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ABSTRAK 

MUSIK SPIRITUAL (TELAAH FILOSOFIS) 
 

Oleh:  

Khoirul Anam 

 

 

Kata Kunci: Musik Spiritual, Epistemologi Irfani dan kashf 

Musik merupakan kesenian yang keindahannya dapat dinikmati melalui indera 

pendengaran dan telah ada sejak zaman sebelum datangnya Islam. Meski musik banyak 

ulama yang mengharamkan, tetapi banyak juga ulama yang mempertahankan kehalalan 

musik, di antaranya Al-Kindi, Al-Farābi, Ibn Sina, Ibn Bajjah, Abū Naṣr al-Sarāj, Abd al-

Karīm Ibn Hawāzīn, al-Qushairi, al-Hujwīri, Imam Al-Ghazali, Ahmād al-Ghazali, Jalāl 

al-Dīn Rūmi dan lain-lain. Imam Ghazali adalah seorang ulama hebat dalam hujjah. 

Karena itu, seorang peneliti bernama Zwemmer menganggapnya seorang penyempurna 

agama Islam setelah nabi Muhammad. Untuk itu penelitian ini fokus pada pemikirannya 

tentang musik spiritual yang ditelaah menggunakan epistemologi irfani dan didekati 

dengan teori lebur horizon Gadamer. 

Musik spiritual menurut al-Gazāli adalah satu-satunya jalan untuk mengeluarkan atau 

menembus sesuatu yang ada dalam hati yang paling dalam yang bersifat halus dan 

tersembunyi (sirr). Maka dengan suara-suara yang merdu yang disusun sedemikian rupa 

hingga tercipta suatu irama yang harmonis akan dapat menyentuh rahasia itu dan 

terbukalah hijāb dan dapat mengantarkan manusia menuju tingkatan spiritual (maqām) 

yang paling tinggi. Bagi filsuf Islam, aliran musik spiritual ada dua, yakni revalasionisme 

dan naturalisme. Revalasionisme, berusaha mempercayai musik berasal dari alam 

metafisis melalui tersingkapnya tabir atau proses pewahyuan. Arus pemikiran ini berpusat 

pada pandangan bahwa musik merupakan bunyi yang dihasilkan oleh suara dalam jagat 

raya. Melalui kuasa Tuhan, alam raya ini diciptakan dan disusun dengan komposisi 

terbaik. Pun dengan seluruh gerakannya yang mengandung komposisi terbaik pula. 

Gerakan-gerakan itu kemudian menimbulkan suara yang indah (nyanyian), harmonis, 

terpadu, dan enak didengar. Adapun dalam epistemology „irfāni, ada dua aspek 

penafsiran. Pertama, dalam aspek sosial, ahli „irfān disebut sebagai seorang sufi. 

Sedangkan dalam tinjauan teori pengetahuan, mereka disebut orang-orang yang „ārif. 

Kedua, aspek teoretis bisa disebut juga dengan filsafat ketuhanan, yakni usaha mengkaji 

tentang Tuhan, alam, dan manusia di mana cara memperoleh pengetahuannya didasarkan 

pada kashf. Dalam teori lebur wawasan (fusion of horizon) Gadamer, Konsep musik 

spiritual Imam Al-Ghazali yang memiliki kekhasan horisonnya, setelah dipertemukan 

dalam ruang kajian, dikuatkan oleh teori-teori epistemologi irfani yang ada pada teks-teks 

karangan tokoh sufi dan filsuf yang juga memiliki horisonnya masing-masing. 
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BAB I 

PENDAHULUAN 

 

A. Latar Belakang Masalah 

Musik merupakan bagian yang tak terpisahkan dari kehidupan 

manusia. Dalam sendi kehidupan apapun keberadaan musik seolah menyatu 

dengan jiwa manusia yang secara kodrati punya kecenderungan tertarik 

dengan keindahan. Karena itu musik niscaya menarik untuk diteliti, dikaji dan 

dianalisis oleh paraktisi pendidikan, budayawan, pakar filsafat dan lain-lain. 

Bahkan dalam dunia tasawuf musik diyakini bisa mengantarkan pada 

penyucian jiwa para sufi, yaitu dengan mendengarkan musik yang indah 

sebagai alat purifikasi.1 Musik adalah sarana penyucian jiwa dan pengenalan 

unsur rohani dari diri seseorang. Musik tidak hanya menyentuh, tetapi 

meresap dan merasuk jiwa dan hati pendengarnya. Menurut Ikhwān al-Ṣāfa,2 

kelompok penulis abad sepuluh dan sebelas, jiwa manusia akan terangkat 

tinggi ke alam rūhani ketika mendengar melodi indah.3 

Musik merupakan kesenian yang keindahannya dapat dinikmati 

melalui indera pendengaran dan telah ada sejak zaman sebelum datangnya 

Islam. Di Arab, musik dinikmati dengan berbagai macam cara, sesuai dengan 

                                                             
1
 Abdul Muhaya, Bersufi Melalui Musik, Sebuah Pembelaan Musik Sufi Oleh Ahmad Al-Ghazāli, 

(Yogyakarta: Gama Media, 2003), 2. 
2
 Ihwan as-Safa adalah sekelompok masyarakat rahasia dibentuk di Basrah Irak oleh Zaid ibn 

Rifa‟ah dengan membentuk forum diskusi dan pengajaran. Kelompok ini memiliki sebuah karya 

besar Rasā‟il Ihwān as-Ṣāfa yang berisikan eensiklopedi filsafat, teologi, metafisika, kosmologi, 

juga ilmu-ilmu alam. Cyril Glasse, “Ihwan as-Safa” dalam Cyril Glasse, Ensiklopedi Islam 

Ringkas, terj. Ghufron A Masudi, (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 1996), 161. 
3
 Alwi Shihab, Islam Inklusif, (Bandung: Mizan, 1999), 234. 
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suasana hati para penikmatnya. Tetapi pada saat itu, mayoritas musik 

digunakan untuk bersenang-senang dan hura-hura. Di tempat pertunjukan 

musik, mereka menari-nari dalam keadaan mabuk menikmati lagu-lagu yang 

dilantunkan oleh para pemusik yang kesemuanya adalah wanita hamba 

sahaya. Tidak ada pemusik laki-laki atau orang merdeka, karena bagi mereka 

menjadi pemusik dianggap sebagai aib bagi orang merdeka dan kaum laki-

laki.4 

Dalam sejarah peradaban manusia, belum ditemukan suatu kaum yang 

meninggalkan musik.5 Musik berkembang sejalan dengan perkembangan 

zaman dan peradaban manusia. Musik adalah perilaku sosial yang kompleks 

dan universal. Musik dimiliki oleh setiap masyarakat, dan setiap anggota 

masyarakat adalah “musikal”.6 

Saat ini, perkembangan musik secara umum sangat pesat dan sangat 

manggiurkan generasi muda. Banyak sekali bermunculan aliran musik yang 

berbeda-beda; rock, heavy metal, reggae, jazz, pop, hip metal, hip hop, R&B 

dan lain-lain. Musik semacam ini ada juga yang syairnya bertema kriminal, 

pemujaan terhadap obat-obatan terlarang, kebebasan seksual, serta 

pengkultusan perilaku bunuh diri dan keputus-asaan. Ada pula yang secara 

terang-terangan memproklamirkan anti Tuhan.
7
 Musik juga telah menjadi 

                                                             
4
 Yusuf Al-Qardhawy, Nasyid Versus Musik Jahiliyah, terj. H. Ahmad Fulex Bisri, H. Awan 

Sumarna, H Anwar Mustafa, (Bandung: Mujahid Press, 2003), 9-10. 
5
 Ibid. 

6
 Di barat terdapat perbedaan tajam antara siapa yamg memproduksi musik dan siapa yang secara 

mayoritas mengkonsumsi musik. Kenyataannya semua golongan mayoritas dapat mengkonsumsi 

musik, mendengar, menarikan dan mengembangkannya. Kemudian ada kesan bahwa mayoritas 

diam merupakan masyarakat musikal dalam kapasitas memahami musik. Djohan, Psikologi Musik, 

(Yogyakarta: Buku Baik, 2003),  7-8 
7
 Alwi Shihab, Islam…,  234  
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sebuah industri untuk pemenuhan kebutuhan ekonomi. Seperti yang terjadi di 

Barat yang telah memiliki pasar di dunia internasional. Musik kembali 

menjadi sesuatu yang identik dengan perbuaatan-perbuatan yang dilakukan 

oleh masyarakat jāhiliyah. Sekarang tidak sulit menemukan sajian musik yang 

digunakan untuk menari erotis, melupakan norma-norma masyarakat dan 

hanya menuruti hawa nafsu. 

Penelitian yang dilakukan terhadap permainan musik oleh 208 orang 

musisi profesional pada tiga buah orkestra membuktikan bahwa musik zaman 

sekarang memiliki pengaruh buruk atas kesehatan pemain. Gejala sindrom 

tersebut terjadi karena musik modern yang dimainkan bertentangan dengan 

pakem musik yang pernah mereka pelajari. Musik zaman sekarang janggal di 

telinga dan sering menimbulkan kegelisahan, kemarahan, sakit kepala, sering 

murung dan lain-lain.
8
 

Agama sebagai salah satu tanda perkembangan peradaban manusia, 

memiliki hubungan yang nyata dengan musik. Dalam agama Kristen, musik 

dikenal sebagai salah satu bagian penting untuk melaksanakan ritual-ritual 

keagamaan. John Chrysostom, seorang pemuka agama Kristen yang hidup 

pada abad keempat setelah masehi mengatakan: “Tiada sesuatu, selain 

aransemen musik dan nyanyian agama, yang dapat meninggikan derajat akal, 

memberinya sayap untuk meninggalkan bumi dan melepaskannya dari 

                                                             
8
 Para pemain musik itu dibagi dalam tiga kelompok orkestra yang berbeda. Satu orkrstra 

menyanyikan lagu klasik, satu orkestra menyanyikan lagu modern, dan satu orkestra lagi 

menyanyikan lagu campuran. Kesimpulan dari eksperimen itu adalah bahwa pemain pada orkestra 

yang menyanyikan lagu modern yang mengalami permasalahan kesehatan. Djohan, Psikologi…, 

107. 
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belenggu jasmani serta menghiasinya dengan rasa cinta kepada kearifan.9 

Penganut agama Hindu di India meyakini bahwa awal kehidupan 

adalah rūh, dengan itu maka ilmu pengetahuan, kesenian (termasuk musik), 

filsafat dan kebatinan diarahkan untuk satu tujuan yang sama, yaitu kehidupan 

spiritual. Musik Kuno India, merupakan salah satu budaya yang diwariskan 

secara turun temurun oleh pemeluk agama Hindu.10 

Perjalanan sejarah kebudayaan Islam mengantarkan perkembangan 

musik ke arah musik yang bercorak Islam. Perkembangan musik dalam 

budaya Islam sendiri juga beragam. Ada musik yang disebut musik sufi, ada 

musik yang biasa ditampilkan untuk hadirin di sebuah pengajian atau majelis 

ta„līm, ada juga musik “Islami” yang menembus dunia industri, seperti 

kelompok nasyid Snada, Raihan dan lain-lain.11 

Deskripsi singkat di atas, setidaknya bisa menggambarkan bahwa 

musik dapat digunakan manusia untuk berbagai macam tujuan. Dari tujuan 

untuk mendekatkan manusia kepada Tuhan, sekedar hiburan, untuk mencari 

uang, bahkan ada juga orang menggunakan musik untuk pemenuhan hawa 

nafsu yang menyebabkan manusia lupa akan dirinya sebagai makhluk Tuhan. 

Hal inilah yang mengundang permasalahan dalam masyarakat muslim masa 

kini. Permasalahan ini diawali dengan pertanyaan “bagaimanakah hukum 

musik menurut Islam?”.12 

                                                             
9
 Alwi Shihab, Islam…, 234. 

10
 Inayat Khan, Dimensi Mistik Musik dan Bunyi, terj. Subagijono, Fungki Kusnaendi Timur, 

(Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2002), 67. 
11

 Abdul Muhaya, Bersufi Melalui…, 12.  
12

 Yusuf al-Qardhawi, Islam dan Seni, terj. Zuhairi Misrawi, (Bandung: Pustaka Hidayah, 2000), 

39. 
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Pertanyaan itu menimbulkan sikap yang berbeda-beda dari orang 

Islam. Sebagian membuka telinganya lebar-lebar terhadap setiap lagu dan 

warna musik, dengan alasan bahwa mendengar musik itu sesuatu yang indah 

dan baik bagi hamba Allah dan Allah membolehkannya. Sebagian lagi 

menutup telinganya dengan rapat setiap mendengar musik, karena menurut 

mereka musik atau lagu adalah seruling setan dan menghalangi manusia 

berzikir kepada Allah dan mengerjakan shalat. Apalagi yang didengar itu 

adalah suara perempuan, karena suara perempuan dengan tidak menyanyi saja 

adalah aurat. Merekapun mengeluarkan dalil-dalil dari ayat-ayat al-Qur‟an, 

hadis-hadis dan pendapat ulama untuk memperkuat pendapat mereka. Bahkan 

sebagian dari mereka juga ada yang mengharamkan segala bentuk musik, 

meskipun musik itu hanya sekedar ilustrasi siaran berita di televisi. Ada juga 

kelompok muslim yang ragu untuk menentukan hukum musik. Mereka hanya 

mengikuti salah satu pendapat sesuai kebutuhan mereka, sehingga mereka 

selalu berubah-ubah pandangan terhadap hukum musik dan lagu.13 

Banyak dari ahli fiqih yang mengharamkan musik mempertimbangkan 

dampak negatif yang ditimbulkan oleh musik sebagai alasan keharamannya. 

Mereka menyebut kebiasaan-kebiasaan jelek yang biasa diringi musik, dan 

musik lebih memiliki keburukan daripada kebaikannya, jadi musik itu jelek. 

Mereka juga menambahkan, bahwa sya‟ir dan musik dapat mengurangi gairah 

jiwa untuk melakukan tugas-tugas keagamaan, bahkan bisa mendorong 

manusia untuk mencari kepuasan-kepuasan di luar Islam, misalnya mabuk-

                                                             
13

 Ibid,  40-41. 
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mabukan dengan minuman keras.14 

Menurut Ibn al-Jauzi (510 H/1116 M - 597 H/1200 M), seorang ahli 

fiqih Hanbali, bahwa musik itu memiliki dua akibat yang sangat jelek, 

pertama, menjadikan hati jauh dari pancaran cahaya Allah dan rahmat-Nya, 

kedua, mendorong manusia untuk terperdaya oleh kebahagiaan semu dan 

duniawi. Hal ini beralasan karena orang yang sangat asyik menikmati musik 

dapat mengakibatkan perbuatan seperti orang mabuk, menggeleng-gelengkan 

kepala, bertepuk tangan, menginjak-injakkan kaki ke tanah, dan gerakan-

gerakan yang biasa dilakukan orang mabuk lainnya. Maka Ibn al-Jauzi 

menyamakan hukum musik dengan minuman keras, yaitu haram.15 

Ibn al-Qayyim al-Jauziyah,16 
adalah salah satu ulama yang menentang 

keras penggunaan musik dan tidak hanya mengharamkan musik yang biasa 

digunakan oleh orang zindiq17, tetapi ia juga mengharamkan musik yang 

digunakan oleh para sufi (musik spiritual). Dalam kitabnya Igāsatu Lahfān 

min Maqāyidi Syaiṭan, ia menentang musik spiritual dengan alasan agar para 

sufi tidak memasukkan sesuatu yang tidak dibenarkan oleh Allah dan Rasul-

                                                             
14

 Abdul Muhaya, Bersufi Melalui…,  3. 
15

 Ibid, 4. 
16

 Ibn al-Qayyim al-Jauziyah mamiliki nama asli Sams ad-Din Abū Abd Allah Muhammad Ibn 

Abi Bakr, lahir di Damaskus tahun 691H/1292 dan wafat pada tahun 751 H/1350 M. Ia  dekat 

dengan gurunya; Ibn Taimiyah, dan juga  gigih dalam menyebarkan Ilmu yang diperolah dari 

gurunya itu. “Ibn al-Qayyim al-Jawziyah” dalam Tim Penulis IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 

Ensiklopedi Islam Indonesia, (Jakarta: Djambatan, 1992),  374-375. Juga “Ibn al-Kaiyim al-

Djawziya”dalam : HAR. Gib dan JH. Kramers (ed.), Shorter Encyclopedia Of Islam, (Leiden: EJ. 

Brill, 1974),  149. 
17

 Zindiq, berasal dari bahasa Persia yang diadopsi menjadi bahasa Arab. Di persia, zindiq 

diartikan “orang yang melanggar agama resmi negara”, namun setelah menjadi bahasa Arab dan 

dijadikan istilah dalam agama Islam arti zindiq mengalami perkembangan. Pada awalnya untuk 

menunjuk agama Manu, kemudian berkembang menjadi orang-orang materialisme dan ateisme 

setelah pemikiran Hellenisme memasuki dunia pemikiran Islam. “Zindiq” dalam Tim Penulis 

IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta, Ensiklopedi Islam...,  10. 
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Nya ke dalam agama Islam.18 

Lebih tegas lagi Ibn al-Qayyim menyatakan : 

”Dan dari sebagian tipu daya musuh-musuh Allah yang memperdaya 

orang yang sedikit ilmunya, akal dan agamanya, dan juga mengalahkan 

hati orang-orang yang bodoh, adalah nyanyian dengan siulan dan tepukan 

tangan, juga nyanyian dengan alat-alat yang diharamkan yang 

menghalangi hati dari al-Qur‟an dan menjadikannya bergelimang dengan 

dosa dan kemaksiatan, nyanyian itu adalah qur‟annya setan dan 

penghalang kuat antara manusia dengan Allah Yang Maha Pengasih”. 
 

Ditambahkannya lagi, bahwa nyanyian adalah jimat bagi orang yang 

melakukan liwaṭ (homo seksual) dan zina, dan dengan nyanyian itu setan 

membisikkan pada jiwa mereka penyerupaan yang batil seakan kelihatan 

bagus sehingga manusia itu menerima bisikannya dan menjadikan al-Qur‟an 

jauh.19 

Akan tetapi, pendapat Ibn al-Qayyim itu mendapat bantahan dari para 

penggemar musik sufi dengan menyatakan bahwa para auliyā‟ dan ṣālihīn 

telah mendatangi tempat nyanyian tersebut. Dan Ibn al-Qayyim pun 

menanggapi dengan mengatakan dalam kitabnya : 

“Apabila beralasan bahwa tempat nyanyian ini dihadiri pula oleh para ṣālihīn 

yang tidak diragukan lagi ketinggian derajatnya, seperti al-Junaid dan sahabat-

sahabatnya al-Shibli, Yūsuf Ibn Husain al-Rāzi dan yang sebelumnya seperti 

Żu an-Nūn al-Miṣri dan yang lainnya, bagaimana mungkin kamu 

menyalahkan dan mengingkari mereka?.”20 

 

Kemudian Ibn al-Qayyim menjelaskan ulang pendapatnya tentang 

                                                             
18

 Yusuf al-Qardhawy, Nasyid Versus...,  51. 
19

 Ibid.,  52.  
20

 Ibid.,  56-57.  
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musik yang dihadiri para ṣālihīn itu secara luas dan rinci. Ia menambahkan 

penjelasan-penjelasan supaya umat Islam lebih berhati-hati dan lebih 

mempertimbangkan akibat buruk yang dapat di timbulkan oleh musik. 

Pendapat mengenai keharaman musik juga pernah diutarakan oleh Ibn 

Taimiyah, al-Qurtūbi dan ulama fiqih lainnya, dan dikuatkan lagi dengan 

argumentasi bahwa sahabat Usman ibn „Affān, Abdullah ibn Ummār, Anas 

ibn Mālik, dan juga beberapa tābi‟īn, yaitu Sa‟īd ibn al-Musayyāb, al-Qāsim 

ibn Muhammad dan Qatādah, tidak berkenan mendengarkan musik.21 

Namun demikian, para ulama yang mempertahankan kehalalan musik 

juga sangat banyak sekali, di antaranya adalah para filosof Islam dan para 

tokoh spiritual Islam. Al-Kindi22
 (filosof Islam abad 9), merupakan seorang 

pemikir yang pertama kali memiliki perhatian khusus mengenai musik. Ia 

menggunakan musik tidak hanya sebagai hiburan tetapi juga sebagi obat 

untuk penyakit jiwa dan raga. Al-Farābi23 (filosof Islam abad ke 10), pernah 

membuat buku tentang teori musiknya yang berjudul Kitāb al-Musīqa al-

Kabīr. Ibn Sina24 (filosof Islam abad ke 11), dalam dua buah bukunya, yaitu 

asy-Syifā‟ dan an-Najdāt, menulis satu bab khusus yang membicarakan 

                                                             
21

 Abdul Muhaya, Bersufi Melalui…,  5.  
22

 Abū Yusuf Ya‟kub Ibn Ishak al-Kindi (w th 256 H./870 M.) Tokoh filosof muslim pertama dan 

karyannya banyak diterjemahkan ke bahasa Latin. Cyril Glasse, “Al-Kindi” dalam Cyril Glasse, 

Ensiklopedi Islam…,  217. 
23

 Abū Naṣr Muhammad Ibn Tarkhān al-Farabi (257-339 H./870-950 M.), di Eropa dikenal dengan 

nama al-Farabius dan Avennaser, dan menerima gelar sebagai “guru kedua” setelah Aristoteles. Ia 

berusaha menggAbūngkan doktrin Plato dan Aristoteles dalam sebuah pemikiran filsafat. Cyril 

Glasse, ”Al-Farabi” dalam Ibid.,  86. 
24

 Ibn Sina (370-429 H./980-1037 M.) lahir di Bukhara Irak, ayahnya berasal dari Persia dan 

ibunya berasal dari Turki. Usia 10 tahun sudah hafal al-Qur‟an dan dikenal sebagai folosof, dan 

ahli fisika, dan karya terbesarnya adalah kajian mengenai ilmu kedokteran (al-Qonun fi at-Ţibb). 

