Dia, ini adalah inti dari akidah tauhid.
Hal ini terjadi dengan mengosongkan diri dari daya dan kekuatan
serta mengenal bahwa Allah mandiri dalam segala perbuatannya,
bahwa hamba tidak berdiri sendiri tanpa bantuan-Nya.”

2. Ibn ‘Arabi
a. Latar Belakang Pendidikan

Nama lengkap Ibn ‘Arabi adalah Muhyi al-Din Muhammad bin ‘Ali
bin Muhammad ‘Arabi al-Ta’i al-Hatimi.”* Ibn ‘Arabi> lahir di Murcia

sebuah daerah di Andalusia (Spanyol) pada 17 Ramadan 560 H/ 28 Juli

*Kemenag, A/-Qur’an dan Terjemahnya, 1.

3al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, 69.

*Claude Addas, Ibn ‘Arabi Siratuh wa Fikruh, Terj. Ahmad al-Sadiqi (Libya: Dar al-Madar al-
Islamy, 2014), 45.

*Dalam khazanah cendekiawan Muslim Andalusia (Spanyol) ada dua nama yang hampir sama,
pertama Ibn ‘Arabi seorang ulama yang ahli dalam bidang filsafat dan tasawuf. Kedua, Ibn al-
‘Arabi yang memiliki nama lengkap Abu Bakr Ibn al-‘Arabi yang merupakan Qadhi di Sevilla,
Spanyol. Keduanya sama-sama berasal dari Spanyol (Andalusia) hanya saja beliau berdua
memiliki fan ilmu yang berbeda. Lihat, Aboebakar Atjeh, Wasiat Ibn ‘Arabi: Kupasan Hakekat
dan Ma’rifat dalam Tasawwuf Islam (Jakarta: Lembaga Penyelidikan Islam, 1976), 3.
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1165 M.* Ibn ‘Arabi lahir dari keluarga terpandang, ayahnya merupakan
pejabat penting di istana bani Muwahiddun yang terkenal terpercaya dan
saleh. *’

Pada umur delapan tahun Ibn ‘Arabi meninggalkan kota
kelahirannya dan berangkat ke Lisbon. Di sana ia menerima Pendidikan
agama Islam, al-Qur’an dan Figh kepada Abu Bakr bin Khallaf,*® Ibn
Zarqun dan Abi Muhammad Abd al-Haq al-Ishbili.** Ibn ‘Arabi juga
belajar kitab al-Taysir Ii al-Laddani kepada Ali Abu Bakar Muhammad bin
Abi Jumrah. Ibn ‘Arabi juga pernah belajar hadis kepada Abu al-Qasim al-
Khazrani.*

Di antara guru Ibn ‘Arabi adalah Abu al-‘Abbas al-‘Uryani, dari
Abu al-‘Abbas ini Ibn ‘Arabi belajar tentang arti ‘ubudiyah. Sedang guru
Ibn “Arabi tentang belajar menerima ilham-ilham 7/ahiyah adalah Musa bin
‘Imran al-Mirtali. Ibn ‘Arabi juga berguru kepada Abu al-Hujaj Yusuf al-
Shubrabuli. Adapun guru Ibn ‘Arabi tentang cara evaluasi diri adalah dua
wali qutb Abu ‘Abdullah bin Mujahid dan Abu ‘Abdullah bin Qaysum,
belajar kesabaran menghadapi tekanan kepada Abu Yahya al-Sanhaji.*’

Dari Lisbon kemudian Ibn ‘Arabi pindah ke Sevilla yang pada saat

itu merupakan pusat sufi di Spanyol dan menetap di sana selama 30 tahun

AE. Affifi, “Ibn ‘Arabi”, A History of Muslim Philoshopy, Vol. I, 399.

’"Muhmmad al-Fayyadl, Teologi Negatif Ibn ‘Arabi: Kritik Metafisika Ketuhanan (Y ogyakarta:
Lkis, 2012), 25.

S AE. Affifi, The Mystical Philosophy of Muhyi al-Din Ibnu ‘Arabi (Cambridge: Cambridge at
The University Press, 1939), XV.

% A.E. Affifi, “Ibn ‘Arabi”, A History of Muslim Philoshopy, Vol. I, 399

* Aboebakar Atjeh, Wasiat Ibn ‘Arabi: Kupasan Hakekat dan Ma’rifat dalam Tasawwuf Islam, 6.
“"Muhyi al- Din Ibn ‘Arabi, al-Isra’ [la Magam al-‘Asra aw Kitab al-Mi’raj, terj. Imam Nawawi,
(Yogyakarta: Institu of Nation Development Studies, 2016), 7.
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untuk belajar hadis, ilmu ka/am dan figih. Kemudian ia mengunjungi
Kordova di san ia bersahabat erat dengan Ibnu Rusyd.* Kemudian ia
mengunjungi Tunisia pada tahun 1194 M ia masuk aliran sufi.*’ Di Tunisia
Ibn ‘Arabi mempelajari karya Ibnu Qayi Khal’an al-Na’layn sebuah buku
yang menurut Ibn Khaldun seharusnya dibakar atau dicuci bersih
gagasannya yang bid’ah.*

Pada tahun 1201 M Ibn ‘Arabi mendapat ilham untuk melaksanakan
ibadah haji ke Makkah. Di sana ia berjumpa dengan seorang wanita Persia
muda yang sangat pandai. Tergugah oleh kencantikan dan kepandaian
wanita itu ia mennggubah T7arjuman al-Aswaq (Tafsir Kerinduan).
Gubahan itu ditulis dalam tradisi persajakan Arab klasik yang indah. Ia
kemudian menafsirkan sajak-sajaknya itu dalam pengertian mistis.*’
Selanjutnya ia melanjutkan perjalanan ke Kairo dan Konya lalu
mengunjungi Bahghdad dan akhirnya menetap di Damaskus. Di kota ini ia
dipanggil pulang ke rahmat Allah pada tahun 1240 M.*®

Karya Ibn ‘Arabi banyak dikaji di kalangan cendikiawan baik dari
kalangan Islam sendiri maupun dari kelompok orientalis. Asin Palacios
adalah salah satu orientalis yang sangat konsen mengkaji tentang Ibn
‘Arabi. Pada tahun 1905 M ia menulis kajian dengan judul dalam terjemah

bahasa Arab ‘/lm Nafs ‘Inda Muhy al-Din Ibn ‘Arabi. Sebuah kajian ilmu

“AE. Affifi, The Mystical Philosophy of Muhyi al-Din Ibnu ‘Arabi, XV.

“Harun Nasution, Filsafat dan Mitisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1973), 92.

* Annemarie Schimmel,Mystical Dimensions of Islam (Amerika: The University of Carolina
Press, 1975), 264.

“Ibid., 264.

AE. Affifi, The Mystical Philosophy of Muhyi al-Din Ibnu ‘Arabi, XV1
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jiwa dalam pandangan Ibn ‘Arabi. Karya ini disampaikan pada saat
Muktamar orientalis XIV di Aljazair. Pada tahun 1906 Asin Palacios
kembali melanjutkan kajiannya dengan judul dalam terjemahan Arabnya
Nafsaniyyat al-Wujd al-Sufi ‘Inda Sufiyain : al-Ghazali wa Muhy al-Din
bin ‘Arabi. Sebuah kajian tentang sisi kejiwaan dari kerinduan kesufian
dalam pandangan dua tokoh sufi: al-Ghazali dan Ibn ‘Arabi.

