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ABSTRAK

Muhammadun. 2019. “Konsep ‘Ubudiyah Dalam Tafsir Sufistik (Studi Analisis
atas Tafsir Al-Jilani karya Abdul Qadir al-Jilani) Kata Kunci: Ubudiyyah, Tafsir

sufistik, Tafsir al-Jilani.

Kitab Tafsir al-Jilani adalah salah satu dari sekian banyak kitab tafsir yang
bercorak sufistik atau disebut dengan tafsir ishari yang tentunya dalam
menginterpretasikan ayat-ayat menggunakan pengalaman spiritual, namun tidak

meninggalkan aturan penafsiran dengan menafsirkan zahir ayat terlebih dahulu.

Abdul Qadir al-Jilani selaku penyusun kitab tafsir tersebut menafsiri ayat-
ayat ‘Ubudiyah dari sudut pandang aturan sufi dalam beribadah, namun sebelum
menafsiri dengan sufi al-Jilani lebih mengedepankan aturan shariat terlebih

dahulu sebelum menilai sebuah ibadah dari sudut pandang sufi.

Berdasarkan latar belakang tersebut, rumusan masalah dalam penelitian ini
adalah: 1) Bagaimana konsep salat menurut tafsir al-Jilani ? 2) Bagaimana
konsep puasa menurut tafsir al-Jilani ? Bagimana validitas penafsiran sufi al-Jilani

terhadap ayat-ayat ubudiyah?

Tujuan penelitian yang dilakukan penulis adalah untuk mengetahui
penafsiran al-Jilani  terhadap ayat-ayat ubudiyah dan mengetahui konsep

ubudiyah dalam tafsir al-Jilani .
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Penelitian yang dilakukan penulis adalah penelitian kepustakaan (Library
Research) dengan menggunakan pendekatan kualitatif dan pengambilan data dari
sumber-sumber primer dan sekunder dengan menggunakan teknik Content

Analysis (analisis isi).

Hasil penelitian yang dilakukan penulis adalah dalam menginterpretasikan
ayat-ayat ubudiyah, penafsiran tafsir sufi al-Jilani terhadap beberapa ayat yang
diteliti oleh penulis tidakklah bertentangan dari makna tekstual ayat apabila
ditinjau dari penafsiran lughawi-nya, karena bentuk penyembahan kepada Allah
diimplemantasikan dengan ibadah secara lahiriyah, sekaligus dengan kekuatan
hati melalui rasa tunduk dan ikhlas kepada-Nya. Sangat terlihat sekali bahwa
penafsiran para mufassir sufi terhadap ayat-ayat ‘ubudiyyah pertama-tama
mendahulukan sudut kebahasaan terlebih dahulu, sebelum beranjak ke

pemaknaan sufistiknya.
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BAB |

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Kajian al-Qur’an selalu berkembang dengan cepat seiring dengan
akselerasi perkembangan sosial, budaya, dan gaya hidup masyarakat pada era
nya. Begitu juga kajian tafsir al-Qur’an mulai dari tafsir klasik hingga tafsir
kontemporer dengan berbagai macam corak, dan metode yang dilatar
belakangi oleh kondisi sosio kultural para mufassir, bahkan sebagian corak
penafsiran muncul lantaran situasi politik yang dialami oleh mufassir pada
semasa hidupnya.

Jika kita tengok ke belakang, sejarah perkembangan penafsiran al-Qur’an,
menurut al-Dhahabi terbagi ke dalam tiga fase, yaitu: Pertama, adalah fase
perkembangan tafsir pada masa nabi Muhammad saw dan para sahabat;
kedua, adalah fase perkembangan tafsir pada masa tabi’in; ketiga, fase
perkembangan tafsir pada masa pembukuan dan penyusunan yang diawali
pada era ‘Abbasiyah sampai pada zaman kontemporer. 2

Corak penafsiran yang dikembangkan oleh para mufassir juga beraneka
ragam mulai dari corak sastra bahasa (a/-Tafsir al-Lughawi/al Balaghi), corak

filsafat teologi (al-Tafsir al-Falsafi), corak ilmiah (al-Tafsir al-‘llmi), corak

! Abdul Mustaqim, Pergeseran Epistemologi Tafsir (Yogyakarta: Pustaka pelajar,2008), 60
> Muhammad Husayn Al-Dhahabi, a/-Tafsir Wa al-Mufassiruin, (al-Qahirah: Dar al-Hadit, 2012),
33-134



tasawuf (al-Tafsir al-Sufi), corak figh atau hukum islam (al-Tafsir al-Fighi),
dan corak sastra kebudayaan masyarakat (a/-TafSir al-Adab al —ljtima’i).’