Cyril Glasse, “Ibn Sina”dalam Ibid.,  153. 
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tentang musik. Kemudian Ibn Bajjah25(filosof Islam abad ke 12), seorang 

filosof Islam dari Andalusia, pernah mengarang sebuah buku tentang musik 

yang juga diberi judul Kitab al-Musīqa, yang menurut sejarah buku ini sangat 

terkenal di Barat sebagaimana Kitab al-Musīqa karangan al-Farabi yang 

terkenal di Timur. Sedangkan para ulama sufi yang membahas musik dan 

menggunakannya antara lain: Abū Naṣr as-Sarāj, Abd al-Kārim Ibn Hawāzīn, 

al-Qusyairi, al-Hujwīri, Imam Al-Ghazali, Ahmād al-Ghazali, Jalāl ad-Dīn 

Rūmi dan masih banyak lagi.26 

Ini merupakan bukti, bahwa tidak ada kaum yang meninggalkan 

musik di dunia, sebagaimana yang disebutkan diatas, juga karena musik (yang 

diracik sedemikian rupa) merupakan kesenian yang memiliki pengaruh yang 

luar biasa dalam perkembangan kehidupan spiritual manusia. Untuk itu para 

sufi menggunakan musik, sebagai salah satu kreatifitas seni masyarakat yang 

setiap kaum di dunia ini mengenalnya, untuk menyucikan jiwa. Bahkan al-

Ghazali menyebut orang yang tidak normal, kurang akal dan jauh dari rohani 

kepada orang yang hatinya tidak tergerak oleh keindahan musik yang 

dikembangkan oleh para sufi (musik spiritual).27 

Tokoh spiritual Islam masa lalu menggunakan musik untuk 

memunculkan keseimbangan dalam hidup setelah aktifitas keseharian mereka. 

Bagi para sufi kesenian ini adalah kesenian paling suci; dengan bantuan musik 

mereka bermeditasi, dengan memainkan musik tertentu yang memberikan 

                                                             
25

 Ibn Bajjah (500-533 H,/1106-1138 M.) di Eropa dikenal dengan nama Avempace. Ia menulis 

komentar tentang Aristoteles dan juga terkenal sebagai ahli fisika. Cyril Glasse, “Ibn Bajjah” 

dalam Ibid.,  146. 
26

 Abdul Muhaya, Bersufi Melalui…,  7-10. 
27

 Al-Ghazāli, Mutiara Ihyā‟ „Ulūm al-Dīn, terj. Irwan Kurniawan, (Bandung: Mizan, 2002), 
 
172. 



 

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

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

18 

 

 

 

efek tertentu bagi perkembangan individu. Penyair besar dari Persia yang 

bernama Jalāl ad-Dīn Rūmi,28 biasa menggunakan musik untuk meditasinya. 

Dengan bantuan musik dia menenangkan diri dan mengendalikan aktifitas 

tubuh dan pikiran.29 

Sufi sangat mencintai musik, mereka menganggap musik adalah 

makanan rūh. Para sufi menggunakan musik bukan untuk kesenangan, tapi 

pemurnian, doa kepada Tuhan. Sebuah tarekat terbesar di India, yaitu Tarekat 

Sufi Chistiyah, bahkan kini ajarannya sudah sampai ke Rusia, menggunakan 

musik sebagai cara utama untuk pemurnian (penyucian jiwa).30 

Al-Ghazali, seorang pemikir Islam yang memiliki kekhasan dalam 

pemikirannya, karena ia berhasil menyajikan dua hal pemikiran, yaitu dunia 

mistik dan teologis dalam konteks mempertahankan konsep sufi,31 

membicarakan musik (musik spiritual) secara rinci dan menyeluruh dalam 

salah satu bab dari sebuah buku karya besarnya; Ihyā‟ „Ulūm ad-Dīn. 

Al-Ghazali, Hujjatu al-Islam, adalah seorang pribadi besar yang sukar 

ditemukan bandingannya, yang telah menjadi nikmat Allah ke dalam kaum 

muslimin yang sedang mengalami keragu-raguan dalam mengalami 

pertumbuhan zaman. Hingga seorang peneliti Protestant bernama Dr. 

Zwemmer, menganggap al-Ghazali adalah salah seorang penyempurna agama 

Islam setelah Rasulullah saw karena kehebatannya dalam menguraikan 

                                                             
28

 Jalāl ad-Dīn Rūmi lahir di Balkh (kini Afganistan) tahun 604 H/1207 M dan meninggal di 

Konya pada tahun 672 H/1273 M. “Djalal ad-Din Rumi” dalam HAR. Gib dan JH. Kramers (ed.), 

Shorter Encyclopedia…,  83. 
29

 Inayat Khan, Dimensi Mistik...,  65. 
30

 Ibid., 70-71. 
31

 Idries Shah, Mahkota Sufi, terj. M. Hidayatullah dan Roudlon S.Ag., (Surabaya: Risalah Gusti, 

2000),  197. 
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ajaran agama, selain Imam Bukhari sebagai pengumpul hadis nabi.32 Jika 

masih ada nabi setelah Rasulullah saw. Al-Ghazali-lah orangnya.33 

Kajian-kajian al-Ghazali membentang luas dari persoalan fisik hingga 

metafisik; kajian-kajian eksoteris (syari‟ah) hingga kajian-kajian esoteris 

(tasawuf). Ia membahas secara menyeluruh pesoalan-persoalan fiqih, ushul 

fiqih, logika, pengobatan, psikologi, pendidikan, sosial ekonomi, politik, 

etika, filsafat, metafisika, teologi, eskatologi, dan tasawuf. Meski berbagai 

atribut disandangnya; teolog, filosof dan lain-lain, namun pada dasarnya ia 

adalah seorang sufi sejati.34 

Sebagai seorang sufi sejati, ia menolak pendapat-pendapat yang 

mengharamkan musik sebagai alat penyucian jiwa. Dalam Ihyā‟ „Ulūm ad-

Dīn, ia menjelaskan pemikiranya tentang musik spiritual secara luas dalam 

satu bab khusus yaitu kitāb adāb al-sama‟ wa al-wajd. 

Pada awal penjelasannya mengenai musik spiritual, ia menunjukkan 

keunikan indera pendengaran bagi kepentingan spiritual manusia. Sehingga 

dalam karya besarnya itu wajib diuraikan pula mengenai musik spiritual dan 

kesan musik spiritual dalam hati (dalam istilah sufi kesan musik spiritual 

adalah wajd/ ekstase dan akan dijelaskan lebih lanjut pada bab berikutnya). 

Juga segala yang berkaitan tentang akibat baik atau buruk yang ditimbulkan, 

cara-cara dan adab melakukannya dan pengaruh perselisihan ulama terhadap 

                                                             
32

 Hamka (Haji Abdul Malik Karim Amrullah), Tasawuf, Perkembangan dan Pemurniannya, 

(Jakarta, Pustaka Panji Mas, 1994), 120. 
33

 “Pengantar Penerbit” dalam Al-Ghazāli, Samudera Pemikiran Al-Ghazāli, terj. Kamran As‟ad 

Irsyadi, (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2002),  xi. 
34

 Ibid. 
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perkembangan musik spiritual.35 

Mengingat pengaruh pemikiran al-Ghazali yang tidak hanya terhadap 

perkembangan pemikiran Islam tetapi juga terhadap pemikiran mistisisme Barat 

yang ditunjukkan dengan aliran pemikiran mistis Kristen Dominicus dan 

Franciscus36 yang sangat dipengaruhi pemikiran al-Ghazali sang sufi sejati, 

maka pemikirannya mengenai musik spiritual merupakan salah satu bahasan 

penting, tidak  hanya kajian mistis dan spiritual, tetapi juga falsafati. 

Jika dilihat dari tujuan musik spiritual yang telah diuraikan Imam al-

Ghazali, adalah sebagai salah satu wahana mendekati Tuhan, kekuatan 

imajinasi musik dalam arus pemikiran tasawuf termasuk dalam kategori 

epistemologi (teori pengetahuan)37 „irfānī.38 Ada beberapa pengertian 

mengenai epistemologi ini, antara lain: pertama, ia adalah cara memperoleh 

pengetahuan yang didasarkan pada kashf, yakni tersingkapnya realitas 

ketuhanan. Pengetahuan dengan metode berpikir ini diperoleh melalui olah 

ruhani. Kedua, ia dimaknai sebagai Epistemologi irfani merupakan satu dari 

cabang cara memperoleh pengetahuan dengan mengandalkan pengalaman 

batin. Ketiga, ada juga yang mengatakan epistemologi adalah cara 

memperoleh pengetahuan yang lebih dekat dengan intuisi, namun intuisi yang 

dekat dengan spiritual. Ini berarti tersingkapnya rahasiarahasia ketuhanan 

sangat bergantung pada pengalaman kashf seorang sālik. Melalui kesucian 

                                                             
35

 Al-Ghazāli, Ihyā‟ „Ulūm al-Dīn, (Libanon: Dar al-Ma‟rifah, tt.), Juz II,  268. 
36

 “Pengantar Penerbit” dalam Al-Ghazāli, Samudera Pemikiran…,  xi. 
37

 The Liang Gie, Pengantar Filsafat Ilmu (Yogyakarta: Yayasan Studi Ilmu dan Teknologi, 

1987), 83. 
38

 Muh}ammad „آbid al-Jābirī, al-Turāth wa al-H{adāthah: Dirāsāt wa Munāqashāt (Beirut: 

Markaz Dirāsāt al-Wah}dah al-„Arabīyah, 1999), 142. 
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hati, diharapkan Tuhan akan melimpahkan pengetahuan langsung kepada 

sālik. Pengetahuan tersebut setelah masuk dalam pikiran, kemudian dikonsep 

dan dikemukakan kepada orang lain secara logis. 

B. Identifikasi dan batasan masalah 

Dari uraian latar belakang di atas, maka fokus kajian pada penelitian 

ini adalah pemikiran Imam Al-Ghazali tentang musik spiritual. Lebih lanjut, 

agar unsur kajian filsafat lebih terasa, maka dalam penelitian ini juga megkaji 

kinerja epistemologi Irfani untuk menghubungkan dengan konsep musik 

spiritual Imam Al-Ghazali. 

C. Rumusan masalah 

Penelitian dilakukan berdasarkan persepsi yang menghasilkan suatu 

masalah, tidak berawal dari kekosongan.
39

 Dari uraian di atas, maka rumusan 

masalahnya sebagai berikut: 

1. Bagaimana pemikiran Imam Al-Ghazali tentang musik spiritual? 

2. Bagaimana Epistemologi Irfani memandang pemikiran Imam Al-Ghazali 

tentang musik spiritual? 

D. Tujuan Penelitian 

Tujuan penulisan Tesis ini adalah : 

1. Mengetahui pemikiran Imam Al-Ghazali tentang musik spiritual. 

2. Mengetahui Epistemologi Irfani dalam memandang pemikiran Imam Al-

Ghazali tentang musik spiritual. 

                                                             
39

 “Masalah adalah lebih dari sekedar pertanyaan dan jelas berbeda dari tujuan. Masalah adalah 

suatu keadaan yang bersumber dari hubungan antara dua faktor atau lebih yang menghasilkan 

situasi yang membingungkan”. Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif, (Bandung: 

Remaja Rosdakarya, 1994, cet. 5),  62. 
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E. Manfaat Penelitian 

Manfaat penulisan Tesis ini adaah : 

1. Secara teoritik, penelitian ini diharapkan mampu memberi sumbangan 

pemikiran dalam musik spiritual. 

2. Secara praksis, penelitian ini dapat dijadikan pertimbangan dan 

argumentasi para praktisi seni musik, khususnya musik spiritual.  

F. Kerangka Teoritik 

Secara garis besar pemikiran Imam Al-Ghazali tentang musik spiritual 

berkaitan dengan tujuan dari musik tersebut, yakni menguatkan imajinasi 

manusia dalam meraih derajat luhur di sisi Tuhan. Maka dalam hal ini Imam 

Al-Ghazali diduga memiliki kesesuaian dengan epistemologi irfani. Karena 

epistemologi ini, memiliki beberapa pengertian antara lain: pertama, ia adalah 

cara memperoleh pengetahuan yang didasarkan pada kashf, yakni 

tersingkapnya realitas ketuhanan. Pengetahuan dengan metode berpikir ini 

diperoleh melalui olah ruhani. Kedua, ia dimaknai sebagai Epistemologi irfani 

merupakan satu dari cabang cara memperoleh pengetahuan dengan 

mengandalkan pengalaman batin. Ketiga, ada juga yang mengatakan 

epistemologi irfani adalah cara memperoleh pengetahuan yang lebih dekat 

dengan intuisi, namun intuisi yang dekat dengan spiritual. Ini berarti 

tersingkapnya rahasiarahasia ketuhanan sangat bergantung pada pengalaman 

kashf seorang sālik. Melalui kesucian hati, diharapkan Tuhan akan 

melimpahkan pengetahuan langsung kepada sālik. Pengetahuan tersebut 

setelah masuk dalam pikiran, kemudian dikonsep dan dikemukakan kepada 
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orang lain secara logis. 

Setidaknya ada dua aspek untuk menafsirkan „irfān. Pertama, jika 

ditelaah dalam aspek sosial, ahli „irfān menyebut dirinya sebagai seorang sufi. 

Sedangkan dalam tinjauan teori pengetahuan, mereka menamakan dirinya 

sebagai orang-orang yang „ārif. Murtaḍā Muṭahharī dalam bukunya al-Kalām 

wa al-„Irfān membagi ruang lingkup „irfān menjadi dua, praktis („amalī) dan 

teoretis (naẓarī). Adapun yang pertama lebih diasosiasikan pada etika; yakni 

bagaimana seorang sālik, melalui katarsis jiwa dan inteleksi idealnya, dapat 

mencapai kemanusiaan tertinggi dengan menjunjung ketauhidan dan merunut 

tahapan-tahapan dirinya untuk mencapai manusia paripurna (al-insān al-

kāmil). Sedangkan, yang kedua, „irfān teoretis bisa disebut juga dengan 

filsafat ketuhanan, yakni usaha mengkaji tentang Tuhan, alam, dan manusia di 

mana cara memperoleh pengetahuannya didasarkan pada kashf.40 

Penelitian ini mencoba menghubungkan pemikiran musik spiritual 

Imam Al-Ghazali dan epistemologi irfani dengan teori lebur wawasan (fusion 

of horizon). Horizon adalah wawasan yang dikondisikan oleh situasi. Ada 

hubungan antara horizon dengan situasi. Situasi era skolastik yang diwakili 

Imam Al-Ghazali dengan situasi abad modern yang dialami filusuf seperti al-

Jabiri. Perbedaan situasi antar keduanya jelas berpengaruh atas corak 

pemikiran. Kondisi ini dikonsepsikan dengan “situated consciousness”. 

Horizon antar keduanya bisa ditemukan dengan teks, harapannya kajian ini 

                                                             
40

 al-Shahīd Murtaḍā Muṭahharī, al-Kalām wa al-„Irfān (Beirut: al-Dār al-Islāmīyah li 

al-Ṭibā„ah wa al-Nashr wa al-Tawzī„, 1992), 65, 67-71. 



 

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

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

24 

 

 

 

bisa meleburkan kedua pemikiran dalam common view.41  

G. Penelitian Terdahulu  

Di beberapa tempat buku (perpustakaan, toko buku, kolektor dan lain 

lain), ditemukan beberapa karya yang membahas tentang penelitian mengenai 

konsep musik sufi (musik spiritual) dan sangat mendukung untuk dijadikan 

bahan referensi dan literatur dalam penulisan Tesis ini. Yang terutama adalah 

Ihyā‟ „Ulūm ad-Dīn, sebuah karya besar dari Abū Hāmid Muhammad al-

Ghazali, juz 2 terbitan Dar al-Ma‟rifah, Beirut-Libanon. Di dalamnya terdapat 

satu bahasan yang secara khusus membahas materi mengenai musik spiritual, 

yaitu dalam kitāb adāb al-sama‟ wa al-wajd. Juga karya-karya al-Ghazali 

yang lain, terutama karya-karya sufistik, sebagai pendukung untuk 

mengetahui pola pemikirannya 

Tulisan lainnya yang sudah dibukukan seperti Bersufi Melalui Musik, 

Sebuah Pembelaan Musik Sufi Oleh Ahmad al-Ghazali. Buku ini pada 

awalnya ditulis oleh Dr. Abdul Muhaya, M.A. dalam bentuk disertasi, 

kemudian diterbitkan menjadi sebuah buku oleh Penerbit Gama Media 

Yogyakarta. Buku ini berisi tentang pengertian dan apa saja yang berkaitan 

dengan pembolehan musik spiritual oleh Ahmad al-Ghazali, yaitu adik 

kandung dari Imam Al-Ghazali. 

Selain itu buku Spiritualitas Dan Seni Islam (Islamic Art and 

Spirituality) karya Seyyed Hossein Nasr (terjemahan Drs. Sutejo) yang 

diterbitkan penerbit Mizan Bandung. Dalam buku ini terdapat satu bab yang 

                                                             
41

 A. Khozin Afandi, Langakah Praktis Merancang Proposal (Surabaya: Pustakamas, 2011), 216-

219. 
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secara khusus membicarakan tentang hubungan spiritualitas Islam dengan seni 

musik, juga terdapat pembahasan yang lengkap tentang pengaruh ajaran sufi 

terhadap perkembangan musik di Persia. 

Ada juga buku Dimensi Mistik Musik Dan Bunyi karya Hazrat Inayat 

Khan (terjemahan Subagijono dan Fungky Kusnaendi Timur), penerbit 

Pustaka Sufi Bandung. Inayat khan, seorang tokoh spiritual dari India, yang 

mengalami awal pengalaman spiritualnya dengan menjadi pemain musik, 

memiliki ajaran-ajaran sufi yang salah satu diantaranya adalah tentang 

misitisime musik dan bunyi yang dijelaskan secara detil dalam buku ini 

Selain itu buku Nasyid Versus Musik Jahiliyyah karya Dr. Yusuf al-

Qardhawy (terjemahan H. Ahmad Fulex Bisri, H. Awan Sumarna, H Anwar 

Mustafa/Tim Penerjemah LESPISI) yang diterbitkan oleh Mujahid Press 

Bandung. Buku ini merupakan sebuah kajian sebagai peringatan kepada kaum 

Muslimin yang sekarang ini tidak bisa melepaskan diri dari penggunaan 

musik supaya mereka dalam menggunakan musik tidak terjerumus dalam 

kesesatan. Di dalamnya terdapat pendapat-pendapat para ulama yang memberi 

“rambu-rambu” kepada umat Islam dalam mendengarkan musik. 

Dari beberapa buku di atas menurut penulis belum ada satupun karya 

tulis yang fokus membahas pemikiran musik spiritual Imam Al-Ghazali yang 

dipandang dari sisi epistemologis. Untuk itu penelitian ini penulis anggap 

peelu sebagai bentuk kajian baru untuk menambah khazanah pengetahuan 

tentang musik spiritual yang sudah ada. 
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F. Metode Penelitian  

Penelitian ini teramasuk jenis kajian kepustakaan (library research), 

maka dalam metode penelitian menggunakan beberapa tahapan. Tahap 

pertama adalah pengumpulan data dari sumber primer ataupun sekunder. 

Tahap ini berusaha menyeleksi data-data yang valid dan relevan dengan musik 

spiritual secara umum, khususnya pemikiran Imam Al-Ghazali. Sumber data 

yang dikumpulkan memiliki klasifikasi sebagai berikut: 

1. Sumber Data Primer (primary source), yaitu, data yang sangat mendukung 

dan pokok dalam penelitian ini, dalam hal ini karya-karya Imam Al-

Ghazali, terutama Ihyā‟ „Ulūm al-Dīn, Dar al-Ma‟rifah, Beirut Libanon, tt, 

juz 2 dan buku Muhammadآbid al-Jābirī, al-Turāth wa al-Hadāthah: 

Dirāsāt wa Munāqashāt,Beirut: Markaz Dirāsāt al-Wahdah al-„Arabīyah, 

1999. 

2. Sumber Data Sekunder (secondary source), yaitu data yang berorientasi 

pada data yang mendukung dengan cara menemui dengan  pihak yang lain, 

tidak langsung diperoleh dari subyek penelitian.
42

 Data sekunder yang 

dimaksudkan dalam hal ini adalah karya yang berhubungan dengan 

pemikiran Imam Al-Ghazali mengenai musik spiritual. 

Sedangkan metode yang digunakan untuk mengumpulkan data adalah: 

1. Metode Telaah Pustaka,43 yaitu: membaca dan memahami referensi 

penelitian. Referensi tersebut didapatkan dari primary source maupun 

secondary source berupa tulisan-tulisan yang membahas atau berkaitan 

                                                             
42

 Saifudin Anwar, MA. Metode Penelitian, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar Offset, 1998), 91. 
43

 Sutrisno, Metodologi Research, (Yogyakarta: Rineka Cipta, 1992),  63.  
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dengan pemikiran Imam Al-Ghazali.  

2. Metode Deskriptif,44 yaitu: mensistematisasikan data yang telah terkumpul 

dalam suatu penjelasan terperinci yang sudah cukup menjelaskan suatu 

teori sehingga sifatnya tidak mentah dan bukan sekedar mengumpulkan, 

karena peneliti terlibat sepenuhnya dalam pemilahan data disertai 

argumentasi yang mendukung. Yang dijelaskan secara deskriptif dalam 

tahapan ini adalah teori musik spiritual Imam Al-Ghazali, epistemologi 

Abid al-Jabiri dan tokoh yang sama. 

Setelah tahap pengumpulan data, maka tahap berikutnya adalah 

mengolah data dengan menggunakan metode analisis, yang dimaksudkan 

untuk mendapatkan pengetahuan ilmiah dengan mengadakan pemerincian 

terhadap obyek yang diteliti dan menggabungkan beberapa pengertian, 

diharapkan akan didapatkan pengetahuan baru untuk pemahaman dan 

kejelasan arti yang dipahami.45 Metode-metode pada tahapan ini adalah: 

1. Reinterpretasi Historis dan Interpretasi Sosiologis 

Metode ini berarti menafsirkan ulang sejarah dan menafsirkan 

sosiologi dari mana sebuah teori atau konsepsi berasal, tepatnya, membuat 

interpretasi atas interpretasi.46 Metode ini akan digunakan terutama pada 

bab II dan III 

 

 

                                                             
44

 Consevela G. Sevilla, Pengantar Metode Penelitian, terj. Alimuddin Tawu, ( Jakarta: UI-Press, 

1993),  24. 
45

 Sudarto, Metodologi Penelitian Filsafat, PT. (Jakarta: Raja Grafindo Persada 1997),  39-62 
46

 Ibid.,  89. 
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2. Content Analysis (Analisis Isi) 

Untuk menganalisa data yang telah ada, penulis menggunakan 

metode content analysis47 (analisis isi), yaitu analisis terhadap pemikiran 

Imam Al-Ghazali tentang musik spiritual, bagaimana pemikiran itu 

muncul, latar belakang apa yang menyebabkan pemikiran itu 

dimunculkan. Dengan menyusun kalimat menurut pola yang sama, 

kelemahan-kelemahan pola pikir yang sama, cara menyajikan bahan 

ilustrasi dan lain-lain.48 Analisis ini juga bertumpu pada metode analisis 

deskriptif, yaitu menguraikan masalah yang sedang dibahas secara teratur 

mengenai sebuah konsepsi pemikiran tokoh yang bersangkutan.49 Metode 

analisis ini terutama akan digunakan dalam bab IV. 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
47

 Content Analysis merupakan analisis ilmiah tentang isi pesan suatu komunikasi dan secara 

teknis mencakup upaya untuk a). klasifikasi tanda-tanda yang di pakai dalam komunikasi, b). 

menggunakan kriteria sebagai dasar klasifikasi, c). mengunakan teknik analisis tertentu sebagai 

bahan prediksi. Prof. Dr. Noeng Muhadjir, Metode Penelitian Kualitatif, (Yogyakarta: Rake 

Serasin, cet. 7, 1996),  49. 
48

 Sumadi Surya Barata, Metode Penelitian, (Jakarta: PT. Raja Grafindo Persada, tt.),  85 
1
 49

 Anton Bakker dan Ahmad Charis Zubair, Metode Penelitian Filsafat, (Yogyakarta: Kanisisus, 

1990),  65. 
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G. Sistematika Pembahasan 

Sistematika pembahasan penelitian ini disusun menjadi lima bab dengan 

perincian sebagai berikut; 

Bab satu, pendahuluan, merupakan bagian awal dari penelitian yang dapat 

dijadikan sebagai awalan dalam memahami keseluruhan isi dari pembahasan. Bab ini 

berisi beberapa sub bagian meliputi; latar belakang permasalahan, Identifikasi 

Masalah dan batasan masalah, rumusan masalah , Tujuan penelitian, manfaat 

penelitian,kerangka teori, penelitian terdahulu, metode penelitian, dan sistematika 

pembahasan. 