Kajian Asin Palacios tentang Ibn ‘Arabi mengalami kematangan
ketika menulis buku E/ Is/lam Cristianizado,; Estudio del sufismo a traves de
las obras de Abenarabi de Murcia pada tahun 1931. Diterjemah oleh
Abdurahman Badawi ke dalam bahasa Arab dengan judul /bn ‘Arabi
Hayatuh wa Madhabuh pada tahun 1965.%

Orientalis lain yang mengkaji tentang Ibn ‘Arabi adalah Nicholson,
ia menerjemah kitab 7arjuman al-Aswag dan menulis kajian pendek
tentang Ibn ‘Arabi. Hal ini karena perhatian utama Nicholson tidak kepada
Ibn ‘Arabi namun dipusatkan kepada tasawuf Jalaludin Rumi, terutama
kitabnya Mastnawi.

Dalam dunia kesufian Ibn ‘Arabi mendapat gelar a/-Shaikh al-Akbar
(the Greatest Master).”’Secara harfiah berarti sang guru besar, selain
sebagai kehormatan, gelar tersebut juga menunjukan kelayakan Ibn ‘Arabi

sebagai sufi yang memiliki kedudukan tinggi. Sedemikian rupa ketinggian

“"Mohammad Yunus Masrukhin, Biografi Ibn Arabi (Depok: Keira Publishing, 2015), 21.
“Ibid., 23.
4 Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, 263.
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kedudukan Ibn ‘Arabi sehingga ia berhak mengajarkan kepada orang lain
terhadap apa yang telah ia capai sebagai pengalaman dan ilmu.”

b. Karya-Karyanya
Di antara karya Ibn ‘Arabi adalah 7arjuman al-Aswaq yang ditulis

di Makkah ketika Ibn ‘Arabi kagum dengan kecerdasan dan kecantikan
seorang perempuan.’’ A/-Futuhat al-Makiyyah yang merupakan karya
pokok Ibn ‘Arabi dalam bidang tasawuf.’® Fusus al-Hikam merupakan
karya Ibn ‘Arabi yang berbicara tentang hakekat Tuhan dan manusia
dengan bahasa filsafat.” Kitab karya Ibn ‘Arabi yang lain menurut Husaini
adalah Mashahid al-Asrar al-Qudsiyah wa Matali’ al-Anwar al-Ilahiyah
yang ditulis di Qonia pada tahun 1209 M. [Insha’ al-Dawa’ir kitab ini
berbicara tenntang kedudukan manusia dalam alam. ‘Uglah al-Mustawfiz
kitab yang menjelaskan tentang penduduk langit dan bumi, Arshy dan
kursi, bintang dan bumi mistik. Hilyah al-Abdal adalah kitab yang
berbicara mengenai petunjuk bagi orang yang shalih, ditulis di Taif dekat
Makkah pada tahun 1202 M. Kitab al-Akhlag karya Ibn ‘Arabi yang

berbicara tentang budi pekerti. Majmu’ al-Rasa’il al-Ilahiyah adalah kitab

**Mengenai siapa yang pertama kali memberi gelar Shaikh al-Akbar kepada Ibn ‘Arabi dan kapan
pertama kali disematkan kepada beliau, ulama tidak ada yang sempat mencatatnya. Istilah itu
muncul begitu saja dari orang-orang yang mengenalnya dengan baik dan mengetahui
kekukuhannya dalam tradisi tasawuf. Lihat, Mohammad Yunus Masrukhin, Biografi Ibn Arabi,
14-15.

5! Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, 264.

> Aboebakar Atjeh, Wasiat Ibn ‘Arabi: Kupasan Hakekat dan Ma’rifat dalam Tasawwuf Islam,
46.

“Ibid., 47.
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yang membahas mengenai hakikat dan ma’rifat. Kitab karangan Ibn ‘Arabi
menurut pengakuannya pada tahun 1234 M sudah mencapai 289 karya.>*

c. Metode Tafsir

Sebagaiamana yang telah dijelaskan sebelumnya, bahwa metode
tafsir al-Qur’an terbagi atas empat kategori. Ditinjau dari sumber
penafsiran, keluasan penjelasan, cara penjelasan dan sasaran tertib ayat.

Ditinjau dari segi sumber penafsiran yang digunakan oleh Ibn
‘Arabi, maka ia masuk dalam kategori tafsir b7 al-ra’yi. Y akni menafsirkan
al-Qur’an berdasarkan ijtihadnya sendiri. Ditinjau dari segi cara
penjelasannya, metode yang digunakan oleh Ibn ‘Arabi dalam menafsirkan
al-Qur’an adalah bayani. Sedang apabila ditinjau dari segi keluasan dalam
menjelaskan ayat al-Qur’an, metode yang digunakan oleh Ibn Arabi adalah
metode jjmali. Adapun ditinjau dari segi sasaran ayat, tafsir Ibn ‘Arabi
masuk dalam kategori tafsir zaA/ili’> Semua metode ini dapat dilihat dalam

penafsiran Ibn ‘Arabi tentang al-Fajr ayat 27-30 :

T Zs ¢ 7. z PRI N S S N PY
- - £ - o s

(27). Hai jiwa yang tenang. (28). Kembalilah kepada Tuhanmu
dengan hati yang puas lagi diridhai-Nya. (29). Maka masuklah ke

54114

Ibid., 50.
»Abu Sujak, “Metode dan Corak Tafsir al-Qur’an al-Karim Muhyiddin Ibnu Arabi”(Skripsi-
IAIN Sunan Ampel Surabaya, 1986), 104-106.
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dalam jama'ah hamba-hamba-Ku, (30). masuklah ke dalam syurga-
Ku.*®

Dan demikian halnya dengan setiap jiwa-jiwa yang tenang,
dikatakan kepada mereka “kembalilah kepada Tuhanmu”, mereka
hanya akan kembali kepada Tuhan yang memanggilanya, sehingga
mereka akan sepenuhnya mengetahui Tuhan, “dalam keadaan
ridha dan diridhai”, maka masuklah di antara hamba-hamba-Ku”
dalam tempat selayaknya bagi mereka. Hamba-hamba tersebut
merupakan setiap hamba yang mengenali Tuhannya yang hanya
menyembah kepada-Nya dan tidak melihat Tuhan selain-Nya
dalam ke-esa-an dzat-Nya. “masuklah ke dalam surga-Ku” yang
dengannya Aku tertutupi. Dan Surga-Ku tiada lain adalah dirimu,
hanya saja kamu menutupiku dengan dirimu. Aku tidak akan
diketahui oleh selain dirimu, sebagaimana kamu tidak akan ada
kecuali dengan sebab (penciptaan)-Ku. Maka siapa saja yang
mengetahuimu maka ia akan mengetahui-Ku, dan jika Aku tidak
diketahui maka kamu tidak akan diketahui.”’

d. Corak Tafsir

Ittijah atau kecenderungan tafsir adalah arah penafsiran yang
menjadi kecenderungan seorang mufassir dalam berinteraksi dengan ayat-
ayat al-Qur’an. Dari kecenderungan ini muncul corak atau aliran tafsir al-
Qur’an. Menurut Quraish Shihab corak tafsir al-Qur’an terdiri dari, fighi,
sufi, ‘ilmi, falsafi dan adaby ijtima’i.”’

Menurut Husayn al-Dhahabi, penfasiran Ibn ‘Arabi merupakan
tafsir yang bercorak sufi-falsafi. Sebagaimana penafsiran Ibn ‘Arabi yang
telah disebutkan di atas. Bagaimana Ibn ‘Arabi terlihat cenderung kepada

filsafat wahdah al-wujud-nya.