Dipandang dari sisi yang lain perkembangan tafsir dapat pula dilihat dari
sudut metode penafsiran. Meskipun para mufassir mempunyai metode yang
berbeda-bebeda, bisa disimpulkan bahwa metode para mufassir dalam
menafsirkan al-Qur’an diantaranya dikenal dengan metode tahlili, metode
ijmalf, metode mugaran dan metode maudi’i. *

Dari sisi sumber penafsiran ada beberapa macam sumber penafsiran,
diantaranya tafsir b7 al-ra’y, tafsir bi al-ma’tsur. Setelah berakhirnya abad
ke-3 hijriah dan peradaban semakin maju dengan munculnya beberapa
madhhab dan aliran dikalangan umat islam, maka para golongan berusaha
mencari kekuatan guna meyakinkan umat mereka dengan cara mencari ayat
al-Qur’an lalu mereka tafsiri dengan bentuk tafsir b7 al-ra’y (tafsir melalui
pemikiran dan ijtihad). Para golongan itu memilih tafsir b7 al-ra’y dengan
metode rahlili karena mereka lebih relatif mendapat kebebasan, sehingga bisa
leluasa memberikan interpretasi terhadap ayat al-Qur’an, tentunya masih
dalam Kkoridor/batasan yang sesuai dengan aturan shara’ dan kaidah
penafsiran. Karena faktor tersebut, tafsir b7 a/-ra’y memunculkan beberapa
corak penafsiran yang beraneka ragam.’

Salah satu fenomena yang menarik untuk dikaji adalah penafsiran

bercorak sufistik, kemudian melahirkan ajaran tasawuf dan kerohanian yang

> Muhammad Quraish  Shihab, Membumikan al-Qur’an; Fungsi dan Peran wahyu dalam
Masyarakat (Bandung: Mizan,2013), 107-108.

* Abdul Hayy al-Farmawi, al-Bidayah Fi al-Tafsir Al-Maudhiu’iy, (Kairo: Maktabah Jumhuriya,
1977), 23-24

> Nashruddin Baidan, Metode Penafsiran Al-Qur’an, (Yogyakarta, Pustaka Pelajar, 2011), 46



bertujuan membersihkan diri.° Banyak penilaian yang bermunculan dalam
bentuk gugatan, maupun pembelaan terhadap tafsir sufi. Penafsiran sufi
digugat karena penafsirannya mirip dengan metode takwil yang dilakukan
kelompok Shi’ah Batiniyah namun masih bisa ditolerir, artinya penafsiran
sufi ini tidak sampai menjadikan mereka divonis kafir seperti yang dituduhkan
kepada aliran Batiniyah karena analisis para ulama sufi masih menyertakan
makna zahir ayat, yang diperolen melalui proses ijtihad dengan merujuk
kepada pernyataan al-Qur’an dan sunnah, maupun konsepsi pemakaian bahasa
secara umum.’ Sedangkan penafsiran aliran aliran Batiniyah lebih parah
karena mereka hanya menafsirkan ayat al-Qur’an dengan melihat makna batin
setiap ayat tanpa mau menggunakan zahir ayat. Penafsiran mereka hanya
berisi takwil-takwil yang sesat (a/-Ta’wilat al-Fasidaf) yang jelas-jelas
bertentangan dengan kaidah-kidah shara’ dan konsepsi pemakaian bahasa
secara umum. ®

Menurut kelompok sufi setiap ayat al-Qur’an mempunyai dua nuansa yang
berbeda, yaitu Zahir dan Batin. Para sufi mempunyai manhaj tersendiri dalam
menafsirkan al-Qur’an, yaitu menafsirkan ayat al-Qur’an secara metaforis.’
Hal ini terjadi Karena para mufassir sufi menilai setiap ayat al-Qur’an
mengandung empat pilar makna, yaitu: Zahir, batin, hadd dan matia’. Zahir

ayat diartikan sebagai teks ayat al-Qur’an itu sendiri, batin ayat adalah

S Mustafa Zahri, Zlmu Tasawuf: Kunci Memahami Ilmu Tasawuf (Surabaya: Bina Ilmu, 1983),
64-65.