Bab dua, tinjauan musik spiritual yang terdiri dari empat sub-bab: 

pengertian dan sejarah musik spiritual, fungsi dan pengaruh musik spiritual 

terhadap pendengar, tingkatan spiritualitas dalam memainkan musik spiritual 

dan tingkatan pendengar dalam musik spiritual. 

Bab tiga, pemikiran Imam Al-Ghazali tentang musik spiritual, yang 

diawali dengan riwayat hidup dan karya beliau, konsep sufi sebagai 

pandangan hidupnya, dan pada bagian inti dari bab ini disampaikan 

pemikirannya tentang musik spiritual. 

Bab empat, membahas epistemologi irfani dalam memandang musik 

sipiritual Imam Al-Ghazali, yang terdiri dari dua bagian, yaitu pengertian 

epistemologi irfani dan bagaimana ia memandang pemikiran Imam Al-

Ghazali tentang musik spiritual. 

Bab lima, Penutup yang terdiri dari kesimpulan, saran-saran, dan 

penutup. 
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BAB II 

MUSIK SPIRITUAL 

 

 

H. Pengertian Musik Spiritual 

Musik dewasa ini sudah mulai mengakar di mana-mana, karena itu ia 

mempunyai banyak nama terkait dengan letak geografis dan kultur manusia 

yang berbeda-beda. Masing-masing tempat mempunyai nama tersendiri, 

tergantung dari gaya bahasa penduduknya. Di Jawa, misalnya, seseorang 

menyebut musik sebagai tembang, di Amerika disebut music, di Arab 

diistilahkan samā„ atau mūsiqā, di Yunani dipahami sebagai mousike, dan 

sebagainya. Toh demikian, menurut pakar semiotika, Roland Barthes, musik 

hanya ada dua. Musik yang didengar dan musik yang dimainkan. Kedua 

musik ini adalah sesuatu yang berbeda satu sama lain, baik secara 

kesejarahan, pengaruh sosiologis, estetika, dan retorikanya masing-masing. 

Dalam hali ini, musik yang sama bisa jadi kmang berasa jika hanya didengar, 

tetapi akan menggetarkan jiwa pemain atau pendengar, jika dimainkan 

sendiri, meskipun buruk dalam memainkannya.
50

 

Musik, pada dasarnya merupakan sebuah kata sifat. Kata sifat mempakan 

cap yang sudah pasti untuk musik, musik yang ini begini, tampilannya begim 

Karena itu, tak bisa dihindarkan, jika kita mengulas seni sebagai pokok 

pembahasan (dalam artikel atau wacana), maka aktivitas ini tak lain hanya 

                                                             
50 Roland Barthes, Imaji musik teks, telj. Agustinus Hal-tom, (Yoyakarta: Jalasutra, 2010), 153. 
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untuk memberikannya predikat tertentu. Demikian juga halnya ketika 

mengulas musik. Musik dipredikasi dengan cap-cap murahan dan remeh-

temeh. Pada dasarnya, predikat atau cap tersebut memiliki fungsi ekonomis: 

predikat atau cap selalu merupakan gambaran imajiner agar kita tidak lupa 

dengan apa yang digambarkan. Orang yang menjuluki dirinya atau dijuluki 

dengan suatu adjektif tertentu, pada saat itu juga tergambarkan, terpuaskan, 

tetapi selalu bersifat pasti dan sebatas itu. Gambaran imajiner seperti ini 

terjadi juga dalam musik, yang berfungsi untuk memastikan dan memberikan 

gambaran kepada orang yang sedang mendengarkannya Apakah musik yang 

mau didengarkan itu berbahaya? Apakah musik itu, seperti gagasan Platonik, 

merupakan gerbang masuk menuju puissance atau menghanyutkan seperti 

selalu diinginkan oleh musik spiritual dan gambaran imajiner ini, pada saat 

itu juga, menjadi bahasa atau dibahasakan lewat adjektif. Catatan panjang 

historis selama berabad-abad dapat diperlihatkan di sini bagaimana kritik 

yang adjektival (atau interpretasi predikatif) sebenamya merupakan usaha 

pelembagaan atau institusional. Pelembagaan musik lewat kata sifat menjadi 

absah jika etos musik dipostulasikan atau diperlengkapi dengan mode 

pertandaan yang sudah lazim (natural atau magis). Pada masyarakat Yunani 

kuno, yang meyakini bahwa struktur denotatif bahasa musikal-lah (bukan 

keseluruhan karya) yang bersifat adjektival, setiap mode pertandaan itu 

menjelaskan ekspresi yang dikodekan atau dirasakan (kasar, keras, angkuh, 

khidmat, agung, edukatif, mulia, megah, sederhana, penuh gairah).
51

 

                                                             
51 Ibid., 183. 
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Dalam hal ini pula, Imam Qushairi berkeyakinan, hati yang senang 

menikmati suara-suara yang bagus dan indah, dan terasa santai jika 

mendengarkannya adalah sesuatu yang tidak bisa diingkari. Sesungguhnya 

anak kecil pun akan tenang jika mendengar suara yang enak. Unta yang 

berjalan dengan kasar dan berat oleh muatan di punggungnya akan menjadi 

tenang dan santai jika mendengar suara lagu-lagu penggiring unta.
52

  

1. Etimologi Musik Spiritual 

Secara etimologis, samā„ berasal dari akar kata sami„a yang berarti 

“mendengarkan”. Sedangkan jika dialihbahasakan ke dalam bahasa Inggris 

ia berarti listening, hearing, audition, audience,
53

 dan kata lainnya yang 

memiliki korelasi dengan makna mendengarkan.
54

 Dalam al-Mu„jam al-

Wasīth, kata al-samā„ diartikan sebagai upaya mengindra suara indah 

melalui pendengaran dan juga dapat berarti al-ghinā‟ (nyanyian).
55

 Ibn 

Manzūr menafsirkan al-samā„ sebagai mendengarkan dengan seksama, 

menerima, dan mengamalkan apa yang telah didengarkan.
56

 Sedangkan 

„Alī al-Jurjānī dalam kitabnya al-Ta„rīfāt menyatakan bahwa kata samā„ 

berarti suatu kekuatan yang ada pada saraf yang terbentang di bagian 

dalam lubang telinga yang melaluinya suara didengar melalui proses 

datangnya udara.
57

 

Sebagai salah satu cabang dari seni dalam Islam, antara samā„ dan 

                                                             
52 Abual-Qāsim Abd al-Karīm Hawāzīn al-Qushairi, Risālah al-Qushairiah,Ter. Umar Faruq (Jakarta: 
Pustaka Amani, 2007), 507. 
53 Rūhī al-Ba„labakī, al-Mawrid: Qāmūs „Arabī-Inklīzī (Beirut: Dār al-„Ilm li al-Malāyīn, 1995), 643. 
54 Wilyām Tamsun Wortabet, et al., Qāmūs „Arabī-Inklizī (Beirut: Maktabah Lubnān, 1984), 283. 
55 Tim Penyusun, al-Mu„jam al-Wasīth (Mesir: Maktabat al-Shurūq al-Dawlīyah, 2004), 449. 
56 Abū al-Fadl Jamāl al-Dīn Muhammad b. Makram b. Manzūr, Lisān al-„Arab, Vol. 1 (Beirūt: Dār al-Kutub 

al-Ilmīyah, t.th.), 623. 
57 „Alī b. Muhammad al-Sharīf al-Jurjānī, al-Ta„rīfāt (Beirut: Maktabat Lubnān, 1985), 127. 
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seni tidak bisa dipisahkan antara satu dengan yang lain karena keduanya 

merupakan penjelmaan rasa indah. Oleh karena seni adalah rasa, maka 

sulit mengungkap definisinya secara jāmi„ dan māni„.
58

 Sama halnya untuk 

mendefinisikan keindahan dan estetika yang juga tidak ada kesepahaman 

absolut dari para pakar.
59

 Namun dalam Ensiklopedi Indonesia, definisi 

seni secara umum dapat diartikan sebagai penjelmaan rasa indah yang 

terkandung dalam jiwa manusia. Ia dilahirkan dengan media alat 

komunikasi ke dalam bentuk yang ditangkap oleh indera pendengar (seni 

suara), penglihatan (seni lukis), atau dilahirkan dengan perantara gerakan 

(seni tari dan drama).
60

 Sedangkan Sidi Gazalba memaknai seni Islam 

sebagai penciptaan bentuk yang mengandung nilai estetik yang berpadu 

dengan nilai Islam.
61

  

Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia arti musik pertama adalah ilmu 

atau seni menyusun nada suara dalam urutan, kombinasi, dan hubungan 

temporal untuk menghasilkan komposisi (suara) yang mempunyai 

kesatuan dan kesinambungan. Kedua nada atau suara yang disusun 

sedemikian rupa sehingga mengandung irama, lagu, dan keharmonisan 

(terutama yang menggunakan alat-alat yang menghasilkan bunyi itu).
62

 

 

                                                             
58 Jamīl Ṣalībā, Al-Mu„jam al-Falsafī, Vol. 1 (Beirut: Dār al-Kitāb al-Lubnānī dan Maktabat al-Madrasah, 

1982), 672. 
59 Marcia Muelder Eaton, Persoalan-persoalan Dasar Estetika, terj. Embun Kenyowati Ekosiwi (Jakarta: 

Salemba Humanika, 2010), 5. 
60 Dewan Redaksi, Ensiklopedi Indonesia, Vol. 5 (Jakarta: PT. Ikhtiar Baru van Hoeve, t.th.), 3080-3081. 
61 Madya dan Sidi Gazalba, Islam dan Kesenian: Relevansi Islam dan Seni Budaya (Jakarta: Pustaka al-
Husna, 1988), 122. 
62 Tim Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan Bahasa Departemen Pendidikan dan 

Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta: Balai Pustaka, 1990, cet. 3), 602. 
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2. Terminologi Musik Spiritual 

Para ahli musik juga memiliki perbedaan pendapat mengenai 

pengertian musik. Pendapat yang pertama menyatakan bahwa musik 

adalah seni pengungkapan gagasan melalui bunyi, unsur dasarnya 

beberapa melodi, irama dan harmoni, dengan unsur pendukung berupa 

bentuk gagasan, sifat dan warna bunyi. Namun dalam pengkajiannya 

masih sering berpadu dengan unsur-unsur lain, seperti bahasa, gerak 

ataupun warna.
63

 

Menurut Ikhwān al-Ṣāfa
64

, unsur yang harus terpenuhi dalam musik 

adalah suara yang mengandung lagu (lahn), nada (nagm), dan cengkok 

(iqā‟at). Al-Farabi juga memiliki pendapat bahwa unsur pokok musik 

adalah lagu (al-alhān), yaitu kumpulan ritme yang disusun dengan urutan 

dan ketentuan tertentu. Kedua pendapat ini (Ikhwān al-Ṣāfa dan al-Fārabi) 

menunjukkan bahwa lagu dan ritme merupakan sumber utama dalam 

musik.
65

 

Żu an-Nūn al-Miṣri berpendapat bahwa mendengarkan musik adalah 

sentuhan dari Allah yang membangkitkan hati menuju Allah, kecuali 

mereka yang mendengarkan dengan nafsu maka ia termasuk orang sesat 

                                                             
63 Iwan Buana, et. al., Buku Trapara (Training Paduan Suara) UIN Jakarta, (Jakarta: Panitia Trapara UIN 
Jakarta, 2002), 71. 
64 Mereka sekelompok filsuf humanistik yang mengajarkan kasih sayang dan perilaku menepati janji, 

sebagaimana dapat difahami dari nama mereka, yaitu Ikhwan Al-Safa dan Khulan Al-Wafa. Mereka mcmiliki 

51 tulisan tentang filsafat yang dibukukan dan diberi judul Rasa‟il ikhwan Alsafa. Buku ini menjadi 
ensiklopedi filsafat yang mcmuat sehumlah ilmu seperti matematika, mantiq (logika), adat, ilmu jiwa, etika 

dan agama. Dalam buku tersebut, dipaparkan pendapat-pendapat mereka yang banyak dipengaruhi oleh para 

filsuf Yunani seperti Plato, Phitagoras dan Ghanesa. Dengan buku itu, mereka berharap dapat 

memperkenalkan sebuah pemikiran atau agama yang bersifat universal dan mengungguli agama-agama 
lainnya, sehingga dapat mengantarkan manusia mencapai hakikat yang sempurna. 
65 Abdul Muhaya, Bersufi Melalui Musik, Sebuah Pembelaan Musik Sufi Oleh Ahmad al-Gazāli, 

(Yogyakarta: Gama Media, 2003), 17. 
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(zindīq). Kemudian al-Qushairi juga memberikan penjelasan dalam 

risalahnya tentang al-samā„ dengan mengatakan bahwa al-samā„ adalah 

menemukan berbagai rahasia yang tersembunyi (al-guyūb) melalui 

pendengaran hati, dengan pemahaman hati nurani terhadap hakekat Tuhan 

yang dituju (al-murād).
66

 

Menurut al-Hujwiri, sama‟ tidak boleh dilakukan hingga ia datang atas 

kehendaknya sendiri, dan tidak boleh membuatnya sebagai kebiasaan, tapi 

dilakukan dengan jarang, agar tidak bosan. Pembimbing ruhani (sheikh 

atau murshid) perlu hadir selama berlangsung sama‟ dan tempatnya 

diusahakan bebas dari orang-orang awam, dan yang menyanyi hendaklah 

orang yang terhormat, hatinya bersih dari pikiran-pikiran duniawi, dan 

wataknya tidak boleh cenderung kepada hiburan.
67

 

Jalaluddin al-Rūmi juga berpendapat, bahwa musik adalah makanan 

hati, karena musik berhubungan dengan hati. Ia juga mengatakan kalau 

hal-hal yang berkaitan melihat dengan mata hubungannya adalah dengan 

otak, tapi jika mendengar hubungannya adalah dengan hati bukanlah untuk 

musik, karena ia tercipta dari pengalaman spiritual seorang sufl, liriknya 

juga mempakan sebuah ilham spiritual. Berbeda dengan musik 

kontemporer, musik dan liriknya disesuaikan dengan nafsu dan 

pengalaman yang bersifat hubungan sesama makhluk.
68

 

Dalam beberapa sumber tentang tasawuf, al-sama„ dapat diartikan 

secara eksoterik, sebagai kegiatan mendengarkan musik atau nyanyian 

                                                             
66 Ibid., 13-15. 
67 Mlulyadi Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawuf, (Bandung. Pustaka Hldayah, 2000), 371. 
68 Ibid. 
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atau sya‟ir (Iagu-Iagu) untuk mencapai derajat ekstase (wajd).
69

 

Elemen sentral yang menjadikan praktek spiritual ini disebut musik 

sufi adalah: di dalamnya terdapat ritual yang menggunakan suara manusia 

yang membacakan sya‟ir-sya‟ir yang ditujukan kepada Tuhan, Nabi 

Muhammad dan para wali.
70

 Kekuatan utama yang menghidupkan musik 

dalam praktek al-samā„ adalah manifestasi kata-kata Tuhan secara 

esensial. Kata itu mengingatkan manusia terhadap suatu kondisi sebelum 

penciptaan, masih bersatu dengan jiwa universal, terpancar dari cahaya 

original.
71

 

I. Historisitas Musik Spiritual 

Musik spiritual semacam al-samā„ telah ada dalam masyarakat sebelum 

munculnya ajaran sufi. Dalam sejarah peradaban manusia, ditemukan 

peninggalan-peninggalan zaman kuno yang menyebutkan penggunaan musik 

oleh manusia untuk peribadatan dan ritual-ritual keagamaan. Tercatat dalam 

sejarah, sejak tahun 3892 SM pada masa pemerintahan Phrao, di Mesir sudah 

menggunakan musik semacam itu. Terdapat tujuh nada suci yang ditentukan 

oleh imam agung yang dinyanyikan oleh pria maupun wanita. Permainan 

musik ini hanyalah nada vokal dan tidak boleh diiringi musik apapun. 

Menurut prasasti yang ditemukan, Mesir kuno sudah mengenal beberapa jenis 

alat musik, yaitu harpa, seruling, mandolin dan lyra. Lagu-lagu Mesir kuno 

memakai paling banyak hanya empat nada saja, yang kemudian menjadi dasar 

                                                             
69 Muhaya, Bersufi, 16. 
70 Carl W. Ernst, Ajaran dan Amaliah Taswuf, terj. Arif Anwar, (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003), 254. 
71 Jean Louis Michon, “Musik dan Tarian Suci dalam Islam” dalam Seyyed Hossein Nasr, (ed.), Ensiklopedi 

Tematis Spiritual Islam, Manifestasi, terj. M. Sholihin Ariyanto, Ruslani, M.S. Nasrullah, Dodi Salman, 

Kamarudin SF., (Bandung: Mizan, 2003), hlm. 608-609 
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dari seni musik mereka, tetapi hal ini baru dirumuskan oleh Phytagoras yang 

hidup pada tahun 570-480 SM di Yunani.
72

 

Sejarah musik mistis
73

 Yunani, tercatat kira-kira dimulai pada tahun 1200 

SM. Masyarakat Yunani menganggap bahwa seni berasal langsung dari 

dewa-dewa, dan dewa pelindung seni adalah Apollo.
74

 Bagi mereka, birama, 

irama dan aturan-aturan yang berpadu dalam musik yang menjadi satu 

kesatuan keindahan yang bebas dan penuh kebahagiaan, mengatur ketepatan 

waktu, seperti melintasnya planet pada jalurnya masing-masing dan gerakan 

jiwa maupun gerakan raga manusia diatur oleh para Musa (dewi musik yang 

bertauladan pada Apollo). Kemudian pada masa perkembangan selanjutnya, 

musik Yunani yang semula mengenal empat nada, berkembang menjadi tujuh 

nada.
75

 

Bangsa Yahudi, pada abad 10 SM memiliki nyanyian-nyanyian ibadah, 

dengan ketentuan-ketentuan bahwa musik ibadah Yahudi harus ber-sya‟ir-kan 

mazmur-mazmur.
76

 Pada tahun 500 SM lagu-lagu Yahudi mengalami 

perkembangan dengan munculnya beberapa bentuk cara menyanyikan lagu-

lagu ibadahnya.
77

 

 

 

 

                                                             
72 Iwan Buana, et. al., Buku Trapara (Training Paduan Suara) UIN Jakarta, (Jakarta: Panitia Trapara UIN 
Jakarta, 2002), 113. 
73 Pius A. Partanto dan M. Dahlan al-Barry, Kamus Ilmiah Populer, (Surabaya: Arkola, 2001), 475. 
74 Apollo dikenal sebagai dewa kesehatan. Apolo pernah mengatakan, “Musik dikaruniai kekuatan untuk 

menembus ke dalam jiwa.” Djohan, Psikologi Musik, (Yogyakarta: Buku Baik, 2003), 218. 
75 Iwan Buana, et. al, Buku Trapara, 113. 
76 Pius A. Partanto dan M. Dahlan al-Barry, Kamus, 448. 
77 Iwan Buana, et. al, Buku Trapara, 113. 