*Kemenag, A/-Qur’an dan Terjemahnya, 893.
*"Muhyidin Ibn ‘Arabi, Fusus al-Hikam (Beirut: Dar al-Kitabah al-*Araby, 1946), 75.
M. Ridlwan Nasir, Memahami al-Qur’an, 18.
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B. Pemikiran Al-Ghazali dan Ibn ‘Arabi tentang al-Qur’an

Al-Qur’an adalah teks suci yang membuka banyak jalan untuk ditafsirkan
dengan beragam penafsiran. Sebagaimana yang dijelaskan oleh al-Ghazali bahwa
al-Qur’an adalah kitab sumber pengetahuan baik ilmu agama ( ‘w/um al-diniyah)
maupun ilmu dunia (‘ w/um al-dunyawiyah). Oleh karena itu pluralitas penafsiran
tidak dapat dihindari.”

Al-Ghazali menolak sikap sebagian kelompok yang hanya berpegang
kepada kebenaran tunggal dalam tafsir al-Qur’an, seperti golongan zahihiriyah
dan kelompok batiniyah,® maupun golongan yang hanya melihat kebenaran
tafsir dengan model tafsir b/ al-riwayah yakni penafsiran yang hanya merujuk
kepada Hadis Nabi dan pendapat para sahabat.®' Penolakan al-Ghazali terhadap
kelompok yang berdiri di atas absolutisme tafsir karena menurutnya akan
mengarah pada sikap yang picik dan sempit dan pada gilirannya berdampak
kepada pemahaman subyektif saat menafsirkan al-Qur’an. Produk penafsiran
yang dihasilkan dari satu dimensi saja menurut al-Ghazali hanya bisa
memberikan arti dan manfaat bagi dirinya sendiri dan nilai kebenarannya hanya

untuk pribadinya, tidak untuk pihak lain.®

*Adanya pluralitas penafsiran menurut al-Ghazali sudah ada sejak masa sahabat, para sahabat
tidak jarang berbeda pendapat dalam memberikan penafsiran al-Qur’an. Seperti penafsiran (upaya
ta’wil) tentang huruf-huruf muqgatta’ah, para sahabat berbeda pendapat dalam memberikan
maknanya. Lihat Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, ‘7hya’ ‘Ulum al-Din,
(Beirut: Dar Ibn Hazm, 2005), 343.

%Al-Ghazali menyebut kelompok zahiriyah dengan istilah hasyawiy, sedang kelompok yang
hanya berpengang teguh pada makna batin dengan sebutan batini. lihat Abu Hamid Muhammad
bin Muhammad al-Ghazali, Mishkat al-Anwar (Beirut: ‘Alam al-Kutub, 1986), 160-161.

' Al-Ghazali, ‘Thya’ ‘Ulum al-Din, 343.

“Ibid.
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Di antara argumen al-Ghazali menolak penafsiran yang hanya
menggunakan metode riwayat adalah sebagai berikut:

Pertama, jika tafsir al-Qur’an harus selalu mengacu kepada hadis dan
athar sahabat maka hal itu hanya bisa dilakukan dan diterapkan untuk sebagian
ayat saja. Kedua, terjadi perbedaan pendapat di kalangan sahabat dalam
menafsirkan al-Qur’an ini menunjukan bahwa sahabat juga mengfungsikan rasio
dalam menafsirkan al-Qur’an. Bahkan perbedaan tersebut kadang tidak bisa
dikompromikan.®® Ketiga, Nabi telah mendoakan Ibn ‘Abbas agar menjadi orang
yang ahli dalam bidang ta’wil. Menurut al-Ghazali jika yang dimaksud dengan
ta’wil adalah riwayat maka tentu tidak ada artinya pemberian keistimewaan Nabi
terhadap Ibn ‘ Abbas.**

Penolakan al-Ghazali atas absolutisme penafsiran didukung dengan
keyakinan bahwa al-Qur’an memiki banyak dimensi untuk ditafsirkan dan

dipahami. Sebagaimana hadis :

gl A S5 d O (S by b 3T S

Ibn Athir mendefiniskan Aad dengan batasan akhir dari setiap sesuatu di
mana setiap had atau batasan tersebut terdapat tangga untuk mencapai ilmu yang

tersimpan. Sedangkan matla’ adalah tempat untuk melihat dari ketinggian.®

%Menurut al-Ghazali tidak semua penafsiran sahabat merupakan hasil rujukan pada sunnah Nabi
sebab jelas, beberapa di antara memberi komentar masing-masing terhadap makna al-Qur’an.
Contoh yang diberikan al-Ghazali adalah tentang al-ahruf al-muqatta’ah.menurutnya penafSiran
atau penakwilan tentang ayat ini setidaknya terdiri dari tujuh pendapat yang berbeda dan tidak
g:ungkin bisa dikompromikan. Lihat, al-Ghazali, ‘/hya’ ‘Ulum al-Din, 343.
Ibid.

*Muhammad al-Jazari Ibn Athir, a/-Nihayah i Gharayb al-Hadith wa al-Athar (Riyad: Dar Ibn
al-Jawzi, 1421 H), 566.
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Oleh karena itu al-Qur’an memiliki berbagai aspek untuk digali kandungan
maknanya. Makna literal-eksoterik (zahir) atau makna esoterik-alegoris (batin)
hanya merupakan bagian tertentu dari segudang makna yang ada dalam al-
Qur’an. Maka untuk mencapai pada pemahaman yang komprehensif dibutuhkan
perangkat metode yang memadai sehingga aktifitas penafsiran mampu
menyingkap segudang makna yang tersimpan di balik teks al-Qur’an.

Menurut al-Ghazali langkah awal yang harus ditempuh seorang mufassir
dalam aktifitas penafsiran al-Qur’an adalah merujuk kepada aspek bahasa setiap
ayat. Karena al-Qur’an berbahasa Arab maka seorang mufassir terlebih dahulu
harus mampu memahami struktur bahasa setiap ayat, seperti fenomena kalimat
ikhtisar, tagdim, ta’khir, hazf dan 1’;1’1175r.66 Selain itu, menurut al-Ghazali seorang
penafsir yang memahami al-Qur’an hanya pada makna literal tanpa
memperhatikan keterangan riwayat maka ia tergolong dalam tafsir b7 al-ra’yi
yang dilarang oleh Rasulullah.®” Oleh karena itu selain memperhatikan struktur
kalimat, al-Ghazali juga menganggap penting keterangan dari hadis Nabi dan
athar Sahabat dalam corak tafsir tekstualis ini sehingga kekeliruan dalam
menafsirkan ayat dapat terhindari.®®

Ibn ‘Arabi sangat berhati-hati dalam menafsirkan atau mena’wilkan al-
Qur’an. Menurut Ibn ‘Arabi tidak semua orang bisa menta’wikan al-Qur’an,
hanya orang-orang tertentu saja yang memiliki kemampuan menta’wikan al-

Qur’an. Hal ini bisa dilihat dari klasifikasi ilmu dalam perspektif Ibn ‘Arabi. Ibn

%al-Ghazali, ‘Thya’ ‘Ulum al-Din, 344.
67 Jall (pe s2mie T 5l 4l 5 o S H0d 50
%al-Ghazali, ‘Thya’ ‘Ulum al-Din, 344.
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‘Arabi membagi ilmu menjadi dua jenis, ilmu “pemberian” (mawhubah) dan ilmu
“perolehan” (muktasabah).”” Pembagian merujuk pada firman Allah surat al-

Maidah ayat 66 :
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dan Sekiranya mereka sungguh-sungguh menjalankan (hukum) Taurat dan

Injil dan (Al Quran) yang diturunkan kepada mereka dari Tuhannya,

niscaya mereka akan mendapat makanan dari atas dan dari bawah kaki

mereka diantara mereka ada golongan yang pertengahan dan Alangkah

buruknya apa yang dikerjakan oleh kebanyakan mereka.”