7 M. Anwar Syarifuddin, “Menimbang otoritas sufi dalam menafsirkan al-Qur'an”, Jurnal Studi
Agama dan Masyarakat, Vol. 1, no. 2, (2004)

¥ Subhi Salih, Mabahith i Ulum al Qur’an (Beirut: Dar al-Ilm li Al Malayin. t.th), 297

? Kamil Mustafa al-Shibi, a/-Silah baina al-Tasawwuf wa al-Tashayyu’ (Kairo: Dar al-Maarif,
1958), 416



takwilnya, hadd adalah batasan-batasan atas makna yang terdapat dalam al-
Qu™'an sesuai dengan apa yang dikehendaki oleh AllaH, atau bisa diartikan
sebagai batasan imbalan atas perbuatan manusia, pahala dan siksa. Matla’
adalah cara untuk memahami kandungan makna sulit yang terkandung dalam
al-Qur’an.

Dalam dunia keislaman perkembangan sufisme ditandai dengan praktik-
praktik zuhud (asketisme) dan eskapisme yang dilakukan oleh para sufi
generasi awal. Dengan demikian muncullah dua macam praktek sufisme
dalam dunia islam yaitu, para praktisi (‘amali) yang mengedepankan sikap
praktis mendekat kepada Allah, dan para teosof (nazari-falsafi) yang lebih
mengedepankan pemikiran dan analisis rasional. Selanjutnya model sufisme
ini melahirkan dua corak penafsiran yang mempunyai pengaruh kuat dalam
model penafsiran sufistik, yaitu tafsir sufi nazari (teoretis) dan tafsir sufi
Ishari atau faydi (amali)."'

Muhammad Husayn Al-Dhahabi menggambarkan pandangan sufi nazari
dengan model penafsiran atas kelompok teoretis-falsafi (nazari-faisati) untuk
mempromosikan salah satu diantara teori mistik yang mereka yakini dengan
menggeser al-Qur’an dari makna zahir kepada tujuan dan target mistis
mufassirnya. Dalam hal ini mereka menggunakan al-Qur’an hanya sebagai

alat untuk memuaskan keinginan mereka guna mencari dukungan dan

kepercayaan dari penganutnya.’? Subhi Salih mengartikan tafsir sufistik

' Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassirutin, jilid: 2, hal: 309-310
"' Ibid, 297
"2 Ibid, 302



sebagai bentuk penakwilan yang berbeda dari makna zahir ayat dengan dasar
pemahaman yang ditunjukkan oleh isyarat samar (alisharat al-khafiyyah)
yang terkandung dalam ayat tersebut.* Akan tetapi cara pandang aliran tafsir
sufistik terhadap al-Qur’an masih bisa diterima secara logika shara’ karena
mereka meyakini bahwa setiap ayat al-Qur’an mempunyai dua dimensi, zahir
ayat dan Batin, beda dengan penafsiran aliran Batiniyyah, bahkan menurut al-
Dhahabi penafsiran sufistik bukanlah hal yang baru, melainkan sudah ada
mulai al-Qur’an diturunkan kepada nabi.™

Realitanya perjalanan tafsir sufi tidak berjalan mulus seperti halnya corak
tafsir yang lain, banyak serangan dan kritikan yang muncul dari kaum
formalistik para ahli figh, dan mufassir b/ ma’thur. Khalid Abdurrahman
mengutip pendapat al-Wahidy al-Tusi mengatakan bahwa pola penafsiran
sufistik merupakan kedustaan yang amat besar kepada Allah. Penafsiran sufi
bisa merubah dan memalingkan ayat dari posisi yang semestinya. Pendapat al-
Tusi ini mengomentari salah satu penafsiran kaum sufi bahwa permulaan al-
Qur’an diawali dari huruf ‘ba’ dalam ayat basmalah dan diakhiri dengan huruf

‘Sim’ dalam ayat : (1 : W) W 2kl ., sehingga tersusunlah kata ¢ S sxs e,

yang artinya mencukupi, maksudnya al-Qur’an sudah sangatlah cukup untuk
petunjuk umat manusia di dunia ini, tanpa harus mengambil sumber yang

lain.t®

'3 Subhi Salih, Mabahith 7 Ulium al-Qur’an, 296
' Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, jilid: 2, hal: 309-310
" Khalid ‘Abdurrahman, Usul al-Tafsir Wa Qowa’iduhu, (Beirut: Dar al-Nafais, 1986), 215



Al-Suyuti (W. 911 H) dalam kitabnya a/-ltgan Fi Ulum al-Qur’an juga
memberi pernyataan bahwa pandangan kelompok sufi terhadap ayat al-Qur’an
bukanlah tafsir.*°