 

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

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

38 

 

 

 

Bangsa Arab telah mengenal musik sejak tahun 3000-1000 SM, dengan 

bukti adanya beberapa alat musik yang ditemukan dan tercatat sebagai alat 

musik pada zaman itu. Namun musik spiritual di Arab baru berkembang pesat 

pada abad 7-13 M yang ditandai dengan adanya sekolah musik klasik Arab 

yang juga mengajarkan lagu untuk membaca Al-Qur‟an dan juga adanya 

pengaruh musik Arab di Spanyol. Tokoh musik Islam yang sangat terkenal 

saat itu adalah al-Fārabi. Perkembangan musik Islam yang sangat pesat itu 

dipengaruhi oleh pendapat para ulama‟ sufi yang menyatakan bahwa 

kebenaran tertinggi hanya dapat diresapi dalam ekstetis ilahi, dan untuk dapat 

mencapainya digunakan jalan al-samā„ (musik spiritual).
78

 

Selanjutnya pada abad 13-14 M., sebuah tarekat besar dari India yang 

bernama tarekat Chistiyyah, mempopulerkan lagu-lagu mistik mereka yang di 

kenal dengan nama qawwāli (dari kata Arab qaul/وقل, yang berarti: 

“berkata”). Lagu-lagu itu berisi sya‟ir-sya‟ir religius dan diiringi genderang, 

juga sering diiringi instrumen-instrumen dari alat musik lain, misalnya kecapi 

Jepang (jaisho koto), klarinet, datu gendang yang berbentuk seperti tong kecil 

(dholak), biola (sarangi) dan satu harmonika kecil yang diimpor pada abad 

sebelumnya. Qawal (penyanyi qawwali) memiliki satu tempat suci untuk 

berkumpul dan mengadakan pertunjukan musik tersebut, yaitu makam Nizām 

ald-Dīn Auliya (w. 726 H/1325 M), seorang guru besar keempat tarekat itu, 

yang terletak di Delhi.
79

 Selain Delhi, fetival-festival Chistiy juga dilakukan 

di Gulbarka, Ajmer, Kalyar dan Khuldabad, tepatnya di tempat-tempat 

                                                             
78 Ibid., 114-115. 
79 Jean Louis Michon, “Musik dan Tarian Suci dalam Islam” dalam Seyyed Hossein Nasr (ed), Ensiklopedi 

Tematis, 625. 
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khusus yang lebih dikenal dengan nama ribāṭ. Kemudian di Pakistan juga 

terdapat beberapa ribāt, dan ribāt terbesar di Pakistan terletak di Pakpattan.
80

 

Tarekat Chistiyyah ini bisa dikatakan sebagai tarekat terbesar yang 

berhasil mempertahankan musik sufi, karena musik sufi mereka (qawwāli) 

melalui perjalan sejarah selama berabad-abad akhirnya dapat menembus 

industri rekaman pada abad 20 M. Di India dan Pakistan, qawwāli memiliki 

pasaran yang luar biasa, bahkan orang Hindu juga tertarik untuk menikmati 

musik ini sebagai sajian yang artistik (memenuhi kriteria hukum estetika/ 

indah).
81

 

Nusrat Fateh Ali Khan, seorang artis qawwāli, merekam lagunya di 

Eropa, bahkan beberapa lagunya diproduksi di empat negara. Namun qawwali 

yang ia bawakan ini mengalami perubahan besar, karena Nusrat Fateh Ali 

Khan sedikit demi sedikit merubah musik sufi yang semula memiliki tradisi 

mementingkan lirik, kini menjadi sajian musik yang hanya berisi keterangan-

keterangan minimal. Selain itu Nusrat Fateh juga berkolaborasi dengan Eddie 

Vedder, seorang personil dari Pearl Jam (band alternatif asal Amerika) dalam 

pembuatan soundtrack film Dead Man Walking. Di dalam proyek ini, dia 

hanya tampil sebagai pengisi suara saja, dan bukan membawakan lagu-lagu 

mistis Chistiyyah. Kemudian Nusrat Fateh juga pernah menyajikan lagu 

qawwali yang bertema memuja seorang wali dari Pakistan dan diiringi oleh 

kelompok musik Trip Hop dari Inggris, Massive Attack pada tahun 1990 yang 

kemudian menjadi tarian yang cukup tenar di dunia internasional, meski saat 

                                                             
80 Carl W Ernst, Ajaran dan, 242. 
81 Widodo, Amd., et. al., Kamus Ilmiah Populer Dilengkapi dengan Ejaan yang Disempurnakan dan 

Pembentukan Istilah, (Yogyakarta: Absolut, 2002, cet. II), 41. 
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itu audiens Barat tidak memahami makna sya‟ir dari lagu itu. Ketika Nusrat 

Fateh diwawancarai berkaitan dengan hal ini ia menyatakan, “Karena musik 

tidak mengenal bahasa, maka dengan sendirinya besifat internasional”. 

Dengan demikian, jelaslah bahwa qawwali yang bertahan hingga sekarang ini 

menyebabkan terjadinya redefinisi radikal terhadap musik sufi; musik sufi 

tidak hanya digunakan oleh para audiens elit dalam bidang spiritual, 

melainkan telah menjadi musik yang mampu menembus dunia industri dan 

dapat digemari oleh publik internasional.
82

 

Musik sufi lain yang menarik perhatian orang barat adalah musik sufi 

dari tarekat Mawlawi.
83

 Terekat ini di dirikan oleh Sultan Walad, seorang 

putera dari Jalāl al-Dīn Rūmi, pada abad 13 M. Dalam praktek al-samā„, 

Rumi sangat terlibat secara teratur, di mana banyak dari sya‟ir-sya‟ir Rumi 

dinyanyikan dengan iringan alat musik tambur, rebab dan seruling bambu. 

Ritual ini menjadi perhatian orang Barat, terutama adalah karena adanya 

tarian sufi dengan cara memutar-mutarkan tubuh, sehingga para penari itu 

diberi nama Darwis yang berputar-putar (Wherling Darvishes). Pada abad 20 

M, lagu-lagu Mawlawi yang paling terkenal digubah dan mulai ditampilkan 

ke berbagai panggung konser. Seperti qawwāli, lagu-lagu Mawlawi ini 

menunjukkan adanya teka-teki mengenai hubungan antara musik dan 

spiritualitas. Hal ini tampak sekali pada konser keliling yang dilakukan pada 

tahun 1994, di mana dalam konser tersebut terdapat pertentangan yang 

                                                             
82 Carl W. Ernst, Ajaran dan, 243-247. 
83 Cyril Glasse, “Mevlevi” dalam Cyril Glasse, Ensiklopedi Islam, 266. 
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signifikan antara pertunjukan yang simbolik dengan ritual mistis.
84

 

Hingga kini, terdapat beberapa tarekat lain yang melakukan transisi ke 

panggung-panggung konser, dan sebagian dari mereka telah mendapatkan 

popularitas di Barat, antara lain tarekat Qādiriyah, Khalwātiyah, dan 

beberapa kelompok (society) dari Maroko.
85

 

J. Martabat Musik Spiritual 

Martabat spiritual yang dialami oleh para sufi dalam perjalanan menuju 

persatuan dengan Tuhan, namun secara ringkas tingkatan-tingkatan tersebut 

dibagi menjadi tiga tingkatan utama. 

1. Penyusutan (qabd), di mana dalam tingkatan ini aspek tertentu dari jiwa 

manusia harus mati. Tingkatan ini berhubungan dengan kezuhudan dan 

kesalehan serta manifestasi atau teofani (tajalli) Nama-Nama Tuhan. 

2. Perluasan (basţ), yaitu aspek dari jiwa manusia mengalami perluasan 

sehingga melampaui batas-batasnya sendiri hingga alam semesta berada di 

pelukannya. Tingkatan ini diiringi rasa gembira dan ekstase serta 

merupakan manifestasi dari nama-nama Tuhan. 

3. Persatuan dengan yang Maha Benar (wiṣāl bi al-Haqq). Pada tingkatan ini 

para ahli ma„rifat telah melewati seluruh tingkatan (maqām) lainnya dan 

dapat merenungkan Wajah Kekasih.
86

 

Seorang sufi dari tarekat Shadhīliah, merangkum ajaran-ajaran spiritual 

dari beberapa guru sufi dengan menggambarkan empat tingkatan yang 

berurutan dari sebuah pendekatan untuk mencapai ekstase dalam 

                                                             
84 Carl W. Ernst, Ajaran dan, 246-249. 
85 Ibid., 249-251. 
86 Seyed Hossein Nasr, Spiritualitas dan Seni Islam, terj. Drs Sutejo, (Bandung: Mizan, 1987), 180-183. 
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menggunakan al-samā. Pertama Tawajjud (mencari ekstase). Yaitu orang 

yang telah bersumpah menolak dunia secara total, kemudian ia menari, 

bergerak ritmis dan sebagainya secara metodis, meniru tampilan emosi 

ekstase (wajd) mensimulasikan ekstase dan mengulang gerakan-gerakannya 

untuk merespon panggilan batin.
87

 

Kedua, Wajd (ekstase emosi), yaitu dalam diri seseorang mendengar apa 

yang menimpa hati dan menguasainya secara tiba-tiba tanpa orang harus 

mengupayakannya, bisa berupa hasrat yang menggairahkan dan 

menggelisahkan, atau satu kecemasan yang menakutkan.
88

 

Ketiga, Wijdan (ekstase pertemuan). Tingkatan ini dicapai ketika 

seseorang telah merasakan indahnya kehadiran yang semakin lama dan sering 

disertai dengan mabuk dan pingsan.
89

 

Keempat, Wujūd puncak dari ritual ini, dan Ibn Ajibah mengatakan, 

“Ketika pertemuan ini selesai sampai rasa pingsan dan segala halangan 

lenyap, dan segala pengetahuan dan meditasi tersucikan, terjadilah ekstasi 

(wujūd), satu saat yang disinggung oleh al-Junaid dalam sya‟ir berikut. 

“Ekstasiku adalah ketika aku memindah diriku dari eksistensi melalui 

anugerah dari Dia yang menunjukkan padaku kehadiran”.
90

 

 

 

 

                                                             
87 Ahmad Ibn „Ajibah, (1160-1224 H/1747-2809 M) “Catatan-catatan” dalam Seyyed Hossein Nasr (ed), 

Ensiklopedi Tematis, 607-608. 
88 Ibid. 
89 Ibid. 
90 Ibid.  
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K. Martabat dalam Mendengar Musik Spiritual 

Mendengarkan musik dalam perspektif sufi memiliki derajat yang 

berbeda-beda. Al-Junaid
91

 berpendapat, terdapat tiga tingkatan pendengar 

musik, yaitu „awām, zāhid dan „ārif. Derajat pertama (awam) diharamkan 

mengikuti al-samā„ karena mereka belum bersih dari dorongan hawa nafsu. 

Drajat kedua (zāhid) dimubahkan dalam mendengar musik (al-samā„), karena 

orang zāhid berhasil melakukan mujāhadah. Kemudian derajat ketiga („ārif) 

sangat dianjurkan untuk melakukan al-samā„. Namun pendapat ini sedikit 

berbeda dengan pendapat Abū Bakr al-Kattani, di mana ia membagi tingkatan 

pendengar musik ke dalam lima tingkatan, yaitu: awām, murīd, ‟auliyā‟, 

ārifīn dan ahli haqīqah.
92

 

Seyyed Hossein Nasr berpendapat bahwa derajat sufi dalam mendengar 

musik spiritual tergantung dengan bagaimana cara yang digunakan oleh orang 

yang mendengarkan. Dari sudut pandang ini, musik spiritual dibagi menjadi 

tiga jenis, pertama musik bagi kaum awam, di mana kaum awam ini 

mendengar melalui sifat dasar, dan ini adalah kemiskinan. Kedua adalah 

musik bagi kaum elit (khawāṣ), yang mendengar musik dengan hati, sehingga 

mereka berada dalam pencarian. Ketiga adalah musik bagi kalangan elitnya 

elit (khawāsh al-khawāṣ), yang mendengarkan musik dengan jiwa sehingga 

mereka berada dalam cinta.
93

 

 

                                                             
91 Abū al-Qain ibn Muhammad (w. 292 H/910 M), berkaitan dengan keadaan para sufi yang mAbūk cinta, ia 

mengatakan: “keadaan mabuk adalah permainan anak kecil, sedangkan ketenangan hati merupakan 

peperangan yang mematikan bagi orang dewasa”. Cyril Glasse, “al-Junayd” dalam Cyril Glasse, Ensiklopedi 
Islam, 195. 
92 Abdul Muhaya, Bersufi Melalui, 48. 
93 Seyyed Hossein Nasr, Spiritualitas dan,174. 
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Para ahli ma„rifat memiliki bermacam-macam cara dalam 

mendengarakan musik spiritual, ada yang menggunakan bantuan tingkatan 

spiritual (maqām); ada yang dengan bantuan keadaan spiritual (hāl); lainnya 

lagi dengan penyingkapan (mukāsyafah); dan sebagiannya lagi dengan 

bantuan penyaksian spiritual (musyāhadah). Mereka yang mendengarkan 

menurut maqām, maka mereka berada dalam celaan. Apabila mereka 

mendengar menurut hāl, mereka tengah kembali. Bagi mereka yang 

mendengar menurut mukāsyafah, maka ia berada dalam persatuan (wiṣāl). 

Dan jika mereka mendengar sesuai dengan musyāhadah, mereka tenggelam 

dalam keindahan Tuhan.
94

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
94 Ibid.,172.  
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BAB III 

MUSIK SPIRITUAL IMAMAM GHAZALI 

 

 

 

L. Biografi dan Karya Imam Ghazali  

Al-Ghazāli memiliki nama lengkap Abū Hāmid Muhammad ibn 

Muhammad ibn Muhammad al-Ghazāli. Lahir di Ṭus, salah satu kota kecil di 

Khurasan (sekarang Iran) pada tahun 450 H/1058 M.
95

 Al-Ghazāli di lahirkan 

dalam lingkungan kaum sunni yang pada saat itu kota Ṭus mayoritas 

penduduknya umat Islam sunni, meski ada juga sebagian kecil dari 

penduduknya itu dari golongan syi‟ah dan sedikit yang beragama Nasrani.
96

 

Ayahnya dikenal sebagai seorang ilmuwan dan seorang sufi yang saleh 

dan sangat memperhatikan pendidikan anak-anaknya. Keluarga al-Ghazāli 

dikenal sebagai pemintal benang untuk dijual di toko yang mereka kelola. 

Karena kondisi ekonomi keluarga yang tidak memungkinkan maka oleh 

ayahnya, Abū Hāmid al-Ghazāli dan adiknya Ahmad al-Ghazāli dipercayakan 

kepada seorang sufi yang saleh sahabat ayahnya untuk diberi pendidikan.
97

 

Di Ṭus, Abū Hāmid al-Ghazāli pertama kali belajar ilmu-ilmu agama. Ia 

berguru kepada Ahmad ibn Muhamad al-Zakhrāni untuk mempelajari ilmu 

fiqih. Setelah itu al-Ghazāli merantau ke beberapa kota lain untuk 

                                                             
95 Hery Sucipto, “Imam al-Gazāli” dalam Hery Sucipto, Ensiklopedi Tokoh Islam, dari Abū Bakr Sampai 

Nasr dan Qardhawi, (Jakarta: Hikmah, 2003), 163. 
96 Manshur Thoha Abdullah, Kritik Metodologi Hadis, Tinjauan Atas Kontroversi Pemikiran al-Gazāli, 
(Yogyakarta: Pustaka Rihlah, 2003), 25. 
97 Abdul Qayyum, Surat-Surat al-Gazāli Kepada Para Penguasa, Pejabat Negara, dan Ulama‟ Sezamannya, 

terj. (Bandung: Haidar Bagir, Mizan, 1983, cet. 1),  2. 
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meningkatkan ilmu pengetahuanya. Pertama kali ia pergi ke Jurjan, sebelah 

tenggara laut Kaspia. Di sana ia belajar dibawah bimbingan Nasr al-

Isma„īli.
98

 Kemudian pada tahun 1077 ia meneruskan pencarian ilmunya ke 

Nisapur.
99

 Di kota ini ia berguru pada al-Juwaini Imām al-Harāmain ( wafat 

478 H/ 1085 M).
100

 yang waktu itu menjabat sebagai Kepala Madrasah 

Niẓāmiah. Oleh al-Juwaini, al-Ghazāli diajarkan ilmu pengetahuan mengenai 

fiqih, mantīq, dan kalām. Kemudian pada tahun 478 H, al-Juwaini wafat dan 

al-Ghazāli keluar dari Nisapur menuju Mu‟askar dan menetap di sana.
101

 

Pada th. 484 H/1091 M, al-Ghazāli mendapat panggilan dari Nizām al-

Mulk untuk menjadi guru besar di Madrasah Niẓāmiyah di Bagdad. Di sini al-

Ghazāli menjadi salah satu orang terkenal di Baghdad. Selama 4 tahun, ia 

memberi kuliah kepada lebih dari 300 mahasiswa. Saat itu ia tekun belajar 

filsafat dengan bacaan pribadi dan menulis sejumlah buku.
102

 

Tahun 488H/1095 M, ia mengalami “goncangan jiwa”,
10 

lalu ia 

meninggalkan Baghdad dengan alasan naik Haji, padahal sesungguhnya ia 

hendak meninggalkan karirnya sebagai guru besar, teolog dan ahli hukum 

karena menurutnya dalam karirnya menimbulkan banyak dosa. Ia sendiri 

berkata bahwa ia takut masuk neraka, sehingga ia melakukan banyak kritik 

atas kerusakan yang dilakukan oleh ulama‟ lain pada masa itu. Dia menuju 

Damaskus, lalu ke Madinah, lalu ke Makkah, lewat Jerussalem dan Hebron, 

sambil melaksanakan haji pada TH. 489H/1096. Kemudian ia kembali 

                                                             
98 Ibid. 
99 Drs. Fadjar Noegraha Syamhoedie, M.Ag, Taswuf Kehidupan,  11. 
100 M. Amin Abdullah, Antara al-Gazāli dan Kant, Filsafat Etika Islam, (Bandung: Mizan, 2002), 28. 
101 Sulaiman Dunya, “Pengantar” dalam Al-Gazāli, Kerancuan Filsafat (Tahafut al-Falasifah), terj. Achmad 

Maimun, (Yogyakarta: Islamika, 2003), xxix. 
102 M. Amin Abdullah, Antara al-Gazāli, 29. 
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sebentar ke Damaskus kurang lebih 2 tahun, dan juga pernah dilihat di 

Bagdad pada tahun 490 H.
103

 

Pada periode pengunduran dirinya selama kurang lebih 10 tahun tahun
12

 

itu, al-Ghazāli hidup dalam kemiskinan sebagai sufi, selalu menyendiri, 

menghabiskan waktunya dengan meditasi dan pelatihan-pelatihan rūhaniyah 

lainnya. Pada periode inilah ia menulis Ihyā‟ Ulūm ad-Dīn, karya besarnya 

tentang etika, dan boleh jadi ia telah mengajarkan isinya kepada peserta- 

peserta terbatas. Pada periode ini al-Ghazāli telah berkembang jauh sepanjang 

jalan mistik, dan yakin bahwa itulah jalan tertinggi bagi manusia.
104

 Setelah 

10 tahun dalam perjalanan batinnya al-Ghazāli sempat terlihat di Baghdad, 

namun pada tahun 1105 M itu ia kembali ke kota kelahirannya; Ṭus, dan 

mendirikan sebuah kelompok sufi di bawah kepemimpinannya sendiri.
105

 

Th 499H/1105-6 M, Fakhr al-Mulk, putra Nizām al-Mulk, dan Wāzir 

Sanjar, penguasa Saljukiah di Khurasan, menekan al-Ghazāli untuk kembali 

mengajar di Madrasah Niẓāmiyah Nisapur. Akhirnya ia menyerah, dan 

sebagian niatnya disebabkan oleh keyakinannya bahwa ia ditakdirkan untuk 

menjadi pembaharu agama (mujaddid) pada permulaan abad yang didasarkan 

pada hadis yang masyhur yang menyatakan bahwa setiap abad akan ada 

pembaharu keagamaan.
106

 Ia mulai mengajar kembali dan beberapa saat 

kemudian ia mulai menulis auto biografis al-Munqiż min al-Ḍalāl.
107

 Setelah 

tiga tahun mengajar di Madrasah Nizāmiah ia berhenti lagi dan kembali ke 

                                                             
103 M. Amin Abdullah, Antara al-Gazāli, 29. 
104 M. Amin Abdullah, Antara al-Gazāli, 30. 
105 Drs. Fadjar Noegraha Syamhoedie, M.Ag, Tasawuf Kehidupan, 13. 
106 Ibid., 14. 
107 M. Amin Abdullah, Antara al-Gazāli, 31. 
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kota kelahirannya karena alasan yang tidak diketahui. Ia menetap di sana 

hingga ia meninggal pada bulan Desember 1111 M.
108

 

Dalam Ihyā‟ (sebutan untuk Ihyā‟ „Ulūm al-Dīn), ia menyatakan dengan 

jelas betapa petingnya syaikh atau “pembimbing moral” sebagai figur sentral 

atau pembimibng rūhaniyah. Ide tentang pembimibng sentral ini sangat 

“konkret”, tidak abstrak seperti doktrin penahapan rasional tentang hāl 

(keadaan = state) dan maqām ( hentian = station), sehingga ide al-Ghazāli 

lebih populer karena lebih mudah untuk dicerna oleh penganut mistik, 

terutama oleh masyarakat pedesaan. Doktrin ini memiliki banyak pengaruh 

dalam perkembangan tipe pemikiran, terutama yang menganut doktrin 

mistik.
109

 

Bagi al-Ghazāli, konsep doktrin mistik yang berkaitan dengan ide 

”pembimibng moral” secara keseluruhan bukanlah teori baru. Al-Ghazāli 

hanya meneruskan pendapat-pendapat ulama‟ mistik sebelumnya. Dalam al-

Munqiż (sebutan untuk al-Munqiż min ad-Dalal) ia menyebutkan bahwa ia 

telah mempelajari buku-buku sufi seperti, Qūt Al-Qulūb dari Abū Ṭalib al-

Makki (wafat th 334H/946 M), karya-karya Hāriś al-Muhāsibi(w.243 H/857 

M.), fragmen dari pemikiran al-Junaid (w.298 H/910 M) asy-Syibli 

(w.334H/945) dan Abū Yāzid al-Bustami (w. 261 H/875 M), ditambah lagi ia 

telah membawa wacan-wacana dari seluruh sufi utama. Dalam Ihyā‟, ia 

menyusun sistematis doktrin mistik secara rasional dan filosofis, tetapi dia 

tidak pernah mengubah ide tentang “pembimbing moral” dalam doktrin 

                                                             
108 Drs. Fadjar Noegraha Syamhoedie, M.Ag, Tasawuf Kehidupan, 14. 
109 M. Amin Abdullah, Antara al-Gazāli, 30. 
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mistiknya. Dengan demikian, pandangan hidup sufi yang diadopsi oleh al-

Ghazāli merupakan suatu konsekuensi atas kegagalannya untuk menemukan 

solusi filosofis atas persoalan-persoalan teologi.
110

 

Dalam Ihyā‟ berkaitan dengan al-samā„ al-Ghazāli menjelaskan bahwa 

musik sangat berkaitan erat dengan hati manusia. Al-Ghazāli sendiri 

menguraikan tentang hati sangat dalam, dan menjadi salah satu bahasan 

khusus dalam Ihyā‟ (kitāb syarh ‟ajā‟ib al-qalb). Menurutnya, hati bukanlah 

gumpalan organ tubuh manusia yang sangat lembut dan terdapat di dalam 

dada, tetapi hati merupakan kumpulan-kumpulan nilai spiritual yang dipenuhi 

oleh kekuatan raḥmān dan raḥīm. Hati juga memiliki dua sifat, yaitu: sifat 

untuk selalu berbuat baik dan sifat untuk selalu berbuat jelek. Dari kedua sifat 

ini muncullah empat sifat lainnya: sifat setan, sifat hewan, sifat buas dan sifat 

malaikat.
111

 

Adapun karya al-Ghazāli, banyak sekali yang terkenal dikalangan 

pandidikan atau kajian agama Islam. Ada yang menyebutkan bahwa karyanya 

tidak kurang dari 300 buah yang di hasilkan selama hidupnya.
112

 Al-Zābidi, 

seorang komentator Ihyā‟ menyebutkan bahwa al-Ghazāli telah menulis 89 

buah karya. Dalam Ṭabāqat asy-Syāfi„iyah tercatat tidak kurang dari 60 buku 

di tulis oleh al-Ghazāli.
113

 Sebagian karyanya yang cukup di kenal adalah 

sebagai berikut:  

 