[lmu jenis pertama (mawhubah) diisyaratkan melalui firman Allah /a
akalu min fawqihim (mereka akan makan apa yang dari atas mereka). Ilmu jenis

ini merupakan hasil dari tagwa sebagaiamana penggalan firman Allah dalam

surat al-Baqarah ayat 282:
Al 2 Kalxs all 1,80

Bertaqwalah kepada Allah, dan Dia akan mengajarimu.”’

Orang yang diberi ilmu jenis ilmu mawhubah ini adalah orang-orang yang
menegakkan kitab Allah dan apa yang diturunkan kepada mereka dari Tuhan
mereka. Orang-orang yang selalu beribadah dan meminta kepada Allah untuk
diberi keberhasialan dalam memahami apa yang Allah maksud dengan kata-kata

yang dikandung oleh Kitab dan makna-makna yang bersih dari dasar derivasi

“Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi, a/-Futuhat al-Makiyyah, Vol. 4 (Bairut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah,
1999), 335-336.

""Kemenag, A/-Qur’an dan Terjemahnya, 158.

"Ibid., 59.
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bahasa. Allah memberikan kepada mereka ilmu yang murni tidak tercampur
dengan apapun (al- ‘ilm ghayr masyub), mereka adalah orang-orang yang disebut
dengan orang yang berakar kukuh dalam ilmu (a/-rasikhuna fi al-‘ilm) di dalam
al-Qur’an sebagaimana firman Allah dalam al-Qur’an surat Ali Imran ayat 7 :
el 2 Sty ) Al s

Tidak ada yang mengetahui fa’wilnya kecuali Allah dan orang-orang

yang berakar kukuh dalam ilmu.”*

Mereka tidak mendapat pengetahuan dari akal (rasio), hal ini dikarenakan
rasio tidak selalu terpelihara dari kesalahan. Mereka tidak mencari pengetahuan
ini dengan proses berfikir biasa, melainkan dengan diberi (maw#hub) oleh Allah.
Inilah yang terkadang dalam istilah al-Qur’an disebut dengann %/m /ladunni.
Pengetahuan inilah yang merupakan dasar-dasar sekaligus puncak, yakni subject
matter ‘irfan.”’

Jenis kedua adalah ilmu perolehan (muktasabah), diisyaratkan dalam
firman Allah min tahti arjulihim (apa yang dari bawah kaki mereka), potongan
ayat ini menurut Ibn ‘Arabi menunjukan perolehan ilmu dengan kerja keras
(kadd) dan ijtihad. Mereka adalah orang-orang yang men-za’wil-kan kitab Allah
dan tidak menegakkan dengan amal. Mereka tidak mentaati adab dalam
mengambil kitab Allah. Orang-orang yang memiliki ilmu perolehan disebut

dengan ahl al-kasb (orang-orang perolehan).

72011z

Ibid.,62.
"Haidar Bagir, Semesta Cinta; Pengantar Kepada Pemikiran Ibn ‘Arabi (Jakarta: Mizan, 2015),
135.
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Dalam perspektif Ibn ‘Arabi ahl/ al-kasb dapat dibagi menjadi dua
kelompok. Kelompok pertama adalah orang-orang moderat (ahl al-igtisad).
Jumlah kelompok ini sedikit. Mereka adalah orang-orang yang mendekat kepada
kebenaran, dan mereka boleh jadi mencapai kebenaran dengan apa yang mereka
ta’wilkan berdasarkan atas kesesuaian (muwafagah), bukan berdasarkan atas
kepastian (gat i), karena kelompok ini tidak mengetahui dengan pasti apa yang
dimaksud oleh Tuhan dalam apa yang Dia turunkan. Apa yang diturunkan oleh
Tuhan hanya bisa diketahui dengan pemberian (wahb) yang merupakan
pemberitaan ilahi (ikhbar ilahi) oleh Tuhan yang ditujukan kepada qalbu dalam
rahasia antara keduanya (Tuhan dan hamba).”

Kelompok kedua adalah orang-orang yang tenggelam jauh dalam za’wil
yang tidak menyisakan persesuaian (munasabah) antara kata-kata yang
diwahyukan dan maknanya. Jumlah mereka yang paling banyak diantara ah/ a/-
kasb. Golongan ini menetapkan dengan jalan keserupaan (fashbih) dan tidak
mengembalikan ilmu tentang itu kepada Allah.”

. Bangunan epistemologi #a’wil al-Ghazali dan Ibn ‘Arabi

Al-Ghazali dalam buku A/-Mustasfa Min ‘lim al-Usul mendefinisikan
ta’wil dengan sebuah ungkapan (istilah) tentang pengambilan makna dari lafazh
yang ambigu (muhtamal) dengan didukung dalil dan menjadikan arti yang lebih

kuat dari makna yang ditunjukkan oleh lafazh zahir. Sehingga dalam persepsi al-

"Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi, a/-Futuhat al-Makiyyah, Vol. 4, 336.
75713
Ibid.
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Ghazali fa’wil serupa pemalingan lafal dari dari makna hakikat ke makna
majaz.76

Bangunan epistemologi za’wil al-Ghazali tidak lepas dari pemahamannya
mengenai teks al-Qur’an yang memiliki dimensi zahir dan batin. Dalam analisis
Nasr Hamid Abu Zaid, pandangan al-Ghazali mengenai teks berangkat dari dua
titik tolak dasar, teologi Ash’ariyah dan gnotisme sufistik. Titik tolak teolog
Ash’ariyah yang mempengaruhi al-Ghazali adalah hakekat konsep Ash’ariyah
terhadap teks al-Qur’an. Dalam pandangan Ash’riyah teks al-Qur’an adalah sifat
dari Zat Ketuhanan.”" Sementara titik tolak kesufian yang mempengaruhinya
adalah pembatasan tujuan keberadaan manusia di muka bumi. Perspektif al-
Ghazali tujuan keberadaan manusia di muka bumi adalah merealisasikan
keberuntungan dan keselematan akhirat.

Di dalam /hya’ ‘Ulum al-Din, al-Ghazali mengasumsikan adanya
dikotomi ilmu pengetahuan menjadi dua, yaitu ilmu-ilmu agama dan ilmu-ilmu
dunia.”® Dengan demikian klasifikasi ilmu menurut al-Ghazali berasal dari
dualitas yang tajam mengenai hubungan antara dunia dan akhirat. Konsep

dualitas hubungan antara dunia dan akhirat ini dapat melengkapi konsep teks dan

melengkapi batasan-batasan sarananya, seperti ia melengkapi klasifikasi ilmu

®Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, a/-Mustasfa min ‘llm al-Usul, Vol. 111,
(Madinah: Shirkah al-Madinah al-Munawwarah 1i al-Tabba’ah, t.th), 88.

""Berbeda dengan Mu’tazilah yang berpandangan bahwa al-Qur’an itu baru dan makhluk karena
ia tidak termasuk dalam sifat-sifat Zat yang Azali. Al-Qur’an adalah firman Allah, dan firman
adalah tindakan bukan sifat. Dari segi ini maka al-Qur’an masuk dalam kategori sifat al-af’al al-
ilahiyyah (sifat-sifat tindakan Tuhan), bukan sifar al-Dhat. Kedua kategori ini dibedakan
Mu’tazilah sebagai berikut. sifat al-af’al al-ilahiyyah merupakan wilayah interaksi antara Tuhan
dan dunia, sementara sifat al-Dhat merupakan wilayah keunikan dan kekhususan eksistensi
Tuhan dalam Zat-Nya sendiri. Lihat, Nasr Hamid Abu Zaid, Teks Otoritas Kebenaran, terj.
Sunarwoto Dema, (Yogyakarta: L-kis, 2012), 86.