Ibnu Salah dalam fatawanya, -seperti yang dikutip oleh al-Zarqani-
mengatakan bahwa ia menemukan pendapat Abu Hasan al-Wahidi (W.378 H)
tentang ketidak setujuan al-Wahidi terhadap tafsir karya Abdurrahman Al-
Sulami (W.412 H) yang menggunakan pendekatan ishari. Barang siapa yang
mempercayai karya al-Sulami sebagai kitab tafsir maka sejatinya ia telah
menjadi kafir.*’

Menurut al-Nasafi penafsiran kaum sufi dengan cara pemindahan makna
zahir kepada makna batin seperti yang dilakukan oleh kelompok Batiniyah
merupakan penyimpangan (i/had). Akan tetapi oleh al-Taftazani dikomentari
penyimpangan itu bisa terjadi jika kaum sufi hanya mengungkap sisi batin
ayat saja dan mengabaikan aspek shari’at secara keseluruhan. Apabila
interpretasi itu sejalan dengan makna zahir ayat dan dilakukan oleh orang
yang memiliki otoritas dalam bidangnya, maka hal itu merupakan bentuk
kesempuraan iman dan ¢ /r#an yang mendalam. 8

Dari uraian singkat di atas kita bisa mengetahui apa perbedaan tafsir sufi
ishari dengan tafsir batiniyah, yang mana mayoritas ulama tafsir bi al-Ra’y
sangat tidak setuju terhadap penafsiran batiniyyah, beda halnya dengan tafsir

sufi ishari.

'® Jalal al-Din al-Suyuti, A/ ltgan fi Ulum al- Qur’an (Beiru t: Dar al-Kutub al-Ilmiyah), 184

7 Muhammad ‘Abd al-Azhim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfin fi ‘Ulim al-Qur’an (Beirut: Dar “al-
Kutub al-*Al Ilmiyyah 2013), 310

" Ibid., 311.



Salah satu contoh penafsiran sufi terhadap ayat al-Qur’an adalah:

D & il Ble 28 iy UK o2 SOl a6 1T i Gl
/,“:::; fl /c;

“Hai orang-orang yang beriman, perangilah orang-orang kafir yang di
sekitar kamu itu, dan hendaklah mereka menemui kekerasan

daripadamu, dan ketahuilah, bahwasanya Allah bersama orang-orang
yang bertagwa.” (Q.S. Al-Tawbah, [9] 123)"

Kata “ Yalunakumi® yang artinya” dekat dengan dirimu” diartikan sebagai
hawa nafsu. Para sufi berpendapat bahwa perintah memerangi orang kafir
dalam ayat di atas karena berdekatan jaraknya. Sedangkan sesuatu yang paling
dekat dengan diri seseorang adalah nafsunya sendiri. °

Tafsir ishari sendiri tidak semuanya salah dan harus ditolak. Al-Zargani
dalam kitab Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulim al-Qur’an menjelaskan beberapa
syarat tafsir ishari bisa diterima sebagai berikut:**

1. Tidak bertentangan antara penafsiran zahir ayat dengan batin.

2. Tidak dihendakai makna batin ayat saja dengan mengesampingkan makna
zahir.

3. Tidak menggunakan penakwilan yang lemah dari sisi bahasa, seperti
penafsiran kaum sufi terhadapa ayat: Sl &< & ()5 yang memposisikan

“LaMa ‘A” sebagai fi’il Madi, dan “a/-Muhsinin” sebagai maf’ulnya.

' Departemen Agama RI, Al Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
206

2 Al-Zarqani, Manéahil al-“Irfin i ‘Ulim al-Qur’an, 310

*! bid, 312



4. Tidak kontradiksi antara penafsiran ishari itu dengan dalil shar’i maupun

‘aqli.

5. Dikuatkan oleh salah satu dasar shara’.

Sedangkan al-Shatibi mengakui penafsiran ishari terhadap ayat al-Qur’an
dengan dua syarat. Pertama, makna batin sesuai dengan tuntutan zahir
sebagaimana aturan dalam struktur bahasa arab. Kedua, pemaknaan batin
harus mempunyai dasar argumentasi shari’at yang mendukungnya
kebenarannya tanpa ada pertentangan di dalamnya, jika kedua syarat tidak
terpenuhi maka masuk penafsiran yang mengada-ngada dan penuh dengan
kebohongan.??