                                                             
110 Ibid. 
111 Hery Sucipto, Ensiklopedi Tokoh, 166. 
112 Drs. Fadjar Noegraha Syamhoedie, M.Ag, Tasawuf Kehidupan, 14. 
113 Ibid. 206. 
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1. Tentang Filsafat dan Ilmu Kalam 

a. Maqāsid al-Falāsifah 

b. Tahāfut al-Falāsifah 

c. Al-Iqtisād fi al-I‟tiqād 

d. Al-Munqiż min ad-Dalāl 

e. Al-Maqāsid al-Asna fi Ma‟ani Asmillah al-Husna 

f. Al-Qisas al-Mustaqīm 

g. Al-Mustaziri 

h. Hujjah al-Haqq 

i. Musfil al-Khilāf fi Usūl ad-Dīn 

j. Al-Muntaha fi „Ilm al-Jidāl 

k. Al-Madnun bi„ala Gairi Ahlīhi 

l. Asrār „Ilm ad-Dīn 

m. Iljām al-Awām „an „Ilm al-Kalām, 

2. Tentang Ilmu Fiqih dan Ushul Fiqih 

a. Al-Bāsit 

b. Al-Wāsit 

c. Al-Wājiz 

d. Khulāsah al-Mukhtaşār 

e. Al-Mustafa‟ min „Ilm al-Usūl 

f. Al-Mankhūl 

g. Syifā‟ al-Galil fi al-Qiyās wa at-Ta‟līl 
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3. Tentang Ilmu Akhlak dan Tasawuf 

a. Ihyā‟ „Ulūm ad-Dīn 

b. Mizān al-A‟māl 

c. Kaimiya as-Sa‟adah 

d. Misykah al-Anwār 

e. Minhāj al-AbiDin 

f. Ad-Darār al-Fakhīrah fi Kasyf „Ulūm al-Ākhīrah 

g. Al-„Ainis fi al-Wahdah  

h. Al-Qurbah ila Allah „Azza wa Jalla 

i. Al-„Ulum al-Ladūniyyah 

j. Al-Amāli, 

4. Tentang Ilmu Tafsir 

a. Jawāhir al-Qur‟an 

b. Yaqut at-Ta‟wīl fi Tafsīr at-Tanzīl
114

 

M. Musik Spiritual Imam Ghazali  

Pada bagian awal dalam kitāb adāb al-samā„ wa al-wajd, al-Ghazāli 

menyebutkan pengaruh al-samā„ terhadap pendengarnya, terutama adalah 

pendengar tertentu yang memiliki ketajaman mata hati, dan mereka adalah 

orang-orang yang dipilih Allah untuk menjadi wali-Nya. Jika mereka 

mendengar suara yang merdu dan mengetuk pendengarannya, maka tiada lain 

segala keindahan yang dirasakannya disandarkan kepada “Yang Dicinta”.
115

 

 

                                                             
114 Manshur Thoha Abdullah, Kritik Metodologi, 31-33. 
115 Al-Gazāli, Ihyā‟ „Ulūm ad-Din, Jilid II, terj. Prof. TK. H. Isma‟il SH., (Singapura: Pustaka Nasional PTE 

LTD., 1998), 584. 
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Di dalam hati dan sarīrah sesungguhnya terdapat “intan permata” 

yang tersembunyi, dan untuk mengeluarkan permata yang tersembunyi itu 

hanya dapat dilahirkan melalui al-samā„. Demikian pula sebaliknya bahwa 

untuk menembus rahasia keindahan di dalam hati itu juga hanya dapat dicapai 

melalui al-samā„, sebagai jalan untuk memasukinya. Suara-suara yang 

sedemikian rupa tersusun oleh berbagai bentuk irama dan nada akan 

mempengaruhi hati manusia sesuai dengan apa yang terkandung dalam musik 

itu. Karena hati manusia memiliki potensi untuk mencerap maka apa yang 

terjadi di dalam hati manusia adalah pengaruh dari apa yang terkandung dari 

al-samā„ yang diterima hati manusia. Ketika kondisi itu terjadi, hati manusia 

akan mengeluarkan segala apa yang terdapat di dalamnya baik keburukan 

ataupun kebaikan tergantung dari apa yang dicerap dari musik yang 

didengarkan.
116

 

Lebih lanjut Al-Ghazāli menuliskan cerita al-Qadi Abū aṬ-Ṭayyib aṬ-

Ṭabari yang mengutip dari Imām asy-Syāfi‟i, Imām Mālik, Imām Abū 

Hanīfah, Sufyān dan beberapa ulama‟ lain sebagai dasar atas mereka yang 

mengharamkan al-samā„. Menurut al-Qadi, Imam asy-Syāfi‟i mengharamkan 

mendengarkan nyanyian wanita yang bukan mahram dalam keadaan apapun 

juga, baik secara langsung maupun tidak langsung (tertutup oleh tabir), baik 

wanita itu adalah hamba sahaya ataupun wanita merdeka. Asy-Syāfi‟i juga 

berpandapat bahwa jika ada orang yang memiliki budak perempuan dan 

kemudian orang itu mengajak orang lain untuk mendengarkan nyanyian budak 

                                                             
116 Ibid., 585. 
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itu maka pemilik budak itu adalah orang safih; yang di tolak kesaksiannya. 

Asy-Syāfi‟i memakruhkan permainan memukul-mukul kuku binatang dengan 

kayu, karena perbuatan itu biasanya dilakukan oleh orang zindiq untuk 

melalaikan dirinya dari al-Qur‟an. Asy-Syāfi‟i juga mengatakan, “Dan aku 

memandang makruh setiap apa yang menjadi permainan manusia, karena 

permainan itu tidaklah dari perbuatan ahli agama dan berkepribadian 

(muru‟ah).
117

 

Imām Mālik ra. berpendapat bahwa nyanyian itu dilarang. Apabila 

seseorang membeli budak perempuan, kemudian ternyata budak perempuan 

itu adalah seorang penyanyi, maka hendaklah pembeli budak itu 

mengembalikan budak itu kepada penjualnya. Pendapat ini diikuti juga oleh 

mażhāb -mażhāb ahli Madinah, kecuali Ibrahim ibn Sa‟d.
118

 

Imam Abū Hanifah memiliki pandangan yang sama terhadap hukum 

mendengarkan musik dan lagu. Ia memandang makruh hal tersebut, bahkan 

orang yang mendengarkan nyanyian termasuk dosa. Pendapat ini sama dengan 

pendapat Ahli Kufah lainnya, yaitu: Sufyan aś-Śūri, Hammad, Ibrāhim, asy-

Sya„bi, dan lain-lain.
119

  

Selanjutnya, al-Ghazāli mengutip pendapat ulama‟ yang 

membolehkan mendengarkan musik yang diceritakan oleh Abū Ṭālib al-

Makki. Al-Makki membolehkan mendengarkan nyanyian karena itu di 

lakukan oleh orang-orang şaleh, ia mengatakan: 

                                                             
117 Al-Gazāli, Ihyā‟ „Ulūm ad-Din, Juz II, (Beirut: Dar al-Ma„rifah, tt), 269. 
118 Al-Gazāli, Ihyā‟, terj., 587. 
119 Ibid. 
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“Didengar dari sahabat Nabi saw. oleh Abdullah ibn Ja„fār, Abdullah ibn 

Az-Zubair, al-Mugīrah ibn Sya‟bah, Mu„āwiyah dan lain-lain,…….. 

Telah dilakukan yang demikian (mendengar nyanyian/musik) oleh 

kebanyakan ulama‟ salaf yang şaleh, para sahabat dan tabi„īn dengan 

sebaik-baiknya…….. dan tidak pernah usai orang-orang Hijāz yang 

bersamakami di Makkah mendengarkan musik pada hari-hari yang mulia 

dalam setahun, yaitu hari-hari tertentu yang diperintahkan Allah untuk 

beribadah dengan ber żikir, seperti hari tasyrīk. Dan senantiasalah 

penduduk Madinah itu, begitu juga penduduk Makkah, terbiasa 

mandengar lagu, sampai kepada zaman kita sekarang ini. Maka kami 

mendapati Abū Marwan al-Qadi mampunyai budak-budak wanita yang 

memperdengarkan nyanyiannya kepada orang-orang banyak. 

Sesungguhnya mereka itu disediakan untuk orang-orang sufi………..Abū 

al-Hasan ibn Salim pernah ditanya: “Bagaimana tuan menentang al-

samā„ (mendengar lagu), sedangkan al-Junaid, Sirri as-saqathi, dan Żu 

an-Nūn mendengarnya?. Kemudian Abū al-Hasan menjawab: 

“Bagaimana aku menentang mendengarkan lagu, padahal telah 

diperbolehkan dan didengar oleh orang-orang yang lebih baik dariku. 

Sesungguhnya Abdullah ibn Ja‟far aṬ-Ṭayar mendengar lagu dan aku 

tentang, dan sesungguhnya yang aku tentang adalah senda gurau 

permainan dalam mendengar lagu itu”.
120

 

Sebagian dari para syaikh tasawuf menceritakan bahwa ia bertemu 

dengan Abū al-Abbas al-Khiżr as. dan syaikh sufi itu bertanya “Apakah 

pendapat tuan tentang mendengar nyanyian ini yang dipertentangkan oleh 

para sahabat-sahabat kami?”. Kemudian al-Khiżr menjawab:” Mendengar 

nyanyian itu hal yang bersih dan menggelincirkan bagi orang yang tidak tetap 

di atasnya, selain tapak kaki ulama‟-ulama‟.
121

 

Menurut al-Junaid, orang-orang sufi mendapatkan rahmat dalam tiga 

hal. Pertama, ketika sedang makan, karena mereka tidak akan mekan kecuali 

mereka merasa sangat lapar. Kedua, ketika mereka membicarakan ilmu 

pengetahuan (mużākarah), karena mereka hanya membicarakan tentang 

kedudukan orang-orang yang siddīq. Ketiga, ketika mendengarkan nyanyian 

                                                             
120 Ibid. 587-588. 
121 Ibid., 589. 
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karena mendengar nyanyian dengan ekstase (wajd) dan mengakui akan 

kebenaran.
122

 

Demikian beberapa pendapat dari sebagian ulama‟ yang melarang dan 

yang membolehkan mendengarkan lagu atau nyanyian (al-samā„) yang 

disampaikan oleh al-Ghazāli. Menurut al-Ghazāli, apabila seseorang 

mencermati pendapat-pendapat itu, dan memahaminya secara mendalam maka 

akan ditemukan pertentangan-pertentangan, dan dapat mengakibatkan 

seseorang tersesat karena hanya mengikuti pendapat ulama‟ (bertaqlid) 

berdasarkan keinginan dan kesenagannya saja, dan ini merupakan kesalahan. 

Untuk itu al-Ghazāli mencoba menyumbangkan pemikirannya tentang hukum 

yang benar menurut teori-teori yang masuk akal, yaitu melihat lebih dalam 

mengenai al-samā„, bagaimana ini dilarang dan bagaimana ini dibolehkan.
123

 

Al-Ghazāli menyebutkan bahwa pengertian musik adalah lantunan 

suara merdu yang berirama harmonis/selaras, memiliki maksud yang dapat 

dimengerti oleh pendengarnya, dan menggerakkan hati (wajd/ekstase). Secara 

sederhana nyanyian adalah suara yang merdu, di mana suara merdu itu ada 

yang harmonis dan yang tidak harmonis. Nyanyian yang merdu dan harmonis 

itu juga ada yang dapat dipahami pendengar dan ada yang tidak dipahami.
124

 

Dari pengertian ini, al-Ghazāli kemudian menjelaskan hukum al-

samā„/musik secara sistematis dengan melihat unsur-unsur yang terdapat 

dalam musik itu.
125

 Secara umum musik itu tidak haram, namun ada beberapa 

                                                             
122 Ibid., 590. 
123 Ibid., 591. 
124 Al-Gazāli, Ihyā‟,  270. 
125 Al-Gazāli, Ihyā‟, terj., 591-603. 



 

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

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

56 

 

 

 

hal yang menyebabkan penggunaan musik itu haram tergantung bagaimana 

praktek penggunaannya.
126

 

Imam Ghazali membagi musik spiritual menjadi beberapa tingkatan. 

Pertama adalah maqām faham, yaitu maqām yang dicapai seseorang 

berdasarkan pemahaman terhadap apa yang didengar. Maqām faham ini dapat 

mengantarkan seseorang mengalami beberapa kondisi (hāl). Secara garis 

besar ia membagi kondisi tersebut menjadi 4, yaitu: 

1. Kondisi (hāl) faham karena tabi‟at manusia yang suka mendengar suara-

suara merdu. Dalam kondisi ini seseorang tidak lebih dari sekedar merasa 

nikmat oleh keindahan suara, tidak mendapatkan kenikmatan yang lain, 

dan ini adalah keadaan terendah.
127

 

2. Kondisi (hāl) faham dan menempatkan pemahamnnya itu ke dalam bentuk 

makhluk. Kondisi ini dicapai kerena mengedepankan hawa nafsu sehinga 

keindahan musik tidak mengantarkan kecintaan kepada Tuhan tetapi 

kepada mahluk. Ini haram hukumnya.
128

 

3. Keadaan (hāl) seorang murid yang melakukan al-samā„ sebagai „amāliyah 

untuk mendekatkan diri kepada Allah. Seorang murid memiliki kehendak 

berupa keinginan untuk mengenal Allah swt., bertemu dan sampai 

kepada-Nya, melalui musyāhadah bi as-sirr dan membuka hijāb 

(mukāsyafah). Untuk itu dalam pelaksanaannya, seorang murid 

mengalami beberapa keadaan (ahwāl) yang harus dilalui.
129

 

                                                             
126 Ibid., 618-624. 
127 Ibid. 
128 Ibid. 
129 Al-Gazāli, Ihyā‟, terj., 637. 
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 Secara praktis, apapun yang didengar di dalam hati si murid, baik 

berupa sya‟ir yang baik maupun yang buruk maka keadaan (hāl) yang 

terkandung dalam sya‟ir itu akan bersesuaian dengan keadaan (hāl) si 

murid itu. Secara lahiriah keadaan (hāl) itu akan terlihat seperti orang 

yang sedang mabuk (terkadang muncul sya‟ir-sya‟ir yang secara lahiriah 

mengingkari kebenaran) setelah terjadi keselarasan hāl dari alunan lagu 

dengan hāl yang sedang di alami oleh si murid. Ekspresi yang tidak 

biasa/seperti orang mabuk itu karena keadaan (hāl) yang dialami si murid 

bersifat mistis dan orang bodoh sulit untuk mengetahuinya. Maqām faham 

pada jenis ini tidak hanya memahami sya‟ir-sya‟ir itu secara lahiriah, 

tetapi si murid memiliki pemahaman sendiri sesuai dengan kobaran cinta 

dan kerinduan dalam kondisinya (hāl-nya).
130

 

 Seorang murid memiliki kemampuan untuk mencapai maqām ini 

dengan pengetahuan yang didapatkannya melalui keimanan meski secara 

taqlid, serta ber-ma„rifat, bermata hati dengan keyakinan terbukanya 

hakikat kebenaran (yaqin kasyfi haqiqi). Apabila seorang murid, terutama 

adalah murid pemula, tidak memiliki dasar pengetahuan seperti itu maka 

kemungkinan akan terjadi kesalahan yang dapat membuat si murid itu 

kafir. Si murid pemula (mubtadi‟) bisa mendapatkan keadaan (hāl) yang 

tidak stabil sementara kemampuan akal pikirannya terbatas sehingga yang 

diekspresikan dalam kemabukannya hanyalah kebodohan, karena 

pemahaman yang ia dapatkan sebatas pada pemahaman yang disandarkan 

                                                             
130 Ibid 
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pada sya‟ir yang ia dengar bukan pada keadaan spiritualnya (ahwāl-nya), 

sehingga kafirlah dia.
131

 

4. Kondisi/keadaan (hāl) ekstase (wajd). Dengan al-samā„ yang 

dilakukannya ia mampu melampaui keadaan-keadan (ahwāl) dan 

tingkatan-tingkatan (maqāmat). Orang yang mengalami keadaan (hāl) ini 

tidak merasakan lagi segala sesuatu yang ada kecuali Allah. Ia pun 

melenyapkan dirinya, keadaannya (hāl) dan segala yang digaulinya. Dia 

adalah mata yang disasksikan („ainu asy-syuhūd), tidak ada yang ia 

saksikan kecuali penglihatannya sendiri yang ia saksikan. Keadaannya 

seperti para wanita yang mengiris tangannya sendiri ketika terkagum- 

kagum oleh ketampanan Nabi Yusuf as. Wanita tidak merasakan lagi 

jarinya yang teriris karena kesaksian mereka atas apa yang ia lihat, yang 

menjadikan dirinya mati rasa di kulitnya, tak mempedulikan dirinya, dan 

yang ada dalam perasaannya hanyalah ketampanan nabi Yusuf as. 

semata.
132

 

 Dalam terminologi sufi, keadaan ini disebut dengan fanā‟ 

(lenyap/hilang) dari dirinya sendiri. Ketika mencapai dalam keadaan fanā‟ 

dari dirinya sendiri maka lenyaplah dirinya dari orang lain. Yang ada 

hanyalah Yang Maha Esa yang disaksikannya. Maka ia mabuk dan yang 

ada hanyalah kenikmatan dari kemabukannya. Dalam satu riwayat 

disebutkan, pada suatu waktu Abū al-Hasan an-Nūri menghadiri suatu 

majelis (al-samā„) kemudian ia mendengar pantun dalam majelis itu yang 

                                                             
131 Al-Gazāli, Ihyā‟.., terj., 639-640. 
132 Ibid., 646. 
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berbunyi:  

Artinya: “Senantiasalah aku menempati suatu tempat dari kasih 

sayangmu # Amat heranlah hati ketika menempatinya itu”. Maka Abū-al-

Hasan berdiri kemudian ber-tawajjud dan ia berjalan tak tentu arah, secara 

tak sadar ia berjalan di atas potongan bambu yang tajam sehingga 

berdarahlah kakinya itu. Pagianya ia pulang dan setelah beberapa hari ia 

meningal.
133

 

 Ini adalah derajat orang-orang siddīq dalam keadaan (hāl) faham 

dan menemukan ekstase (wajd). Tetapi ini bisa disebut dengan semacam 

keteledoran karena hāl yang ia raih telah turun dari tingkat kesempurnaan, 

di mana hāl-nya telah bercampur dengan sifat-sifat kemanusiaan. 

Semestinya kesempurnaan (al-kamal) adalah: fanā‟ dengan segala sesuatu 

dari dirinya dan ahwālnya. Yang ada hanya pendengaran bagi Allah, 

dengan Allah, pada Allah dan dari Allah. Ini adalah martabat manusia 

yang masuk ke dalam “lautan hakikat” dan telah mampu melampaui 

ahwāl dan segala amal perbuatan.  

 Adapun fanā‟ yang dimaksud al-Ghazāli bukanlah fanā‟ tubuhnya, 

tetapi fanā‟ hatinya. Hati di sini adalah sirr laṬif yang di baliknya terdapat 

sirr ar-ruh, yang merupakan rahasia Allah.
134

  

Ini adalah salah satu maqām di antara maqāmat dalam ilmu mukāsyafah, 

merupakan impian bagi mereka yang mendakwahkan hulūl dan ittihād, 

                                                             
133 Ibid., 646. 
134 Al-Gazāli, Ihyā‟.., terj.,, 648. 
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dan diantara mereka ada yang mengatakan “Ana al-Haqq”. Akhirnya 

muncullah di sekitar mereka istilah-istilah semacam : kesatuan Tuhan 

dengan manusia, bertempatnya Tuhan pada manusia, dan lain-lain. Bagi 

al-Ghazāli ini adalah kesalahan, karena kata untuk mengistilahkannya 

kurang tepat dan bisa merusak. Untuk itu al-Ghazāli menganjurkan 

pemahaman yang sungguh-sungguh tentang maqām faham yang ia 

tuliskan ini, agar lebih sesuai dengan ilmu mu‟āmalah.
135

 

Tingkatan kedua adalah maqām ekstase (wajd), dan membicarakan 

tentang hakikat wajd akan panjang sekali, karena ini merupakan pembahasan 

para sufi dan filosof tentang keselarasan indera pendengaran dengan rūh. 

Untuk itu al-Ghazāli mengutip pendapat-pendapat mereka (para sufi dan 

filosof) dalam karyanya mengenai wajd ini.
136

 

Żu an-Nūn al-Misri mengatakan bahwa al-samā„ itu adalah yang 

mendatangkan kebenaran, yang datang mengejutkan hati kepada kebenaran, 

sehingga orang yang mendengarkan dengan penuh perhatian, dengan 

kebenaran, niscaya yakinlah ia dengan penuh keyakinan. Karena itu al-samā„ 

disebut sebagai: yang mendatangkan kebenaran (wāridu haqq).
137

 

Abū al-Husain ad-Daraj berkata: “Wajd adalah ibarat dari apa yang 

diperoleh di dalam al-samā„.” Sebagian ulama‟ berpendapat: “al-samā„adalah 

makanan rūh bagi ahli ma„rifat”. Amr ibn Uśman al-Makki mengatakan: 

“Tidak ada yang dapat mengibaratkan wajd karena wajd adalah sirr Allah 

pada hamba-Nya yang mukmin, yang berkeyakinan teguh”. Sebagian sufi juga 

                                                             
135 Ibid., 649. 
136 Ibid. 
137 Al-Gazāli, Ihyā‟.., 292. 
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berpendapat: “Wajd adalah mukāsyafah dari al-Haqq.
138

 

Abū Sa‟id ibn al-A‟rābi mengatakan: “Wajd adalah pengangkatan 

hijab, penyaksian yang mengintip, kedatangan pemahaman, pengertian 

tentang Yang Ġaib, percakapan rahasia dan menyenangkan dengan Yang 

Tidak di Jumpai (al-Mafqūd), yaitu fanā‟-mu di manapun engkau berada”.
139

 

Abū Sa‟id ibn al-A‟rabi juga mengatakan: 

“Wajd adalah apa yang ada, ketika ingat mengejutkan, atau takut yang 

menggoncang, atau penghinaan atas ketergelinciran, atau percakapan 

dengan kelemahlembutan, atau isyarat dalam suatu faedah, atau rindu 

kepada Yang Gaib, atau sedih atas yang hilang, atau penyesalan atas 

yang lalu, atau menarik suatu hāl, atau mengajak pada kewajiban, atau 

bermunajah secara rahasia. Itu semua adalah berhadapannya żāhir 

dengan żāhir , batin dengan batin, gaib dengan gaib, rahasia dengan 

rahasia (sirr dengan sirr), mengeluarkan apa yang kau punya dengan 

apa yang (kau keluarkan itu tetap) menjadi milikmu dari apa yang 

terdahulu kau usahakan…………..Maka tetaplah bagimu tapak kaki 

tanpa tapak kaki, dan żikir tanpa żikir, karena adalah Dia yang 

memulai dengan segala nikmat dan yang memerintahkannya. Kepada-

Nya-lah kembali persoalan seluruhnya”.
140

 

Al-Ghazāli memiliki penjelasan sendiri setelah ia mengutip beberapa 

pendapat ulama‟ itu. Baginya wajd adalah gambaran dari keadaan (ahwāl) 

yang di hasilkan oleh pendengaran. Wajd itu mendatangkan kebenaran setelah 

dilakukan al-samā„ yang diperoleh dirinya dari dirinya sendiri. Dalam 

keadaan itu (wajd) ada dua bentuk pengalaman spiritual, yaitu: 

1. kembali kepada mukāsyafah dan musyāhadah, merupakan ilmu 

pengetahuan dan peringatan. 