"al-Ghazali, ‘Thya’ ‘Ulum al-Din, 25.
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pengetahuan yang dihasilkan dari teks. Jika dikotomis dunia dan akhirat
berangkat dari pandangan sufistik maka menurut al-Ghazali, konsep teks
mengandung dikotomi lain yang berangkat dari teologi Ash’ariyah mengenai
kalam Tuhan sebagai zatiyah, bukan sebagai perbuatan. Selama kalam ilahi
bersifat zatiyah dan qadim maka pemisahan antara “sifat qadimah” yang inheren
dengan Zat Tuhan dengan 7ajalli di dunia dalam bentuk al-Qur’an yang dibaca
menjadi suatu keniscayaan.”’

Teks yang dibaca dan ditulis dalam mushaf hanyalah “imitasi” bagi sifat
kalam Allah yang qadim. Ini berarti bahwa bahasa dalam teks tersebut
merupakan pakaian eksternal yang di dalamnya tersimpan kandungan yang
imanen dan qadim. Jika pemikiran Ash’ariyah mengenai konsep kal/am ilahi
sebelum al-Ghazali terbatas pada pembedaan antara sifat yang qadim dan imitasi
bacaanya, maka dimensi sufistik al-Ghazali dapat membantunya dalam
mengembangkan konsep tersebut melalui dikotomi lain, yaitu dikotomi zahir dan
batin. Lewat dikotomi ini dimungkinkan bagi al-Qur’an adanya yang zahir dan
batin, bukan saja pada dataran makna dan tanda tetapi juga pada dataran struktur
dalam narasi dan susunan teks. Dimensi batin adalah mutiara yang merupakan
hakekat yang dikandung teks sebagai isi. Sementara yang zahir adalah rumah dan
kulit, yaitu bahasa yang menampilkan teks pada pemahaman dan akal.®
Dari dikotomi ini al-Ghazali membangun epistemologi fa’wilnya. Al-

Ghazali membagi ilmu dalam al-Qur’an menjadi dua, ilmu al-sadf (ilmu lapis

®Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhum al-Nas Dirasah fi ‘Ulum al-Qur’an, (Kairo: al-Hay’ah al-
Misriyah al-‘Amah [i al-Kitab, 1990), 280.
“Ibid.
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luar) dan ilmu a/-/ubab (ilmu inti).*' Pembagian ini sebenarnya tidak jauh
berbeda dengan istilah zahir dan batin al-Qur’an. Ilm a/-sadf adalah zahir al-
Qur’an, sedang ilmu al-/ubab adalah batin dari al-Qur’an. Bedanya al-Ghazali
lebih merinci tidak hanya berhenti pada dataran zahir dan batin. Ia secara rinci
membuat hierarki ilmu dari zahir ke batin al-Qur’an. Serta memberi penjelasan
mengenai ilmu apa saja yang masuk dalam katagori ilmu sadfdan /ubab

Dalam konsep Ilmu-ilmu lapis luar ( ‘w/um al-sadf) bahasa sekedar
medium yang dapat mengungkapkan dan kulit teks tanpa mendesak atau
memasuki dunia teks yang lebih dalam yang berupa rahasia dan esensinya.
Efektifitas bahasa bermula dari tingkat bunyi dan berakhir pada dataran
semantik. Antara keduanya terdapat beberapa tingkatan.™

Bagian makna yang pertama yang menyelaraskan pengucapan adalah
bunyi, kemudian bunyi dengan potongan nada yang menjadi sebuah huruf. Ketika
huruf-huruf dikumpulkan, jadilah kata. kemudian, ketika kata beberapa huruf itu
menyatu jadilah ia bahasa Arab. Melalui huruf-huruf yang beraturan nada jadilah
ia mu’rab. Dengan ditetapkannya aspek i’rab jadilah ia bacaan yang dikaitkan
dengan qira’at yang tujuh. Kemudian, huruf-huruf itu menjadi kata Arab yang
ber-i’rab. Kata tersebut menunjuk pada salah satu makna. Inilah persoalan-
persoalan yang dibahas tafsir zahir, yaitu ilmu yang kelima.®
Berdasarkan keterangan al-Ghazali di atas, dapat dipahami bahwa ilmu

lapis luar al-Qur’an ada lima. Pertama, ilmu makharij al-huruf (fonologi), yaitu

¥ Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, (Bairut: Dar Thya’ al-
‘Ulum, 1990), 35.

$Nasr Hamid Abu Zaid, Mafthim al-Nas Dirasah £i ‘Ulum al-Qur’an, 280.

% Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, 36.
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ilmu yang berkaitan dengan cara membaca teks. Kedua, ilmu bahasa Al-Qur’an,
ilmu yang mengkaji kata-kata dari segala aspeknya. Ketiga, ilmu 7’rab al-Qur’an,
dari ilmu ini muncul ilmu keempat yakni ilmu gira’az. Ilmu lapis luar ini
kemudian berakhir dengan ilmu yang kelima, ilmu tafsir zahir.**

Sistematika ilmu di atas adalah sistematika membumbung dari partikuar
ke universal dan dari bunyi ke makna. Selain itu, ilmu-ilmu di atas juga
merupakan sistematika nilai yang bermula dengan yang paling rendah sampai
pada yang paling tinggi. Jika ilmu masih mendekati kulit, maka nilainya kecil,
sementara nilai ilmu akan bertambah jika menjauh dari kulit awal dan mendekati
esensi. Dengan demikian meskipun kelima ilmu diatas berada dalam kategori
ilmu kulit, akan tetapi nilainya bertingkat-tingkat.®

[lmu al-lubab juga memiliki tingkatan-tingkatan sebagaimana ilmu al-
Sadf. Tingktan terendah (al-tabagah al-sufla) dari ilmu al-lubab terdiri dari tiga
macam ilmu. Pertama ilmu fiqih, al-Ghazali meletakan ilmu figih dalam bingkai
ilmu dunia, karena dalam pemahaman al-Ghazali ilmu figih berfungsi
memperkenalkan cara membangun tempat-tempat persinggahan dalam
perjalanan, sehingga ilmu ini terkait dengan ilmu-ilmu dunia.* Al-Ghazali
menerima ilmu-ilmu dunia di antaranya ilmu figih selama dalam batas
duniawinya. Artinya selama dunia dianggap sebagai penyebarangan darurat
menuju akhirat. Dalam konsep ini figih berada di tengah-tengah antara ilmu-ilmu

dunia dan ilmu-ilmu akhirat. Dari sini dapat dipahami kenapa al-Ghazali terus

¥Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhum al-Nas Dirasah £i ‘Ulum al-Qur’an, 281.
SIbid.
*Ibid., 297.
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menyerang ahli figih pada masanya. Hal ini dikarenakan mereka telah melampaui
batas-batas yang dibutuhkan. Mereka telah memasuki masalah-masalah cabang
hanya untuk mencari kedudukan di mata penguasa, sehingga mereka mengubah
ilmu dari tujuannya dan menggunakannya untuk mencari kedudukan dan harta
duniawi.

Kedua ilmu kalam, al-Ghazali menyebut ilmu kalam dengan istilah
“membantah dan mendebat orang-orang kafir”.*” IImu ini dalam perspektif al-
Ghazali berfungsi menjelaskan kesalahan dan membantah dengan argumen yang
jelas mengenai kesesatan orang-orang kafir. Ada tiga macam kesesatan orang
kafir dalam analisis al-Ghazali, pertama menyebut Allah dengan sebutan yang
tidak sepantasnya dengan menyatakan malaikat adalah putri-Nya. Ia mempunyai
anak dan sekutu, dan Dia adalah oknum ketiga dalam konsep trinitas. Kedua,
menyebut Rasulullah dengan penyair, dukun, pendusta dan mengingkari
kenabiannya. Ketiga, mengingkari terhadap hari akhir, kebangkitan, surga,
neraka dan pengingkaran terhadap akibat dari ketaatan dan kemungkaran.®®

Ketiga cerita al-Qur’an (gasas al-Qur’an), muncul setelah ilmu ka/am dan
menjelaskan tentang kondisi orang yang menjalankan suluk dan yang
membangkang. Maksud orang yang menjalankan suluk adalah orang yang
mendapat keberuntungan di akhirat. Sedang orang yang membangkang adalah

orang yang merugi.89 Dalam pandangan al-Ghazali fungsi dari kisah dalam al-

% Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an,39.
8811

Ibid., 31-32.
¥*Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhum al-Nas Dirasah i ‘Ulum al-Qur’an, 302.
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Qur’an adalah memberikan rasa takut (a/-tarhib), sebagai peringatan (a/-tanbih),
dan sebagai pelajaran (al- ‘itibar)’° bagi orang-orang sesudahnya.

Selanjutnya mengenai ilmu al-lubab al-‘ulya (ilmu inti tingkatan atas),
ilmu ini mencakup tiga hal, yakni ma’rifatullah, jalan menuju Allah dan
pemberitahuan situasi saat wusu/ (pahala dan siksa). Ma’rifatullah merupakan
tujuan yang luhur bagi kehidupan dan ilmu pengetahuan. Sangat wajar jika ayat-
ayat yang berhubungan dengan ma’rifatullah merupakan intisari al-Qur’an. Dari
ayat-ayat tersebut muncul ilmu pertama yang masuk dalam kategori ilm a/-/ubab
al-‘Ulya. Pada tataran ini fungsi wahyu bukan lagi “penurunan” dari Allah untuk
manusia, atau penurunan perintah-perintah dan larangan-larangan-Nya yang
bertujuan mewujudkan tatanan manusia yang ideal, tetapi tujuan puncak dari
wahyu adalah mengenal Allah. Semakin dekat ilmu tersebut dengan tujuan
mengenal Allah, maka nilainya semakin tinggi.”’

Selanjutnya jalan menuju Allah, dalam perspektif al-Ghazali jalan menuju
Allah tidak terdapat dalam sikap merespon perintah wahyu dan aplikasinya
terhadap perilaku individual. Tetapi jalan tersebut terkandung dalam ibadah dan
konsentrasi hanya kepada Allah semata. Ibadah dan konsentrasi diri dengan
membiasakan diri mengingat Allah dan menjauhi hawa nafsu menjadi penyebab

peralihan dari alam indera dan alam nyata ke alam gaib dan alam malakut.

% Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, Jawahir al-Qur’an, 31.

"' Al-Ghazali mengistilahkan penjelasan mengenai ma’rifatullah dengan kibrit merah.
Pengetahuan ma’rifatullah ini meliputi pengatahuan tentang Zat Tuhan, sifat-sifat-Nya dan
perbuatan-perbuatan-Nya. Pengetahuan tentang Zat merupakan pengetahuan yang paling sempit
bidangnya, paling sulit digapai dan yang paling susah difikirkan serta paling susah untuk
diungkapkan. Oleh karena itu al-Qur’an hanya mengungkapkannya dengan isyarat saja dan
ungkapannya suci secara mutlak. Seperti firman Allah dalam surat al-Ikhlas. Lihat Nasr Hamid
Abu Zaid, Mathum al-Nas Dirasah fi ‘Ulum al-Qur’an, 284.
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Dengan kata lain hal ini menyebabkan terjadinya komunikasi (hubungan) dengan
alam ide dan roh serta melepaskan diri dari alam bayangan dan alam jasad.
Dengan peralihan ini proses penyebrangan dari yang zahir menuju yang batin
menjadi lebih sempurna. Serta intrepretasi teks melampaui tafsir zahir menuju
terengkuhnya ilmu-ilmu batin dan tersingkapnya rahasia-rahasia yang
tersembunyi di balik kulit. Tanpa perjalanan seperti ini tidak mungkin akan
diperoleh dan sampai kepada alam malakut.

Bagian akhir dari i/m al-Lubab al-‘Ulya adalah ilmu tentang
mengetahui keadaan ketika wusu/ kepada Allah. Bagian ini khusus berkenaan
dengan pahala dan siksa, namun al-Ghazali, menggunakan istilah sufi seperti,
ilmu akhirat dan ilmu ma’ad. Konsep al-Ghazali mengenai pahala dan siksa
merupakan konsep yang bergerak dalam dualitas dikotomi zahir dan batin. Al-
Ghazali berusaha keras memegang makna-makna literal ayat-ayat mengenai siksa
dan pahala. Menurut al-Ghazali melakukan fa’wi/ terhadap ayat yang
berhubungan dengan siksa dan pahala adalah bentuk kesesatan dan mendekati
kekafiran.””

Proses ta’wil dari zahir ke batin al-Qur’an dalam teori al-Ghazali dapat
dilakukan dengan dengan cara konsisten (istiqgamah) di jalan yang lurus dan
menjalani suluk menuju Allah. Yakni dengan cara terus menerus berdzikir dan
melepas diri dari dunia serta segala sesuatu yang menyibukkannya. Suluk menuju
Allah ini memiliki tingkatan-tingkatan dan setiap tingkatan atau maqam

membawa pada “suatu keadaan” kema’rifatan. Dengan demikian seseorang yang

1bid.
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menjalani suluk berarti melampaui “keadaan” sebelumnya sehingga ia beralih
dari ilmu ke ilmu yang lain dalam gerak menaik menuju ma’rifatullah secara
nyata, terbuka dan langsung.

Dalam analisis Nasr Hamid Abu Zaid penyeberangan dari kulit ke inti
dengan menggunakan ta’wil sepadan dengan proses kemunculan khayal dalam
hati dalam alam indera dan alam nyata ke alam gaib dan alam malakut. Alam
khayal adalah alam yang menengahi yang tampak dari gambaran maknawi-rohani
dalam bentuk-bentuk yang inderawi dan gambar-gambar materiil. Bahasa dalam
konsep ini berfungsi sebagai medium yang mematerialkan dan menggambarkan
yang maknawi. Setiap kata-kata dalam al-Qur’an menjadi gambar-gambar seperti
yang dilihat oleh orang-orang yang bermimpi. Gambar-gambar meteriil yang
perlu disingkap maknanya yang tersembunyi di dalamnya. Sehingga bahasa
berubah dari wilayah semantik menjadi simbol-simbol bagi hakekat yang
tersembunyi dan terpendam dalam alam ide dan alam ruh.

Pen-ta’wil-an dari kulit ke inti tidak kalah sulitnya dengan mi7’raj sufi
dalam usaha merangkul hakikat. Bedanya, sufi merangkulnya dalam konteks
ma’rifat sedangkan pada pen-za ’wil melakukan hal itu melalui teks. Makna yang
rohani merupakan makna yang hakiki sedang makna materiil merupakan makna
majazi yang menunjukan kepada makna hakiki dari sisi yang samar. Dengan
demikian dalam perspektif al-Ghazali teks merupakan misteri yang tertutup dan

membutuhkan upaya pembedaan agar ketertutupan dan misteri-misterinya dapat
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terbuka. Misteri sebagai medium khusus ini tidak dapat dimengerti oleh manusia
biasa kecuali dengan memaksakan diri untuk menegaskan sifat misterius.”