2. kembali pada ketidak tetapan (berubah-ubah) dan keadan-keadaan (ahwāl) 

yang tidak termasuk ilmu pengetahuan, seperti: kerinduan, ketakutan, 

                                                             
138 Al-Gazāli, Ihyā‟.., terj., 650. 
139 Ibid. 
140 Ibid., 651. 
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kesedihan, kebimbangan, kegembiraan, kegundahan, penyesalan, 

kelapangan dan kesempitan hati. Ahwāl (keadaan-keadaan) ini di 

gerakkan dan dikuatkan oleh al-samā„ secara lahiriah. Apabila lemah 

(tidak kuat) dan tidak terpengaruh serta tidak bergerak keadaannya (hāl-

nya) maka itu tidak bisa dinamakan wajd, tetapi jika tampak secara 

lahiriah maka dinamakan wajd.
141

 

 Perubahan ahwāl tersebut tampak secara lahiriah, adakalanya kuat 

dan adakalanya lemah tergantung pada kemampuan manusia untuk 

merasakannya dan kemampuan untuk membatasi tubuhnya. Tekadang 

wajd sangat kuat pada batin dan secara lahiriah tidak terlihat ahwāl-nya, 

karena orang yang berada dalam ekstase (wajd) itu memiliki kekuatan, 

dan bisa juga karena lemahnya atau sedikitnya perubahan/pergerakan 

yang dialami dalam ahwāl-nya.
142

 

 Al-Ghazāli juga memiliki pendapat tentang wajd yang tidak terlalu 

berbeda dengan Ibn al-A‟rabi, yaitu: al-samā„ adalah sebab untuk 

membuka sesuatu yang sebelumnya tidak terbuka, disebut dengan kasyf 

(terbuka). Kasyf dapat dicapai karena beberapa sebab: 

a. Tanbih (peringatan), karena al-samā„ adalah memperingatkan. 

b. Perubahan/pergerakan ahwāl dan musyāhadah serta mengetahuinya 

(sadar atas perubahannya), karena mengetahuinya bermanfaat untuk 

mengetahui beberapa persoalan yang sebelumnya tidak diketahui. 

 

                                                             
141 Ibid., 652-653. 
142 Ibid 
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c. Bersihnya hati, karena al-samā„ itu membekas pada hati yang bersih, 

dan kebersihan itu mennyebabkan kasyf. 

d. Usaha yang kuat untuk melatih hati dalam melaksanakan al-samā„, 

sehingga hati menjadi kuat untuk menyaksikan sesuatu yang biasanya 

tidak kuat untuk disaksikan.
143

  

 Pekerjaan hati adalah menerima kasyf dam memperhatikan rahasia-

rahasia yang ada dalam alam malākūt, maka dengan sebab-sebab di atas 

dan hati itu telah benar-benar bersih, terkadang kebenaran tergambar di 

dalam hati itu dalam bentuk musyāhadah, atau juga kadang-kadang dalam 

bentuk suara yang mengetuk pendengaran, yaitu suara al-hātif (ada suara 

tapi tak ada rupa) jika tidak tidur dan dalam mimpi jika dalam keadaan 

tidur.
144

 

 Dalam kebersihan hati dapat juga terlihat sesuatu yang tersembunyi 

bagi hati, atau disebut dengan firasat. Nabi bersabda yang artinya: 

“takutilah firasat orang mukmin, karena orang mukmin melihat dengan 

nur Allah”.
145

 Sedangkan al-samā„ adalah penyebab kebersihan hati, dan 

jalan bagi kebenaran adalah dengan perantaraan kebersihan itu.
146

 

 Sesunguhnya mukāsyafah dan keadaan-keadaan (ahwāl) ada yang 

dapat dijelaskan dan ada yang tidak dapat dijelaskan. Hanya dapat 

dipahami oleh orang yang memiliki pemikiran yang mendalam dan 

memperhatikan hal-hal yang sulit. Ahwāl itu dicapai seseorang karena 

                                                             
143 Ibid 
144 Ibid., 654-655. 
145 Al-Gazāli, Ihyā‟.., terj., 655. 
146 Ibid., 657. 
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sesuatu sebab dalam pikirannya dan perasaannya, baik lapang ataupun 

sempit, baik sedih atau bahagia dan lain-lain, dan kemudian menimbulkan 

ekstase (wajd) dan akhirnya hilanglah penyebab yang dipikirkannya dan 

yang tinggal hanyalah wajd.
147

 

 Hakikat tentang mukāsyafah dan ahwāl menurut ahli fiqih akan 

menemukan pendapat yang berbeda-beda mengenai hukumnya, dan 

sepandai apapun lidah berkata tak akan mampu menjelaskannya. Tetapi 

jika didekati dengan perasaan (żauq) maka tidak ada yang perlu 

dibicarakan. Dengan żauq maka hati akan tejatuh ke dalam sesuatu yang 

halus, rūhani, urusan Allah, dan tiada kata dapat mewakili penjelasannya. 

Dengan żauq seseorang dapat membedakan lagu-lagu yang harmonis dan 

tidak harmonis, dan orang yang tidak memiliki żauq tidak mungkin dapat 

memahaminya.
148

 

 Kemudian jika dilihat dari proses kedatangannya, wajd dibagi 

menjadi dua, yaitu: hājim (kedatangan wajd secara tiba-tiba tanpa usaha 

yang berat) dan mutakallaf (wajd datang setelah adanya usaha yang 

sangat berat, disebut juga tawajud). Ber-tawajud bisa mendatangkan 

keburukan bagi sebagian orang, jika tidak dilakukan dengan hati-hati, 

yang ada hanya riya‟ dan kemuliaan yang dilakukan orang itu adalah 

kemuliaan semu/kosong. Tetapi jika dilakukan dengan sungguh-sungguh 

akan mendatangkan sesuatu yang terpuji karena dalam setiap usaha ada 

jalan masuk (madkhāl) untuk menggapai ahwāl yang mulia dan akhirnya 

                                                             
147 Ibid., 658-659. 
148 Ibid 
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menjadi kenyataan hakiki.
149

 

 Dalam ber-tawajud seseorang akan mengawalinya dengan berat 

(mutakallaf), tetapi harus dilakukan secara terus menerus sehingga 

menjadi kebiasaan. Seperti halnya berusaha dengan berat untuk bisa 

membaca al-Qur‟an; seseorang belajar secara terus menerus, sehingga 

lidahnya semakin mudah untuk membacanya karena telah terbiasa, meski 

orang tersebut membacanya dalam keadaan tanpa kesadaran penuh 

terhadap apa yang dibacanya. Ber-tawajud juga demikian, seseorang yang 

melakukan secara terus menerus meski sangat berat dalam permulaannya, 

akhirnya akan menjadi kebiasaan yang ringan untuk dilakukan. Bagi 

sebagian sufi, kebiasaan yang seperti ini kemudian menjadi tabiat dan 

karena ringan dan mudah untuk dilakukan Al-Ghazāli menyebutnya 

dengan matbu‟, yang di dalamnya terdapat ahwāl yang mulia. Seseorang 

yang mencintai Allah biasanya memiliki kerinduan untuk berjumpa 

dengan-Nya, takut dari kemarahan-Nya, dan beberapa ahwāl lain yang 

mulia. Apabila dengan tabiat-nya seseorang belum mendapatkan ahwāl 

ini maka hendaklah memaksakan diri untuk mendapatkan sifat-sifat itu. 

Cara yang dianjurkan adalah dengan mendekatkan diri kepada orang-

orang yang telah sampai pada ahwāl tersebut, dan memperhatikan sifat-

sifat yang mereka dapatkan dari ahwāl itu. Melakukan al-samā„ dalam 

satu majelis dengan orang-orang shāleh, yang takut kepada Tuhan, selalu 

berbuat baik, selalu rindu dan khusyū‟ kepada Allah. Niscaya sifat-sifat 

                                                             
149 Ibid., 661. 
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dari orang-orang yang telah sampai pada ahwāl itu menular kepada 

seseorang itu, karena Rasulullah saw. pernah bersabda yang artinya: 

“Wahai Allah Tuhanku, anugerahilah aku mencintai Engkau dan 

mencintai orang yang mencintai Engkau dan mencintai orang yang 

mendekatkan aku kepada mencintai Engkau”.
150

 

 Wajd dari segi ahwāl yang didapatkan manusia melalui al-samā„ 

dengan nyanyian dan sya‟ir-sya‟ir dan tidak batil, adalah hal yang baik. 

Tetapi al-Qur‟an lebih utama dari nyanyian itu karena wajd yang 

sesungguhnya adalah merindukan Allah, dan al-Qur‟an apabila 

dilantunkan maka seseorang hatinya tergoncang dan berkobar sehingga 

jatuh ke dalam lautan kerinduan dengan-Nya.
151

 Bahkan ada beberapa 

cerita yang mengisahkan orang-orang sufi yang mendengar suara dari ayat 

al-Qur‟an dengan keadaan (hāl) bersih dan lembut hatinya serta 

ketaqwaan yang tingi sehingga ia bergetar, goncang dan akhirnya mati.
152

 

 Namun musik sufi (al-samā„) dalam keadaan tertentu lebih tepat 

untuk digunakan dari pada mendengarkan al-Qur‟an. Ada tujuh alasan
153

 

menurut al-Ghazāli, mengapa musik sufi (al-samā„) lebih tepat untuk 

mengobarkan kerinduan kepada Sang Kekasih, yaitu:  

a. Semua ayat al-Qur‟an tidak bisa selaras dengan keadaan (ahwāl) para 

pendengar yang hadir dalam praktek al-samā„ (mustami„). Dalam hal 

ini dibutuhkan penyaji musik atau syaikh yang memiliki kecerdasan 

yang luar biasa, sehingga mampu menyempurnakan ahwāl yang sulit 

                                                             
150 Al-Gazāli, Ihyā‟.., terj., 662-663. 
151 Ibid., 665. 
152 Ibid., 668-670. 
153 Ibid., 674-679. 
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dicapai serta sya‟ir- sya‟ir yang dapat menembus ke dalam hati 

pendengar (mustami„). 
 

b. Al-Qur‟an itu tetap, tidak berubah dan banyak orang hafal, sedangkan 

musik sufi memiliki sya‟ir yang lebih variatif dan dapat 

mendatangkan kobaran kerinduan dan getaran yang baru dalam hati 

c. Alunan suara dengan komposisi musik yang disusun sedemikian rupa, 

ritmis dan harmonis sangat menyentuh hati dan hanya ada pada lagu-

lagu, tidak ada dalam al-Quran. 
 

d. Al-Qur‟an harus dibaca dengan tartil, memakai tajwid dan banyak 

aturan, sedangkan musik sufi dalam membaca syairnya tidak terpaku 

pada aturan itu, sehingga lebih mudah untuk dipraktekkan 
 

e. Penyajian musik sufi (al-samā„) tidak hanya menyajikan suara 

manusia saja, tetapi menggunakan alat-alat musik yang suaranya dapat 

menjatuhkan hati kepada lautan kerinduan pada Allah Ta‟ala. Al-

Qur‟an hendaknya jangan di iringi dengan alat musik karena alat 

musik bagi “orang awam” identik dengan permainan dan senda gurau. 

f. Lagu dalam al-samā„ bisa di-request (dipesan/diusulkan/dipilih) 

disesuaikan dengan keadaan (ahwāl) para pendengar (mustami„) 

apabila lagunya itu kurang sesuai. Berbeda dengan al-Qur‟an, di mana 

semua isi al-Qur‟an itu mulia dan semuanya bagus, apabila diganti 

ayat satu dengan ayat yang lain untuk menyesuaikan dengan ahwāl 

para mustami„ dikhawatirkan menimbulkan hawa nafsu untuk 

membenci ayat tertentu yang kurang sesuai dengan ahwāl para 

mustami„. 

g. Al-Qur‟an adalah Kalam Allah, berisi kebenaran dan bukan mahluk, 

dan akan dapat ditiru oleh mahluk, jika ditunjukkan kedahsyatannya 

sekecil biji sawi saja maka manusia akan terheran-heran dan 

pikirannya tergoncang. Sedangkan musik sufi lebih bisa diterima 

tabiat manusia dan merupakan sesuatu yang wajar dan alamiah. 
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Tingkatan yang ketiga dalam al-samā„ oleh al-Ghazāli disebut dengan 

maqām beretika/santun, di mana dalam pelaksanaan al-samā„ dilakukan 

dengan aturan, etika/tata cara dan sopan santun secara lahir maupun batin.
154

 

Ada lima ketentuan aturan (adab) yang di jadikan pedoman dalam tingkatan 

ini, yaitu: 

1. Menjaga zaman (waktu/masa) tempat dan teman. Waktu, tempat dan 

teman dalam pelaksanaan al-samā„ harus terhindar dari segala sesuatu 

yang dapat mengurangi ke-khusyu‟-an. Contoh sesuatu yang dapat 

mengurangi ke-khusyu‟-an dalam pelaksanaan al-samā„ antara lain: waktu 

shālat, tempat yang tidak tenang (bising oleh suara-suara lain yang dapat 

mempengaruhi keadaan hati), teman yang kurang setuju (berat hati) untuk 

melaksanakannya, dan lain-lain.
155

 

2. Al-samā„ tidak boleh diteruskan apabila murid/pendengar (mustami„) tidak 

mampu memperkaya kerinduan dalam hatinya dengan alunan musik. Ada 

tiga tingkatan murid/mustami„ yang harus dihindarkan keberadaannya 

dalam praktek al-samā„: 

a. Tingkat terendah yaitu murid/mustami„ yang melakukan al-samā„ 

hanya untuk bersenang-senang atau hiburan. Ini bukan pekerjaan ahli 

żauq, apa yang dia lakukan tidak berfaedah dan menyia-nyiakan 

waktu. Lebih baik murid itu ber-żikir saja atau kegiatan lain yang 

dapat mendekatkan dirinya kepada Allah. 

b. Ahli żauq, tetapi dirinya masih memiliki nafsu syahwat, sehingga 

                                                             
154 Ibid., 680. 
155 Ibid 
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żauq-nya kurang sempurna karena masih dapat menimbulkan 

dorongan untuk melakukan sesuatu di luar tujuan (mencapai wajd). 

Dan hendaknya ia dikeluarkan dari majelis al-samā„. 

c. Orang yang telah hancur nafsu syahwatnya, terbuka mata hatinya, 

jauh dari persoalan yang menggangu konsentrasi dalam pelaksanaan 

al-samā„, tetapi secara żāhir ia tidak memegang ilmu tentang sifat-

sifat Allah. Ia seperti orang yang mabuk dan lupa akan sifat-sifat 

Tuhan, sifat jaiz dan mustahil tidak ada arti baginya.
156

 

  Ketiga mustami„ yang disebut ini tidak di perkenankan 

mengikuti al-samā„, karena kedaan (ahwāl) hati yang akan 

ditimbulkan tidak terpuji, bahkan ada yang menghukumi batil. Wajd 

yang sempurna tidak dapat diperoleh orang yang masih terbelenggu 

oleh hawa nafsu.
157

 

3. Anggota majelis al-samā„ harus konsentrasi penuh dengan apa yang 

didengarkan dari syaikh (guru) sebagai seorang yang telah mendapatkan 

ahwāl al-wajd (keadaan ekstase), tidak memperhatikan hāl-hāl yang lain 

ataupun mustami„ yang hadir, menundukkan kepala, mencari-cari rahasia 

hati, seluruh tubuh masih tenang, dan masih memegang ilmu żāhir (sifat-

sifat Tuhan). Apabila ia bergerak karena pengaruh wajd dalam hatinya 

bukan sesuatu yang tercela, tetapi ketika ketenangan telah kembali pada 

hatinya, maka hendaklah menenangkan diri. Dan kesempurnaan wajd 

                                                             
156 Ibid.,  680-681. 
157 Ibid 
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tidak diukur dari gerakan, tarian atau ketenangan seseorang.
158

 

 Orang yang menjaga ahwāl-nya hingga tidak terputus 

kesaksiannya, maka ia dapat menahan gerakan-gerakan atau tarian akibat 

dorongan yang ditimbulkan alunan lagu yang ia dengar dan wajd yang 

sejati akan bersarang di hatinya. Wajd yang sejati berada dalam hati 

mustami„ baik sebelum melakukan al-samā„ maupun sesudahnya.
159

 

4. Mustami„ harus bisa membatasi gerakan tarian (termasuk merobek-robek 

pakaian) atau tangisan, karena tarian dan tangisan dapat menganggu ke-

khusyu‟-an. Apabila hatinya terdorong untuk menari atau menangis 

diperbolehkan tetapi bukan untuk riya‟ atau menyia-nyiakan sesuatu, 

semata-mata ekspresi batin dan untuk memberi motivasi kepada hati 

untuk bersungguh-sungguh dalam al-samā„.
160

 

5. Harus dapat menyesuaikan diri dengan mustami„ yang lain dalam 

mengekspresikan dorongan batin selama itu merupakan ekspresi wajd 

yang dibenarkan bukan untuk riya‟ atau merusak keadaan (ahwāl) yang 

telah diraih.
161

 

 

 

 

 

 

                                                             
158 Ibid., 682-683. 
159 Ibid., 685. 
160 Ibid., 686-688. 
161 Ibid., 689-690. 
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BAB IV 

MUSIK SPIRITUAL; TELAAH FILOSOFIS 

 

A. Epistemologi Musik Spiritual 

1. Pengertian Epistemologi 

Epistemologi berasal dari kata Yunani, episteme dan logos. Episteme 

berarti pengetahuan, sedangkan logos berarti teori, uraian, atau ulasan. Karena 

berhubungan dengan pengertian filsafat pengetahuan, Iebih tepat logos 

diterjemahkan dalam arti teori. Jadi, epistemologi dapat diartikan sebagai teori 

tentang pengetahuan, dalam bahasa Inggrisnya disebut theory of knowledge.
162

  

Epistemologi adalah cabang filsafat yang secara khusus membahas teori 

ilmu pengetahuan. Tiga persoalan pokok yang dikaji dalam epistemologi 

adalah. Pertama apakah sumber-sumber pengetahuan itu?, dari manakah 

pengetahuan yang benar itu datang? dan bagaimana kita mengetahuinya?  

Kedua, apakah watak dasar (nature) pengetahuan itu? apakah ada dunia 

yang benar-benar di luar pemikiran kita? kalau ada, apakah kita dapat 

mengetahuinya? ini adalah persoalan tentang apa yang kelihatan (appearance) 

versus hakikatnya (reality).  

Ketiga, Apakah pengetahuan kita itu benar? Bagaimana kita dapat 

membedakan yang benar dari yang salah? Ini adalah soal validitas atau 

verifikasi. 

Secara garis besar, ada dua aliran pokok dalam epistemologi. Pertama, 

                                                             
162 Miska Muhammad Amin, Epistemologi Islam: Pengantar Filsafat Pengetahuan Islam, (Jakarta: Ul-Press, 

1983), 1. 
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aliran rasionalisme, yaitu suatu aliran pemikiran yang menekankan pentingnya 

peran akal atau ide sebagai sumber pengetahuan. Kedua, aliran empirisme 

yang iebih menekankan peran indra sebagai sumber pengetahuan, sekaligus 

alat untuk memperoleh ilmu pengetahuan. Sebagian pemikir memasukkan 

aliran ketiga, yaitu intuitionisme yang menekankan peran intuisi di atas indra 

dan rasio. Pengetahuan mistik (sufisme) dapat dikelompokkan ke dalam aliran 

ini. Thomas S. Kuhn misalnya, dengan berpijak pada teori psikologi gestalt 

menyatakan, bahwa objek yang sama menjadi tampak berbeda apabila dilihat 

dengan cara pandang dunia (Kuhn mengistilahkan dengan paradigma) yang 

berbeda. Banyak fakta dari sejarah sains membuktikan bahwa lompatan 

intelektual justru lahir dari perbedaan cara pandang dunia.
163

 

Dengan demikian, epistemologi secara etimologis berarti teori 

pengetahuan. Landasan epistemologi adalah metode ilmiah, yaitu cara yang 

dilakukan ilmu dalam menyusun pengetahuan yang benar. Pengetahuan 

manusia ada tiga macam, yaitu:  

1. Pengetahuan sains adalah pengetahuan yang logis dan didukung oleh bukti 

empiris. 

2. Pengetahuan filsafat adalah pengetahuan yang kebenarannya hanya 

dipertanggungjawabkan secara logis tidak secara empiris. 

3. Pengetahuan mistik adalah pengetahuan yang tidak dapat dibuktikan 

secara empiris dan tidak juga secara logis.
164

 

 

                                                             
163 Thomas S. Kuhn, Peran Paradigma dalam Revolusi Sain, (Bandung: Remaja Rosdakarya, 1993), 109. 
164 Ibid., 32. 
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2. Objek material epistemologi 

Obyek material epistemologi adalah pengetahuan, sedangkan objek 

formalnya adalah hakikat pengetahuan. Persoalan-persoalan penting yang 

dikaji dalam epistemologi berkisar pada masalah asal-usul pengetahuan, 

pengalaman, dan akal dalam pengetahuan, hubungan antara pengetahuan dan 

keniscayaan, hubungan antara pengetahuan dan kebenaran, kemungkinan 

skeptisisme universal, dan bentuk-bentuk perubahan pengetahuan yang 

berasal dari konseptualisasi baru mengenai dunia.
165

 

B. Musik Spiritual Dalam Aliran Revasionisme dan Naturalisme 

Bagi para filsuf Islam, teori aliran musik spiritual ada dua, yakni 

revalasionisme dan naturalisme. Revalasionisme, berusaha mempercayai 

musik berasal dari alam metafisis melalui tersingkapnya tabir atau proses 

pewahyuan. Arus pemikiran ini berpusat pada pandangan bahwa musik 

merupakan bunyi yang dihasilkan oleh suara dalam jagat raya. Melalui kuasa 

Tuhan, alam raya ini diciptakan dan disusun dengan komposisi terbaik. Pun 

dengan seluruh gerakannya yang mengandung komposisi terbaik pula. 

Gerakan-gerakan itu kemudian menimbulkan suara yang indah (nyanyian), 

harmonis, terpadu, dan enak didengar.
166

 

Filsuf yang masuk dalam kategori ini adalah Ikhwān al-Ṣafā 

(Persaudaraan Suci) dan al-Kindī. Bagi Ikhwān al-Ṣafā, musik yang ada di 

bumi mencerminkan musik yang terdapat di langit serta mengilustrasikan 

suatu jalan kepada ketinggian spiritual dalam menapaki dunia eksistensi yang 

                                                             
165 Amsal Bakhtiar, Filsafat Agama, (Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 1997), 37. 
166 Abdul Muhaya, Bersufi Melalui Musik: Sebuah Pembelaan Musik Sufi oleh Ahmad al-Ghazali 

(Yogyakarta: Gama Media, 2003), 24. 



 

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

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

  

74 

 

 

 

lebih tinggi.
167

 Sedangkan bagi al-Kindī, musik adalah sistem harmoni yang 

bertalian dengan keseimbangan lahiriah dan emosional dan dapat digunakan 

sebagai terapi keseimbangan hidup.
168

 

Adapun aliran kedua, yakni naturalisme, berpandangan bahwa manusia 

dengan fitrahnya adalah makhluk yang berkesenian sekaligus menciptakan 

musiknya. Aliran ini berasumsi kemampuan manusia untuk menciptakan 

musik merupakan fitrah, sebagaimana kemampuan alamiah manusia dalam 

mendengar, melihat, dan berjalan. Di samping itu, menurut aliran ini, musik 

adalah bagian dari budaya manusia karena ia tumbuh dan berkembang 

bersamaan dengan proses perkembangan manusia.
169

 Aliran yang diwakili 

oleh al-Fārābī dan Ibn Sīnā ini menegaskan bahwa apa yang penting dari 

musik adalah kemampuannya untuk membuat manusia menikmati bunyi/ 

suara.
170

 

C. Musik Spiritual dalam Epistemologi Irfani 

Musik bagi kalangan sufi yang diserap melalui intuisi dianggap dapat 

memaknai setiap hal yang dibaca, dilihat, ataupun didengar. Dalam konteks 

ini, mereka, para sufi, akan begitu menikmati bait-bait syair yang indah. 

Proses inteleksi inilah yang akan menghantarkan sufi penikmat musik untuk 

dapat menyingkap makna inhern dari bait-bait syair yang diciptakan oleh 

                                                             
167 Jean-Louis Michon, “Musik dan Tarian Suci”, dalam Seyyed Hossein Nasr (ed.)  

Ensiklopedi Tematis Spiritualitas: Manifestasi, terj. Tim Penerjemah Mizan (Bandung: Mizan, 2003), 597. 
168 Oliver Leaman, Estetika Islam: Menafsirkan Seni dan Keindahan, terj. Irfan Abu Bakar (Bandung: Mizan, 
2005), 174. 
169 Muhaya, Bersufi, 26. 
170 Leaman, Estetika Islam, 174. 
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seorang penyair.
171

 

 

Untuk memotret tradisi berpikir tersebut, terdapat dua bagian dalam 

konteks berpikir, pertama imajinasi, yang merupakan hasil dari tindakan 

otonomi pikiran; dan kedua pemikiran, yang merupakan hasil dari tindakan 

yang disengaja. Manusia yang banyak berpikir tidak berarti imajinatif, dan 

tidak setiap orang yang imajinatif adalah pemikir. Kedua sifat ini memiliki 

tempatnya sendiri-sendiri. Seseorang yang terbiasa berpikir dan tidak mampu 

berimajinasi, terpisah jauh dari keindahan yang terekspresikan dalam musik 

dan puisi, karena semua hal itu berasal dari imajinasi. Jika pikiran diberi 

kebebasan untuk melakukan apa yang ia sukai, ia akan menari sebagaimana 

yang ia lakukan sebelumnya, dan dari gerakannya terciptalah sebuah gambar, 

katakanlah seni, puisi, atau musik. Dalam bentuk apapun ia mengekspresikan 

dirinya, dan pasti indah.
172

 

Sebagai salah satu wahana mendekati Tuhan, kekuatan imajinasi musik 

dalam arus pemikiran tasawuf termasuk dalam kategori epistemologi (teori 

pengetahuan)
173

 „irfānī. Berikut beberapa pengertian tentangnya. 

1. Pengertian Irfani 

„Irfān dalam bahasa Arab merupakan masdar dari ‟arafa, semakna 

dengan kata ma‟rifah. Dalam kamus Lisān Al-‟Arab, Al-„Irfan diartikan 

dengan al„ilm. Di kalangan para Sufi, kata 'irfān digunakan untuk 

                                                             
171 Zakī Mubārak, al-Taṣawwuf al-Islāmī fi al-Adab wa al-Akhlāq, Vol. 1 (Kairo: ṭba„ah al-Risālah, 1938), 
386. 
172 Inayat Khan, Dimensi Spiritual Psikologi, terj. Andi Haryadi (Bandung: Pustaka Hidayah, 2000), 35. 
173 The Liang Gie, Pengantar Filsafat Ilmu (Yogyakarta: Yayasan Studi Ilmu dan Teknologi, 1987), 83. 
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menunjukkan jenis pengetahuan tertinggi, yang dihadirkan dalam kalbu 

dengan cara kashf atau ilhām. Hanya saja, istilah tersebut tidak berkembang 

penggunaannya di kalangan pemikir waktu itu, kecuali pada masa ini.
174

 

Adapun ma‟rifah di kalangan sufi diartikan kebagai pengetahuan 

langsung tentang Tuhan berdasarkan wahyu atau petunjuk Tuhan. Ia bukan 

hasil atau buah dari proses mental, melainkan sepenuhnya bergantung pada 

kehendak dan karunia Tuhan yang akan diberikan sebagai karunia dari-Nya. 

Dia sudah menciptakan manusia dengan kapasitas untuk menerimanya. Inilah 

sinar Ilahi yang menyinari ke dalam hati manusia dan melimpahi bagian dari 

tubuh dengan berkas cahaya yang menyilaukan.
175

 

Para sufi membedakan antara pengetahuan yang didapat melalui indra, 

atau melalui akal, atau kedua-duanya dengan pengetahuan yang dihasilkan 

melalui kashf dan ‟Iyān (pandangan langsung). Dalam hal ini Dzu al-Nūn al-

Miṣri (w. 245 H) mengklasifikasikan pengetahuan pada tiga, yaitu: 

1. Pengetahuan orang awam yang mengatakan bahwa Tuhan itu esa dengan 

perantaraan ucapan syahadat. 

2. Pengetahuan ulama,Tuhan itu esa menurut logika akal. 

3. Pengetahuan para sufi, yang mengatakan bahwa Tuhan esa dengan 

perantara hati sanubari.  

Pengetahuan dalam tingkat pertama dan kedua belum merupakan 

pengetahuan hakiki, sebab keduanya baru disebut ilmu. Pengetahuan dalam 

arti ketiga merupakan pengetahuan hakiki tentang Tuhan yang kemudian 

                                                             
174 Muhammad „Abid Al-Jabiri, Bunyah al „Aqlu al-„Arabi, (Beirut:Markaz Dirasah Al-Wihdah Al-

„Arabiyah, 1990), 251. 
175 Reynold A. Nicholson, Tasawuf Menguak Cinta Ilahiah, Terj. Nasir Budima, (Jakarta: Rajawali,1987), 68. 
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disebut ma‟rifah.
176

 

Dalam perspektif lainnya, pengetahuan dapat dibagi menjadi tiga 

tingkatan, yaitu burhāni, bayāni, dan 'irfāni. Pembagian ini berdasarkan ayat 

Al-Quran yang menggunakan kata yaqīn bersama dengan kata ḥaqq, inna 

haadza lahuwa al-haqqu al-yaqīn
177

, dengan kata ‟ilm, kallā law ta‟lamūna 

ilma al-yaqīn  dan dengan kata ‟ain, tsumma latarawunnahā ‟ain al-yaqīn
178

.  

Al-Qusyairi mengatakan bahwa ‟ilmu alyaqīn adalah pengetahuan 

burhāni, „ain al-yaqīn adalah pengetahuan bayāni, sedangkan haqq al-yaqīn 

adalah pengetahuan langsung (‟iyan). Yang pertama untuk golongan 

rasionalis, yang kedua untuk saintis, dan yang ketiga untuk golongan 'arif.
179

 

Perbedaan antara burhāni dan „irfāni juga telah terjadi dalam budaya 

pemikiran Islam, khususnya dari kalangan tasawuf iluminasi, seperti tokoh 

sufi Suhrawardi yang membedakan dengan jelas antara al-hikmah al-baḥtsiah 

(filsafat diskursif) dan al-hikmah al-isyrāqiah (filsafat intuitif). Yang pertama 

berpijak pada inferensi, teoretisasi, dan demonstrasi (verifikasi) yang berakar 

pada filsafat Aristoteles, sedangkan yang kedua berpijak pada kashf dan 

isyrāq (iluminasi) yang berakar pada filsafat Plato.
180

 

Sebenarnya, pembedaan antara metode burhāni (pemikiran rasional) dan 

metode ‟irfāni (ilhām dan kashf) telah ada beberapa abad sebelum Islam. Dari 

beberapa rujukan, di antaranya dikatakan bahwa lmlikh (Jamblichus) yang 

hidup pada abad ke-2 dan ke-3 M. merupakan salah seorang dari filsuf Timur 

                                                             
176 Ali Ibnu „Utsman al-Hujwiri, Kasyful Mahjub, terj. Suwardo Mathary dan Abdul Hadi, (Bandung: Mizan, 

1992), 249. 
177 Al-Qur‟an, 56:95. 
178 Ibid., 102:5-7. 
179 Al-Jabiri, Bunyah, 251-252. 
180 Ibid., 252. 
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(masyriqi) yang membedakan dengan jelas antara metode filsafat Aristoteles 

dan metode fllsafat Hermes. Dalam tulisan yang ditujukan kepada salah 

seorang muridnya, ia pernah mengatakan jika engkau mengajukan masalah 

filsafat kepada kami, kami akan menjawabnya menurut pandangan 

hermeneutik yang sebelumnya pernah digunakan oleh Plato dan 

Phythagoras.” Dari pernyataan tersebut, dapat diketahui bahwa Jamblichus 

adalah flsuf beraliran Hermetisme yang mempunyai pengaruh besar dalam 

filsafat Hermetis, yang telah dikenal di kalangan para penerjemah dan 

pengarang Arab. Setelah itu, berkembanglah metode ‟irfāni di dunia Islam 

melalul ekspansi dan asimilasi dengan budaya lain dan digunakan sebagai 

metode untuk menangkis serangan pola pemikiran rasionalis Yunani.
181

 

Dengan demikian, dapat dikatakan bahwa ‟irfān sebagai sistem 

epistemologi dan ontologi, ditransfer ke dalam budaya Arab dari budaya 

Yunani yang telah terkenal di wilayah Timur pra-Islam, khususnya di Mesir, 

Siria, Palestina, dan lrak.
182

 

'Irfān yang berakar dari bahasa Yunani adalah gnosis, yang berarti 

ma‟rifah, al-„ilm, ‟ dan al-hikmah (filsafat). Di Eropa, pengetahuan ‟irfani 

dipandang sebagai suatu gerakan agama (gnoticism) yang heretik, 

menyimpang, dan muncul dari dalam agama Kristen. Bahkan, menurut kajian 

modern, terutama oleh para ahli sejarah agama-agama di Eropa, gnoticism 

tidak hanya merupakan gerakan yang berhubungan dengan agama Kristen, 

tetapi juga sebagai fenomena umum yang dikenal dalam tiga agama Samawi, 

                                                             
181 Ibid. 
182 Ibid., 253. 
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yaitu Islam, Kristen, dan Yahudi. Lebih dari itu, istilah ini dikenal pula di 

dalam agama paganistik. Dengan demikian, istilah gnosis harus dibedakan 

dengan gnoticism.  

Gnosis lebih tepat dipandang sebagai pengetahuan tentang rahasia-

rahasia ketuhanan yang dimiliki oleh sekelompok orang tertentu, sedangkan 

gnoticism merupakan aliran yang mengklalm dirinya sebagai gerakan 

keagamaan yang dibangun atas dasar suatu pengetahuan yang lebih tinggi dari 

pengetahuan aqliah (rasional), pengetahuan yang bersifat esoterik, yang tidak 

hanya berkaitan dengan perihal agama, tetapi juga dengan segala sesuatu yang 

bersifat rahasia dan samar, seperti sihir, astronomi, kimia, dan sebagainya.
183

 

2. Sumber Irfani 

Sarana makrifat seorang sufi adalah kalbu, bukan perasaan dan bukan 

pula akal budi (nalar). Kalbu bukan bagian tubuh secara fisik yang terletak 

pada bagian kiri dada manusia, tetapi percikan rohaniah ketuhanan yang 

merupakan hakikat realitas manusia. Kadang-kadang ia berkaitan dengan 

segumpal daging hati manusia. Akan tetapi, sejauh ini daya nalar manusia 

belum mampu memahami kaitan antara keduanya.
184

 

Kalbu, menurut Al-Ghazali bagaikan cermin, sementara ilmu adalah 

pantulan gambar realitas yang terdapat di dalamnya. Jika cermin tidak bening, 

ia tidak dapat memantulkan realitas ilmu. Hal yang membuat cermin kalbu 

tidak bening adalah hawa nafsu tubuh. Ketaatan kepada Allah dan 

keterpalingan dari tuntutan hawa nafsu itulah yang membuat kalbu menjadi 

                                                             
183 Ibid., 253-254. 
184 Abu Al-Wafa At-Taftazani, Sufi dari Zaman ke Zaman, (Bandung: Pustaka, 1985), 171. 
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bening dan cemerlang.
185

 Oleh karena itu, Al-Ghazali mengatakan bahwa 

jalan menuju Allah harus ditempuh dengan tiga tahap, yaitu penyucian hati 

(via purgative), konsentrasi dalam zikir kepada Allah (via contemplative), dan 

fana‟fi Allah (kashf, via illuminative).
186

 

Lebih lanjut, Harun Nasution menjelaskan bahwa alat untuk memperoleh 

makrifat oleh kaum sufi disebut sīr. Ada tiga alat dalam tubuh manusia yang 

dipergunakan para sufi dalam berhubungan dengan Tuhan, yaitu kalbu untuk 

mengetahui sifat-sifat Tuhan, rūh untuk mencintai Tuhan, dan sīr untuk 

melihat Tuhan. Keadaan sīr Iebih halus daripada rūh dan rūh lebih halus 

daripada kalbu. Adapun perbedaan kalbu dengan akal adalah bahwa akal tidak 

bisa memperoleh pengetahuan yang sebenarnya tentang Tuhan, sementara 

kalbu bisa mengetahui hakikat dari segala yang ada dan jika dilimpahi cahaya 

bisa mengetahui rahasia-rahasia-Nya.
187

 

Para pemikir keislaman baik dari kalangan muslim maupun dari kalangan 

Orientalis mereka berbeda pendapat dalam menentukan asal dan sumber 

epistemologi „irfāni ini: 

a. Berasal dari sumber persia dan majusi 

Seperti yang disampaikan Dozy dan Thoulk. Alasannya, sejumlah 

besar orang-orang Majusi di Iran utara tetap memeluk agama mereka 

setelah penaklukan Islam dan banyak tokoh sufi yang berasal dari daerah 

Khurasan. Disamping itu, sebagian pendiri aliran-aliran sufi berasal dari 

kelompok orang Majusi, seperti Ma`rūf al-Kharki (w. 815 M) dan Bayazīd 

                                                             
185 Ibid. 
186 Simuh, Tasawuf dan Perkembangan dalam Islam, (Jakarta: Grafindo Persada, 1996), 41. 
187 Harun Nasution, Filsafat dan Mistisme dalam Islam, (Jakarta: Bulan Bintang, 1973), 77. 
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Busṭami (w. 877 M).
188

 

b. Irfani berasal dari sumber-sumber Kristen 

Pendapat dari Von Kramer, Ignaz Goldziher, Nicholson, Asin Palacios 

dan O‟lery. Alasannya pertama, adanya interaksi antara orang-orang Arab 

dan kaum Nasrani pada masa jahiliyah maupun zaman Islam. Kedua,  

adanya segi-segi kesamaan antara kehidupan para Sufis, dalam soal ajaran, 

tata cara melatih jiwa (riyāḍah) dan mengasingkan diri (khalwāt), dengan 

kehidupan Yesus dan ajarannya, juga dengan para rahib dalam soal 

pakaian dan cara bersembahyang.
189

 

c. Irfani ditimba dari India 

Seperti pendapat Horten dan Hartman. Alasannya, pertama, 

kemunculan dan penyebaran Irfani (tasawuf) pertama kali adalah di 

Khurasan. Kedua, kebanyakan dari para sufi angkatan pertama bukan dari 

kalangan Arab, seperti Ibrahim ibn Adham (w. 782 M), Syaqiq al-Balkh 

(w. 810 M) dan Yahya ibn Muadz (w. 871 M). Ketiga, Pada masa sebelum 

Islam, Turkistan adalah pusat agama dan kebudayaan Timur serta Barat. 

Mereka memberi warna mistisisme lama ketika memeluk Islam. Keempat, 

Konsep dan metode tasawuf seperti keluasan hati dan pemakaian tasbih 

adalah praktek-praktek dari India.
190

 

 

 

                                                             
188 Yazid Busthami, Farid al-Din al-Attar, Warisan Para Aulia, terj. Anas Muhyidin, (Bandung, Pustaka, 
1994), 48. 
189 Nicholson, al- Shufiyah fî al-Islâm, terj. Nurudin Syaribah, (Kairo, tp. 1951), 12. 
190 Al-Attar, Warisan Para Aulia, terj. Anas Muhyidin, (Bandung, Pustaka, 1994), 56. 
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d. Irfani berasal dari sumber-sumber Yunani 

Khususnya neoplatonisme dan Hermes, seperti disampaikan O‟leary 

dan Nicholson. Alasannya, „Theologi Aristoteles‟ yang merupakan paduan 

antara sistem Porphiry dan Proclus telah dikenal baik dalam filsafat Islam. 

Kenyataannya, Dzun al-Nun al-Misri (796-861 M), seorang tokoh sufisme 

dikenal sebagai filosof dan pengikut sains hellenistik.
191

 Salah seorang 

pemikir muslim kontemporer al-Jabiri
192

 lebih condrong pada kelompok 

ini. Menurutnya, Irfani diadopsi dari ajaran Hermes, sedang pengambilan 

dari teks-teks al-Qur`an lebih dikarenakan tendensi politik. Sebagai 

contoh, istilah maqāmat yang secara lafdzi dan maknawi diambil dari al-

Qur`an (QS. Al-Fusilat : 164), identik dengan konsep Hermes 

tentang mi`raj, yakni kenaikan jiwa manusia setelah berpisah dengan raga 

untuk menyatu dengan Tuhan. Memang ada kata maqāmat dalam al-

Qur`an tetapi dimaksudkan sebagai ungkapan tentang pelaksanaan hak-hak 

Tuhan dengan segenap usaha dan niat yang benar, bukan dalam arti 

tingkatan atau tahapan seperti dalam istilah al-Hujwiri (w. 1077 M).
193

 

 

                                                             
191 Abu al-Wafa Taftazani, Sufi Dari Zaman ke Zaman, terj. Rafi Usmani, (Bandung, Pustaka, 1985), 29-30. 
192 Mohammad Abied Al-Jabiri adalah seorang pemikir Arab kontemporer (asal Maroko) yang 

memproyeksikan diri dalam proyek pemikiran spesifik selain Hassan Hanafi (asal Mesir) dan Muhammad 

Arkoun (asal Aljazair). Ketiga-tiganya dapat dikatakan sebagai “pemikir proyek”. Jabiri lahir di Figuig, 

sebelah selatan Maroko, tanggal 27 Desember 1935. Pendidikannya dari tingkat dasar sampai perguruan 
tinggi lebih banyak ditempuh di tanah kelahirannya di Maroko. Dia pernah setahun menempuh pendidkan 

filsafat di Universitas Damaskus, Siria (tahun 1958). Setelah itu dia melanjutkan pendidikan diploma Sekolah 

Tinggi Filsafat Fakultas Sastra Universitas Muhammad V di Rabat, (1967) dan meraih gelar master dengan 

tesis tentang “Filsafat Sejarah Ibn Khaldun” (Falsafatut Târîkh „inda Ibn Khaldûn). Doktor bidang Filsafat, 
dia raih di Fakultas Sastra Universitas Muhammad V, Rabat (1970), dengan disertasi yang masih membahas 

seputar pemikiran Ibn Khaldun, khususnya tentang Fanatisme Arab. Desertasinya berbicara tentang 

“Fanatisme dan Negara: Elemen-Elemen Teoritik Khaldunian dalam Sejarah Islam” (Al-„Ashabiyyah wad 

Dawlah: Ma‟âlim Nadzariyyah Khaldûiyyah fit Târikhil  Islâmî). Disertasi tersebut kemudian dibukukan 
tahun 1971. Al-Jabiri, hanya menguasai tiga bahasa: Arab (bahasa ibu), Perancis (baca dan tulis), dan Inggris 

(baca saja). 
193 Al-Jabiri, Bunyah al-Aql al-Arabi, (Beirut, al-Markaz al-Tsaqafi al-Arabi, 1993), 372. 
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3. Konsep Tekstual dan Kontekstual Irfani 

Sesuai dengan sasaran bidik Irfani yang esoterik, isu sentral Irfani adalah 

zahir & batin, bukan sebagai konsep yang berlawanan tetapi sebagai 

pasangan. al-Ghazali (w. 1111 M), Ibn Arabi (w. 1240 M), juga para sufis 

yang lain, teks keagamaan (al-Qur`an dan hadits) tidak hanya mengandung 

apa yang tersurat (dzahir) tetapi juga apa yang tersirat (bāṭin). Aspek dzahir 

teks adalah bacaannya (tilāwah) sedang aspek batinnya adalah takwilnya. Hal 

ini menurut Jabiri bermakna, pertama, diungkapkan dengan cara apa yang 

disebut sebagai i`tibār atau qiyas Irfani. Yakni analogi makna batin yang 

ditangkap dalam kashf  kepada makna zahir yang ada dalam teks.
194

 Sebagai 

contoh, qiyas yang dilakukan kaum Syiah yang menyakini keunggulan 

keluarga Imam Ali ra. atas QS. Al-Rahman, 19-22. “Dia membiarkan dua 

lautan mengalir dan bertemu; diantara keduanya ada batas yang tidak 

terlampaui dan dari keduanya keluar mutiara dan marjan”. Dalam hal ini, 

Ali dan Fatimah dinisbatkan pada dua lautan, Muhammad saw dinisbatkan 

pada batas (barzah), sedang Hasan & Husein dinisbatkan pada mutiara dan 

marjan.
195

 Barzah=Muhammad, Dua lautan=Ali/ Fatimah Dua laut Ali/ 

Fatimah Mutiara & Marjan Hasan/ Husein Contoh lain adalah qiyas yang 

dilakukan al-Qusyairi atas ayat yang sama.
196

  

Qiyas Irfani disini berusaha menyesuaikan konsep yang telah ada atau 

pengetahuan yang diperoleh lewat kashf dengan teks. Ibn Arabi menyatakan 

bahwa zahir al-Qur`an adalah tafsir, aspek batinnya adalah takwil, had-nya 

                                                             
194 Ibid., 295. 
195 Ibid., 306. 
196 Ibid., 107. 
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adalah batas kemampuan pemahaman dan matla`nya adalah puncak pendakian 

hamba dimana ia menyaksikan Tuhan. Namun, Jabiri menyangsikan otensitas 

hadis dan tafsir ini, karena dibagian lain, Ibn Arabi menyatakan bahwa ia 

memperoleh hadis tersebut lewat kashf. Tidak mengikuti rantai perawian 

sebagaimana dalam ilmu hadis. 