Dengan demikian, metode ¢a’wil al-Ghazali merupakan mobilisasi
semantik dari alam duniawi yang merupakan alam indera dan alam nyata ke arah
alam malakut atau alam ghaib. Penyeberangan dari alam indera ke alam malakut
atau dari ilm al-sadaf ke ilm a/-/ubab hanya dapat dilakukan oleh orang-orang
yang suluk kepada Allah. Menurut al-Ghazali dalam memahami al-Qur’an
mayoritas umat Islam berhenti pada tafsir zahir yang notabenya merupakan ilm
al-Sadaf dan hanya sebagian orang saja yang mampu menembus ke dalam ilm a/-
lubab.

Bangunan za’wil Ibn ‘Arabi tidak lepas dari dikotomis lahir dan batin
sebagaimana al-Ghazali. Dalam perspektif Ibn ‘Arabi al-Qur’an yang tertulis,
dibaca, bersuara dan tersusun dari huruf-huruf merupakan sisi zahir al-Qur’an.
Sedang batin al-Qur’an adalah ka/am Allah yang masuk ke dalam hati Nabi dan
orang-orang yang ‘arif billah. Pembagian ini memudahkan Ibn ‘Arabi untuk
menjelaskan problem gadim dan hudus-nya al-Qur’an. Dalam perspektifnya
Kalam Allah itu memiliki dua sisi, gadim dan hudus. Kalam Allah bersifat Qadim
ditinjau dari keberadaannya dalam ilmu Ilahy. Sedang bersifat baru (fudus) dari
segi penampakannya di dunia nyata. Dari Dikotomi gadim dan hudus kalam
Allah ini, maka jelas bahwa al-Qur’an memiliki dua sifat, gadim dan hudus

sekaligus.”

“Ibid., 291-295.
% Al-Qur’an qadim ditinjau dari segi ilmu ilahy yang bersifat qadim, sedang disebut dengan hudus
ditinjau dari perspektif turunnya kepada para hati dan lisan orang-orang ‘Arif billah. Lihat Nasr
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Pemahaman atas firman Allah, sedalam apapun ia, tidak boleh melanggar
makna literalnya. Karena Allah telah menggunakan bahasa Arab dengan
keakuratan penuh yang di dalamnya tidak pernah redundant (berlebihan).
Semuanya ada untuk maksud suatu makna tertentu. Semua kata, semua huruf
dalam al-Qur’an memiliki fungsi dan makna sendiri-sendiri. Tidak ada
redundancy yang ada justru surplus makna. Huruf-huruf dan kalimat-kalimat
dalam kitab suci memang membuka akses untuk dipahami secara berlapis-lapis.
Sebagaimana Rasul diberi arahan oleh-Nya untuk berbicara sesuai dengan
kapasitas intelengisia (gadr ‘uqul)’” si mukhatab, landasanya adalah firman Allah

dalam surat Ibrahim ayat 4 :

SR 3hs s 8 cendas 1ag 3 A el 2 Gt ol N Do e L

1

Dan kami tidak mengutus seorang rasul pun, melainkan dengan bahasa

kaumnya, agar dia dapat memberi penjelasan kepada mereka. Maka Allah

menyesatkan siapa yang Dia kehendaki, dan memberi petunjuk kepada

siapa yang Dia kehendaki. Dia Maha Perkasa, Maha Bijaksana.”

Namun setiap lapis pemahaman akan firman Allah tetap merujuk pada
makna literal yang sama. Serta tidak boleh bertentangan dengan makna

literalnya. Bagi Ibn ‘Arabi, huruf-huruf dan kalimat-kalimat dalam al-Qur’an

adalah pintu masuk ke dalam makna al-Qur’an yang lebih dalam yang

Hamid Abu Zaid, Falsafah Ta’wil; Dirasah fi Ta’wil al-Qur’an ‘Inda Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi
(Bairut: Dar al-Wahdah 1i al-Tiba’ah wa al-Nashr, 1983), 264-265.

*Haidar Bagir, Semesta Cinta; Pengantar Kepada Pemikiran Ibn ‘Arabi, 148.

%Depag, al-Hikmah; Al-Qur’an dan Terjemahnya (Bandung: CV Penerbit Diponegoro, 2008),
255.
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dikehendaki oleh Penulisnya, yakni Tuhan. Bahkan hanya dengan firman-Nya
manusia dapat memahami rahasia dari firman-Nya itu. Hal inilah menurut Ibn

‘Arabi makna dari penggalan firman Allah :

y3b 20 o 1 O

Memasuki rumah melalui pintu masuknya.’’

Makna literal kitab suci merupakan isyarat kepada makna batin yang
lebih dalam lagi. Untuk menembus makna batin yang lebih dalam metode yang
digunakan adalah tafsir ishari (biasanya menggunakan operasiona ta’wil). la
secara kongkrit merupakan pengungkapan atau manifestasi (tanda-tanda atau
ayat) Sang pemberi firman. Dalam pandangan Ibn ‘Arabi bahasa al-Qur’an
memiliki asal-muasal yang bersifat ketuhanan. Ibn ‘Arabi menyebutnya dengan
istilah a/-‘fbarah dan al-isharah, secara esensial istilah ini memiliki kesamaan
dengan zahir dan batin. Dataran semantik merupakan zahir a/-‘7barah, para ahli
zahir hanya berhenti pada tataran makna dari bahasa saja. berbeda dengan para
al-’arif yang mampu menembus al-isharah batin dari /ughah ilahiyah dan
menemukan makna-makna di dalamnya.”®

Dalam menjelaskan makna batin dalam al-Qur’an, Ibn ‘Arabi tidak
menggunakan term ta’wil, ia menggunakan istilah “isyarat-isyarat”. Berdasarkan
analisis Ignaz Goldziher hal ini dimaksudkan agar memperkuat tancapan

pengaruh dengan jalan yang bersebrangan dengan ulama-ulama konvensional

9711,
Ibid., 29.

*Hamid Abu Zaid, Falsafah Ta’wil; Dirasah i Ta’wil al-Qur’an ‘Inda Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi,

268.
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agar dapat memberikan kelonggaran berfungsinya za’wi/ al-Qur’an. Artinya term
ini digunakan agar tidak terdengar negatif bagi sebagian kalangan ulama
sebagaimana penggunakan term fa’wil. Para sufi tidak menyebut pemahaman
meraka akan al-Qur’an dengan tafsir karena hal itu meniscayakan pembatasan
makna a-Qur’an hanya pada metode penjelasan dengan anotasi (sharh), mereka
menyebutnya dengan isyarat. Mereka menyebut apa yang terlihat pada jiwa-jiwa
mereka sebagai isyarat agari orang-orang faqih diskriptif dapat terbiasa dengan
istilah itu.”

Dalam kerangka ini hendaknya pen-za’wil membiarkan firman berbicara
dan menembus hatinya. Tidak ada peran akal dalam memahami firman-Nya.
Semata-mata merupakan “limpahan” dan mukashafah dari yang Haq ke dalam
hati hamba-Nya. Diperlukan semacam ‘“kepolosan” atau ‘“kebutahurufan”
(ummy) sebagaimana yang dimiliki oleh Nabi agar mampu menembus dan
menangkap makna-makna hakiki dari firman-Nya.

Sebagaiaman tafsir yang bisa sama-sama benar, karena tafsir hanya
menggali makna al-Qur’an secara horizontal. Nilai hasil za’wil atau isyarat bisa
sama-sama benar, karena proses akses makna al-Qur’an dilakukan secara vertikal
ke dalam makna yang berbeda. Ibn ‘Arabi menyakini bahwa tidak ada
inkonsostensi dalam al-Qur’an. Dengan kata lain, berbagai perbedaan tafsir dan
ta’wil mungkin adalah karena hasil pengamatan dari aspek-aspek yang berbeda

dalam suatu makna intregal kitab suci.'”