Dengan kata lain, seperti dikatakan al-Ghazali diatas, zahir teks dijadikan 

furû‟ (cabang) sedang konsep atau pengetahuan kashf sebagai ashl (pokok). 

Karena itu, qiyas Irfani atau I`tibār tidak memerlukan persyaratan illat atau 

pertalian antara lafat dan makna (qarīnah lafdziyah `an ma`nawiyah) 

sebagaimana yang ada dalam qiyas bayani, tetapi hanya berpedoman pada 

isyarat (petunjuk batin).
197

 Metode analogi seperti diatas, menurut al-Jabiri,
198

 

juga dikenal dalam pemikiran di Barat, yakni dalam aliran filsafat esoterik, 

yang disebut analogi intuitif. Namun, dalam analogi filsafat esoterik, 

perbandingan bukan dialakukan atas dasar kesamaan tetapi karena adanya 

keterpengaruhan. Bagi al-Jabiri, dengan tidak adanya kesetaraan atau 

kesamaan diantara dua hal yang dianalogikan berarti analogi (qiyas) tersebut 

telah jatuh.
199

 Karena itu, dan ini merupakan kesalahan alJabiri, ia 

menggunakan metode analogi Barat tersebut untuk menganalisa Irfani Islam, 

sehingga menganggap bahwa pengetahuan Irfani yang dibangun diantas dasar 

qiyas bukan sesuatu yang luar biasa tetapi hanya kreatifitas akal yang 

didasarkan atas imajinasi. Lebih lanjut, Irfani akhirnya hanya merupakan 

filsafatisasi mitos-mitos, yang tidak memberikan kontribusi apapun terhadap 

                                                             
197 Ibid., 274. 
198 Ibid.,376. 
199 Ibid. 
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pembangunan masyarakat.
200

  

Irfani lebih berkaitan dengan kebersihan jiwa, rasa dan kayakinan hati, 

sementara mistik Barat kurang berkaitan dengan semua itu dan lebih 

positifistik. Karena itu, menggunakan alat ukur mistik Barat untuk 

menganalisa Irfani Islam, sesungguhnya, tidak berbeda dengan mengukur rasa 

kepedasan cabe dengan melihat warna kulitnya. Tidak akan mencapai hakekat 

yang sebenarnya. Kedua, pengetahuan kashf diungkapkan lewat apa yang 

disebut dengan syathahāt. Namun, berbeda dengan qiyas Irfani yang 

dijelaskan secara sadar dan dikaitkan dengan teks, syathahāt ini sama sekali 

tidak mengikuti aturan-aturan tersebut. Syathahāt lebih merupakan ungkapan 

lisan tentang perasaan (al-wijdan) karena limpahan pengetahuan langsung dari 

sumbernya dan dibarengi dengan pengakuan, seperti ungkapan „Maha Besar 

Aku‟ dari Abu Yazid Bustami (w. 877 M), atau „Ana al-Haqq‟ (Aku adalah 

Tuhan) dari al-Hallaj (w. 913 M).
201

 Ungkapan-ungkapan seperti itu, keluar 

saat seseorang mengalami suatu pengalaman intuitif yang sangat mendalam, 

sehingga sering tidak sesuai dengan kaidah teologis maupun epistemologis 

tertentu; sehingga, karena itu pula, ia sering dihujat dan dinilai menyimpang 

dari ajaran Islam yang baku. Meski demikian, secara umum, syathahāt 

sebenarnya diterima dikalangan sufisme, meskipun dikalangan sufisme sunni 

yang membatasi diri pada aturan syareat, dengan syarat bahwa syathahāt 

tersebut harus di takwilkan, yakni ungkapannya harus terlebih dahulu 

                                                             
200 Ibid., 377. 
201 Ibid., 288. 
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dikembalikan pada makna zahir teks.
202

  

Artinya, syathahat tidak boleh diungkapkan secara „liar‟ dan 

berseberangan dengan ketentuan syareat yang ada. Persoalannya, di mana 

hakekat qiyas Irfani, takwil atau syathah sufisme diatas, sebab apa yang 

diungkapkan para tokoh sufis tersebut ternyata tidak sama, meski mereka 

sama-sama mengklaim telah mengalami atau mendapat pengetahuan langsung 

dari realitas mutlak. Mengikuti al-Jabiri, hakekat takwil dan syathah tidak 

terletak pada makna umumnya atau universalitasnya melainkan justru pada 

makna temporal atau subjektifitasnya. Sebab, ta‟wīl atau shaṭah tidak lain 

adalah pemaknaan atau pemahaman atas realitas yang ditangkap saat kashf, 

dan itu pasti berbeda diantara masing-masing orang, sesuai dengan kualitas 

jiwa dan pengalaman sosial budaya yang menyertainya.
203

 

4. Metode Irfani 

Seperti dijelaskan sebelumnya, metode pengetahuan para sufi berbeda 

dengan metode pengetahuan para teolog, fuqahā, dan filsuf. Metode yang 

dipergunakan para Sufi adalah metode cita rasa khusus, yaitu pemahaman 

instuitif langsung, yang berbeda dengan pemahaman sensual langsung dan 

pemahaman rasional dan pemahaman indrawi. Metode ini lazim disebut 

metode pengetahuan iluminasi (kashf).
204

 

Dalam mendefisikan iluminasi, al-Ṭūsi mengatakan kashf adalah uraian 

tentang apa yang tertutup bagi pemahaman yang tersingkap bagi seseorang, 

                                                             
202 Ibid., 290. 
203 Ibid. 281. 
204 At-Taftazani, Sufi, 171. 
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seakan ia melihat dengan mata telanjang.
205

 Kashf juga diartikan sebagai 

penyingkapan atau wahyu. Ia merupakan jenis pengalaman langsung yang 

menjadi sumber pengetahuan tentang hakikat diungkapkan pada hati sang 

hamba dan pecinta. Dalam rahmat-Nya yang tidak terbatas, Allah memberikan 

kepada hamba-Nya dan pencipta-Nya mengungkapkan diri Ilahi yang tidak 

hanya menambah pengetahuannya tentang Allah, tetapi juga menambah 

kerinduannya yang menggelora dan cintanya kepada Allah. Oleh karena itu, 

kaum sufi agung disebut kaum ”penyingkap dan penemu' (ahl al-kashf wa al-

wujūd). Dalam penyingkapan, mereka menemukan AIlah.”Penyingkap” dan 

”penemu” sering terjadi selama berlangsung konser spiritual (sama‟).
206

 

Kashf merupakan kebalikan dari pembuktian rasional, yang menurut para 

teolog dan filsuf, pikiran bergerak dari satu pengertian menuju pengertian lain 

dan dari premis-premis menuju kesimpulan.  

Bagi para sufi, tersingkapnya hal tersebut dan terlimpahnya pada dada 

mereka cahaya, bukan karena mempelajarinya, mengkajinya, ataupun menulis 

buku, tetapi dengan bersikap asketis (zuhud) tentang dunia, menghindari diri 

dari hal-hal yang berkaitan dengannya, membebaskan kalbu dari berbagai 

persoalannya, serta menerima Allah sepenuh hati. Barang siapa milik Allah, 

niscaya Allah adalah miliknya dan setiap hikmah muncul dari kalbu dengan 

keteguhan beribadah. Hal inl menggambarkan bahwa makrifat tidak diperoleh 

begitu saja, tetapi pemberian Tuhan (a direct knowledge of God based on 

revelation). Makrifat bukan hasil pemikiran manusia, tetapi bergantung 

                                                             
205 Ibid., 172. 
206 Amatullah Armstrong, Khazanah Istilah Sufi; Kunci Memasuki Dunia Tasawuf, terj. M.S. Nashrullah dan 

Ahmad Baiquni, (Bandung: Mizan, 1996), 137. 
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kehendak dan rahmat Tuhan yang diberikan-Nya kepada sufi yang sanggup 

menerimanya. 

Al-Ghazali mengatakan bahwa kalbu mempunyai dua pintu, satu pintu 

terbuka ke alam malakūt (ghaib), yaitu lauh al-mahfūẓ dan alam kemalaikatan 

(alam rohani), dan satu pintu yang lain terbuka ke arah panca indra yang 

berkaitan dengan alam dunia (fisik). Alam dunia yang indriawi sebenarnya 

merupakan cerminan (pantulan) segala yang ada di alam kemalaikatan. Pintu 

yang terbuka ke alam gaib dan alam kemalaikatan bisa dipahami seperti 

halnya keajaiban mimpi yang benar secara yakin, yaitu hati bisa menghayati - 

di tengah tidur - hal-hal yang akan terjadi pada kemudian hari, atau kejadian-

kejadian masa lalu tanpa perantaraan tanggapan indriawi. Pintu ini hanya 

terbuka bagi orang yang menyendiri untuk berzikir kepada Allah.
207

 

Uraian Al-Ghazali di atas sangat mirip dengan filsafat Plato tentang alam 

ide dan kaitannya dengan alam materiil. Lebih lanjut, Ia mengatakan bahwa 

seperti halnya para arsitek menggambar gedung yang akan dibangunnya di 

atas kertas, kemudian dilaksanakan pembangunannya sesuai naskah alam 

semesta secara lengkap dari awal hingga akhirnya di dalam lauh al-mahfūẓ, 

kemudian secara berurutan diwujudkan dalam kenyataan sesuai dengan 

naskah tersebut.
208

 

Ringkasnya, Al-Ghazali membandingkan ilmu kashf ilhāmiah dan ilmu 

ta‟līmiah seperti naskah asli dan duplikat/ tindasannya, sejalan dengan teori 

Plato yang mengatakan bahwa ilmu yang ada di alam ide lebih murni daripada 

                                                             
207 Simuh, Tasawuf, 125. 
208 Ibid., 126. 
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yang digelar di alam raya.
209

 

Dari uraian di atas, bisa dipahami bahwa pengetahuan para sufi diperoleh 

langsung dari Tuhan tanpa perantara, tetapi pengetahuan itu berbeda dengan 

pengetahuan kenabian, sebab hanya berupa ilham atau inspirasi dalam kalbu 

yang tidak diketahui sang sufi cara memperolehnya dan dari mana datangnya. 

Adapun pengetahuan para nabi merupakan wahyu yang diperoleh seorang 

Nabi dengan perantara malaikat. Walaupun demikian, nabi dan para sufi 

sepenuhnya yakin bahwa ilmu tersebut datangnya dari Tuhan, termasuk yang 

diyakini sālik melalui musik spiritualnya.
210

 

5. Aspek Irfani dalam Musik Spiritual 

Ada dua aspek untuk menafsirkan „irfān. Pertama, jika ditelaah dalam 

aspek sosial, ahli „irfān menyebut dirinya sebagai seorang sufi. Sedangkan 

dalam tinjauan teori pengetahuan, mereka menamakan dirinya sebagai orang-

orang yang „ārif. Murtadā Mutahharī dalam bukunya al-Kalām wa al-„Irfān 

membagi ruang lingkup „irfān menjadi dua, praktis („amalī) dan teoretis 

(nazarī). Adapun yang pertama lebih diasosiasikan pada etika; yakni 

bagaimana seorang sālik, melalui katarsis jiwa dan inteleksi idealnya, dapat 

mencapai kemanusiaan tertinggi dengan menjunjung ketauhidan dan merunut 

tahapan-tahapan dirinya untuk mencapai manusia paripurna (al-insān al-

kāmil). Sedangkan, yang kedua, „irfān teoretis bisa disebut juga dengan 

filsafat ketuhanan, yakni usaha mengkaji tentang Tuhan, alam, dan manusia di 

                                                             
209 Ibid. 
210 Ahmad Hasan Ridwan dan Irfan Safrudin, Dasar-Dasar Epistemologi Islam, (Bandung: Pustaka Setia, 

2011), 350. 
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mana cara memperoleh pengetahuannya didasarkan pada kashf.
211

 

Ada beberapa tahapan yang harus dilalui oleh sālik sekaligus sāmi„ 

(penikmat samā„) dalam memasuki ruang inteleksi „irfānī, antara lain, 

persiapan, penerimaan, dan pengungkapan, dengan lisan atau tulisan. Tahap 

pertama, persiapan dalam laku zuhud. Untuk bisa menerima limpahan 

pengetahuan (kashf), seorang sālik dan sāmi„ harus menamatkan jenjang-

jenjang kehidupan spiritual. Kedua, tahap penerimaan. Jika telah mencapai 

tingkat tertentu dalam jenjang spiritual, seseorang akan mendapatkan 

limpahan pengetahuan langsung dari Tuhan secara iluminatif atau noetic. 

Dalam kajian filsafat Mehdi Yazdi, pada tahap ini, seseorang akan 

mendapatkan kashf yang demikian mutlak, sehingga dengan kesadaran itu 

seseorang mampu melihat realitas dirinya sendiri (mushāhadah) sebagai objek 

yang diketahui. Dalam posisi ini, seorang sāmi„ diibaratkan seperti 

mendapatkan samā„ ilāhī (musik Tuhan). Ia adalah samā„ dari, dalam, dan 

dengan segala sesuatu. Baginya, kehidupan adalah kalimat-kalimat Allah yang 

tiada pernah habis untuk diuraikan.
212

 

Sedemikian rupa sehingga dalam perspektif epistemologis pengetahuan 

seperti ini sudah tidak merasionalisir melalui data-data empiris apapun, 

bahkan objek eksternal sama sekali tidak berfungsi dalam pembentukan 

gagasan umum kondisi ini. Inilah yang oleh Mehdi Yazdi disebut sebagai 

„ilmu huduri‟ atau pengetahuan swaobjek (self-object-knowledge).
213

 

                                                             
211 al-Shahīd Murtadā Mutahharī, al-Kalām wa al-„Irfān (Beirut: al-Dār al-Islāmīyah li al-Tibā„ah wa al-
Nashr wa al-Tawzī„, 1992), 65, 67-71. 
212 Parvis Morewedge, Islamic Philosophy and Mysticism (New York: Caravan Books, 1981), 177. 
213 Mehdi Hairi Yazdi, Ilmu Hudhuri, terj. Ahsin Muhammad (Bandung: Mizan, 1994), 51-53. 
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Ketiga, pengungkapan, yakni pengalaman mistik diinterpretasikan dan 

diungkapkan kepada orang lain, lewat ucapan atau tulisan. Namun, karena 

pengetahuan model ini bukan masuk tatanan konsepsi dan representasi, tetapi 

terkait dengan kesatuan kehadiran antara Tuhan dalam diri (manusia), 

sehingga tidak bisa dikomunikasikan, maka tidak semua pengalaman ini 

kemudian bisa diungkapkan.
214

 

6. Hubungan Musik Spiritual Imam al-Ghazali dengan Epistemologi 

Irfani 

Menghubungkan antara musik spiritual Imam al-Ghazali dengan 

Epistemologi Irfani perlu adanya pendekatan yang tepat. Dan menurut penulis 

ialah didekati melalui teori peleburan wawasan (fusion of horizon). Teori ini 

dilandaskan pada premis bahwa horizon teks itu terbatas. Seorang penafsir 

atau peneliti tidak dapat memasukkan wawasannya sendiri disisipkan ke 

dalam teks yang sudah ada. Makna harfiahnya memang berarti lebur horizon, 

yakni horizon teks yang terbatas dicampur dengan horizon penafsir atau 

peneliti, akan tetapi aturannya tidak dengan cara menambahkan wawasan 

dirinya ke dalam teks. Cara ini menyalahi langsung terhadap kaidah 

hermeneutika yang menyatakan bahwa teks itu otonom, artinya teks itu 

memiliki logikanya sendiri.
215

 

Ricoeur mengakui, Gadamer memberikan teori ini, bahwa komunikasi 

dalam jarak antar dua kesadaran situasi yang berbeda terjadi melalui 

                                                             
214 Ibid., 73-74 & 111. 
215 A. Khozin Afandi, Langkah Praktis Merancang Proposal, (Surabaya: Pustakamas, 2011), 213-214. 
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peleburan horizon mereka.
216

 Dari uraian di atas, konsep musik spiritual Imam 

Al-Ghazali yang memiliki kekhasan horisonnya, memiliki hubungan yang 

khas dengan konsep epistemologi irfani, baik dari kalangan sufi maupun filsuf 

yang juga memiliki horisonnya masing. Pola hubungan antar keduanya yang 

saling menguatkan dari sisi konseptual, maka bisa dipastikan pola ini dikaji 

melalui pendekatan teori peleburan wawasan (fusion of horizon). 

Sebagaimana diketahui konsep musik spiritual al-Ghazali bertujuan agar para 

pemusik/ pendengar bisa menerima limpahan pengetahuan (kashf) atau 

ma‟rifat dari Tuhan, jelas memiliki keserupaan dengan epistemologi irfani 

karena sebagaimana kutipan-kutipan sebelumnya. Karena itu, antar keduanya 

terbuka lebar untuk dipertemukan dalam ruang kajian agar saling melengkapi 

dan menguatkan, terbukti konsep musik spiritual imam Ghazali dalam 

penelitian ini dikuatkan dengan adanya pendapat-pendapat dari kalangan sufi 

dan filsuf lainnya, yang memiliki horisonnya masing-masing di setiap 

karyanya. 

 

 

 

 

 

 

 

                                                             
216 Ibid., 217. 
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BAB V 

PENUTUP 

 

 

N. Kesimpulan 

Dari sekian uraian musik spiritual Imam Al-Ghazali yang ditelaah secara 

filosofis dari bab-bab yang ada, setidaknya dapat disimpulkan sebagai 

berikut: 

1. Musik spiritual menurut al-Gazāli adalah satu-satunya jalan untuk 

mengeluarkan atau menembus sesuatu yang ada dalam hati yang paling 

dalam yang bersifat halus dan tersembunyi (sirr). Maka dengan suara-

suara yang merdu yang disusun sedemikian rupa hingga tercipta suatu 

irama yang harmonis akan dapat menyentuh rahasia itu dan terbukalah 

hijāb dan dapat mengantarkan manusia menuju tingkatan spiritual 

(maqām) yang paling tinggi. Ada tiga maqām yang dapat dicapai dalam 

perjalanan spiritual dengan bantuan musik; yaitu maqām faham, maqām 

ekstase (wajd) dan maqām ber-etika (santun). Maqām ketiga adalah 

maqām tertinggi dan dapat mengantarkan seseorang untuk meraih keadaan 

ekstase sejati, karena bagi al-Ghazali wajd sejati bukanlah kemabukan 

seseorang dalam as-samā„ tetapi suatu keadaan yang dialami seseorang 

yang benar-benar telah melampaui seluruh hāl dan maqām dan telah 

mengalami musyāhadah dan mukāsyafah. Maka wajd sejati adalah 

implementasi dari ketaqwaan dan kecintaan terhadap Allah sehingga 
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diwujudkan dalam bentuk pelaksanaan etika dalam kehidupan sehari-hari 

termasuk etika dalam melakukan as-samā„. 

2. Bagi filsuf Islam, aliran musik spiritual ada dua, yakni revalasionisme dan 

naturalisme. Revalasionisme, berusaha mempercayai musik berasal dari 

alam metafisis melalui tersingkapnya tabir atau proses pewahyuan. Arus 

pemikiran ini berpusat pada pandangan bahwa musik merupakan bunyi 

yang dihasilkan oleh suara dalam jagat raya. Melalui kuasa Tuhan, alam 

raya ini diciptakan dan disusun dengan komposisi terbaik. Pun dengan 

seluruh gerakannya yang mengandung komposisi terbaik pula. Gerakan-

gerakan itu kemudian menimbulkan suara yang indah (nyanyian), 

harmonis, terpadu, dan enak didengar. Adapun dalam epistemology „irfāni, 

ada dua aspek penafsiran. Pertama, dalam aspek sosial, ahli „irfān disebut 

sebagai seorang sufi. Sedangkan dalam tinjauan teori pengetahuan, mereka 

disebut orang-orang yang „ārif. Kedua, aspek teoretis bisa disebut juga 

dengan filsafat ketuhanan, yakni usaha mengkaji tentang Tuhan, alam, dan 

manusia di mana cara memperoleh pengetahuannya didasarkan pada kashf. 

3. Dalam teori lebur wawasan (fusion of horizon) Gadamer, Konsep musik 

spiritual Imam Al-Ghazali yang memiliki kekhasan horisonnya, setelah 

dipertemukan dalam ruang kajian, dikuatkan oleh teori-teori epistemologi 

irfani yang ada pada teks-teks karangan tokoh sufi dan filsuf yang juga 

memiliki horisonnya masing-masing. 
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O. Saran 

Penelitian ini setidaknya dapat memberikan gambaran yang memadai 

mengenai epistemologi musik spiritual Imam Al-Ghazali. Meski demikian, 

masih ada tokoh-tokoh dan tema-tema lainnya yang menarik untuk dikaji dan 

dikembangkan mengingat wacana filsafat musik spiritual dalam Islam yang 

belum menjadi perhatian serius. 

Selain itu, karena penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan 

dengan kapasitas yang masih sangat sempit, maka akan lebih baik jika ada 

penelitian atau kajian lanjutan yang lebih mengembangkan wacana dari aspek 

lain. Dengan demikian, antara penelitian yang telah dilakukan lebih 

memungkinkan untuk dilanjutan agar dapat saling melengkapi. 

Kajian yang telah dilakukan dalam tesis ini tentunya dapat menjadi 

rujukan bagi siapa saja yang ingin melakukan penelitian lanjutan, baik yang 

berupa penelitian lapangan maupun penelitian kepustakaan tentang musik 

spiritual dengan tema yang berbeda dan lebih menarik karena didasari 

kekinian/ faktual. 
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