“lgnaz Goldziher, Madhahib al-Tafsir al-Islamy, Terj. ‘Abd al-Halim al-Najjar. (Kairo:
Maktabah al-Khanja 1955), 247.
'"Haidar Bagir, Semesta Cinta; Pengantar Kepada Pemikiran Ibn ‘Arabi, 150.
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Kedua metode memamahi al-Qur’an, tafsir dan fa’wi/ memiliki metode
yang berbeda-beda. Ibn ‘Arabi menyebutkan bahwa tafsir menggunakan metode
ilmu capaian (muktasab). Sementara ta’wil menggunakan ilmu “given”
(mawhub) langsung dari Tuhan yang dimasukan ke dalam hati hamba-Nya. [lmu
mawhub ini identik dengan ilmu Auduri atau dalam istilah al-Qur’an disebut
dengan ilmu /adunni sebagai pembeda dari ilmu Ausuli.

Ibnu ‘Arabi membedakan kalam dalam dua tingkatan, pertama kalam
yang tidak perlu substansi (medium yang dipakai untuk mengungkapkan
bahasa), baik itu berupa lafal maupun angka-angka. Tingkatan kedua kalam yang
terikat dengan substansi atau medium untuk mengungkapkan bahasa, baik itu
berupa lafal ataupun angka. Dikotomi ini bukanlah pembagian macam atau jenis
kalam tetapi merupakan hierarki dari kalam. la merupakan dikotomi antara
esensi dan perwujudan atau bentuk kalam.

Level pertama, adalah ka/am ilahi, ia berada dalam eksistensi dan kosmos,
ia memiliki satu inti. Sedang ka/am level kedua adalah ka/am semua juru bicara
wahyu, ia memiliki banyak jenis dan bermacam-macam. Hal ini adalah tinjauan
dari segi ontologis atau eksistensi secara murni. Adapaun hierarki ka/am ditinjau
dari segi epistemik, merupakan hubungan antara prosedur memperoleh persepsi
atau pemahaman dengan level kalam. Menurut Ibn ‘Arabi Ilmu dapat diperoleh
melalui kalam esensial yakni kalam yang tidak memiliki substansi. Adapun

kalam yang berbentuk, atau kalam yang terikat dengan substansi hanya
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melahirkan pemahaman (al-fahm) semata. Sedang a/-fahm hanyalah ilustrasi dari
sekian bayangan ilmu.'"'

Kalam yang terikat dengan substansi bergantung dengan persepsi yang
dibatasi oleh indra dan terikat oleh bahasa. Menurut Ibn ‘Arabi persepsi ini tidak
mungkin bisa sampai kepada ilmu. Sedang kalam esensial diketahui melalui
komunikasi langsung dengan sumbernya yang asli. Oleh karena itu ‘a/-arif dapat
mengetahui semua makna yang dikehendaki oleh mutakalim, baik kalam itu
tersingkap melalui eksistensi ataupun nas. Merurut Ibn Arabi Kaum sufilah yang
mampu menggabungkan dua level kalam -yang bergantung pada lafal dan kalam
esensial- dalam memahami al-Qur’an.

Kalam esensial adalah kalam yang terbebas dari substansi sehingga a/-
‘arif  mampu mendengar kalam ini dan memahaminya. Kalam subtansial,
merupakan kalam yang membutuhkan medium bahasa, yang menjelma berupa
wahyu dalam bentuk kitab-kitab suci. Para a/-’arif mampu memahami sisi batin
kalam ini sesudah ia mendengar dan mengetahui kalam yang bersifat eksistensi.
Proses ta’wil dalam perspektif ini adalah upaya mendeteksi sisi ketuhanan dan
memahami al-Qur’an dalam cahaya sisi ini. artinya pemahaman ini berdasarkan
sudut pandang “dari rumus atau indikator menuju hakikat”.'""®

Al-Qur’an yang dapat dilihat, dibaca dan didengar adalah “copy-an” dari
kalam ilahi yang mutlak. Ka/am ilahi ini telah melalui tiga tahap proses

penyampaian. Pertama, bahasa malaikat Jibril, kemudian bahasa khusus Rasul

"""Hamid Abu Zaid, Falsafah Ta’wil: Dirasah fi Ta’wil al-Qur’an ‘Inda Muhyi al-Din Ibn ‘Arabi
,283.
"®Ibid., 286.
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dan tahapan terakhir adalah disampaikan dengan ungkapan bahasa Arab.'®”
Implikasi dari teori ini, adalah apabila intrepretasi atas mas hanya membahas
mengenai informasi bahasa berarti pemahaman yang berhenti pada level zahir,
tidak menembus pada rahasia-rahasia yang terkandung di balik level zahir.
Dalam perspektif Ibn ‘Arabi untuk menembus makna batin diperlukan “cara
pandang” Nabi Muhammad dalam memahami al-Qur’an. Bukan dari apa yang
telah dijelaskan kepada umatnya. Dalam ranah ini, Ibn ‘Arabi membedakan
antara pemahaman Nabi terhadap al-Qur’an dengan wahyu yang diucapkan dan
disampaikan kepada umatnya. '**

Ibn ‘Arabi berpendapat bahwa untuk menembus makna batin atau
memahami al-Qur’an sebagaimana pemahaman Nabi bukan berdasarkan teks
wahyu yang disampaikan kepada umatnya namun dengan cara menanamkan

taqwa —kesadaran permanen akan Allah- karena Allah sendiri mengajarkan. Yang

dijadikan landasan pemaham ini adalah ayat 282 surat al-Baqarah:
e gt I g 2 2 &adas o o 25

Bertagwalah kepada Allah, Allah akan memberikan pengajaran
kepadamu, dan Allah Maha Mengetahui segala sesuatu.'®

"“Teori ini sebenarnya mendapat sanggahan dari beberapa ulama yang menyakini bahwa baik
lafal maupun maknanya “orisinil” berasal dari Allah. Bukan hanya makna isyarat yang kemudian
dipahami Nabi dan disampaikan kepada umatnya dengan bahasa Arab. Lihat al-Zarqany, Manahil
al-“Irfan fi “Ulum al-Qur’an, Vol. 1, (Bairut: Dar al-Fikr, 1988), 48-51.

% Artinya, pada alam pemahaman Nabi tentang wahyu Allah tidaklah sama persis dengan wahyu
yang Nabi sampaikan kepada umatnya. Pemahaman Nabi akan wahyu Allah merupakan
pemahaman hakikat yang memiliki banyak rahasia. Sedang wahyu yang disampaikan kepada
umatnya adalah upaya Nabi untuk menyampaikan wahyu sesuai dengan kadar kemampuan
pendengar. Namun bukan berarti Ibn ‘Arabi mengingkari zahir ayat, ia berpendapat bahwa tanpa
zahir maka makna batin tidak akan bisa dicapai.

Depag, al-Hikmah; Al-Qur’an dan Terjemahnya, 48.
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Pada gilirannya tidak ada cara untuk memujudkan taqwa kecuali dengan
kesetian tanpa batas kepada ajaran-ajaran syariahnya. Hal ini karena dalam
pandangan Ibn ‘Arabi tidak ada hakekat yang bertentangan dengan syariat. Oleh
karena itu Ibn ‘Arabi menolak anggapan yang menyatakan bahwa pejalan spritual
tidak perlu lagi menaati syariat. Justru sebalinya, melalui syariat inilah para

pejalan spiritual dapat menemukan tujuannya, yakni Allah.'

"Haidar Bagir, Semesta Cinta; Pengantar Kepada Pemikiran Ibn ‘Arabi, 125.