Tafsir ishari bukanlah hal yang baru dalam penafsiran al-Qur’an setelah
terbentuknya aliran-aliran tasawuf islam, melainkan sebuah penafsiran yang
sudah ada sejak diturunkannya al-Qur’an kepada nabi Muhammad saw,
berdasarkan beberapa riwayat hadit yang mendasari penafsiran ishari. Para
sahabat yang kemampuanya luar biasa mampu menggali penafsiran al-Qur’an
secara ishari, sepertai Ibnu Abbas, Abu Bakar dan Umar.?®

Salah satu riwayat tentang tafsir ishari yaitu riwayat Bukhari dari lbnu

Abbas:

35 81 &g W agas Als3 o3 8 S 2Aae 16 5 £ seb Jus s
Goaf 24 °’J\33c115‘ﬂ“‘ ’°‘9\5‘31&33615‘455&0;3}33&3‘&@;%71%52

2 Al Shatibi, A/ Muwafaqat 7 Usul al Shari’ah (Beirut: Dar al Ma’arif. t.th) Vol: III hal, 357
2 Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Vol: 2, hal: 309
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Diriwayatkan dari Musa ibn Isma’il, dari Abi ‘Awanah dari Abi Bishr dari
Sa’id ibn Jubair, dari Ibnu ‘Abbas berkata; “ suatu ketika Umar membawaku
masuk ke suatu tempat berkumpulnya para senior sahabat yang ikut dalam
peperangan Badar. Kemudian mereka seolah-olah marah kepada Umar dan
berkata: Wahai Umar, kenapa engkau mengajak anak kecil ini masuk ke tempat
ini bersama kita, padahal kita juga punya anak seumuran dia, lalu Umar
berkata: kalian telah mengenal siapa anak kecil itu (Ibnu ‘Abbas), lalu Umar
memanggil lbnu Abbas pada suatu hari dan mengajak bergabung bersama
mereka para senior sahabat. Ibnu ‘Abbas berkata: Umar tidaklah mengajakku
melainkan untuk memperlihatkan kepada mereka kelebihanku dalam bidang
tafsir. Umar berkata: Bagaimana penafsiran kalian tentang ayat Allah: Idha Ja a
Nasrullahi wa al-Fath ? Maka sebagian mereka menjawab: kami diperintah
Allah untuk memuji dan meminta ampun kepada-Nya, apabila kita ditolong
dan diberikan kemenangan, dan sebagian sahabat lain memilih diam tidak
menjawab. Maka umar berkata kepadaku: Apakah demikian ini pendapatmu
wahai Ibnu Abbas ? maka aku menjawab: bukan demikian. Kemudian Umar
berkata: Lantas bagaimana pendapatmu ? aku berkata: Ayat tersebut adalah
tanda dari ajal Rasulullah, Allah memberi tahu kepada nabi tentang kapan
ajalnya tiba. Dan demikian pula tentang ajalmu (fa sabbih bi hamdi rabbika wa
istaghfir, Innahu kana tawwaba). Maka Umar berkata; aku tidak mengetahui
ayat ini kecuali apa yang kamu katakan.

Dari hadit di atas kita bisa memahami ternyata tidak semua sahabat
mampu meresapi makna batin ayat-ayat al-Qur’an, hanya ibnu Abbas, dan
Umar yang mampu menggali isyarat-isyarat dalam surat al-Nasr. Ibnu Hajar al-
‘Asqalani dalam fath al-Bari mengatakan bahwa hadis ini merupakan landasan

bukti bahwa mentakwili al-Qur’an dengan isyarat-isyarat yang tersembunyi di

dalamnya sangat diperbolehkan bagi orang yang mampu dan bisa

** Muhammad bin Isma’il al Bukhari, Sahih al-Bukhari (Kairo: Dar al-Hadits,2004 ), jilid: III h.
339
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dipertanggung jawabkan penafsirannya, semisal Ibnu Abbas.”®> Hal ini menjadi
bukti nyata bahwa penafsiran ishari mempunyai akar geneologi yang kuat
yang langsung bersumber dari al-Qur’an dan hadit, dan sudah seharusnya tafsir
sufistik mendapat pengakuan formalitas dan legalitas dari shara’ sebagai corak
penafsiran yang boleh kita ikuti. Dengan kata lain, sumber di atas bisa
menangkis bantahan kelompok fugoha’ dan mufassir lain yang menyangkal
bahwa tafsir sufistik termasuk khurofat dan bukanlah tafsir.*®

Setelah munculnya kelompok sufi dan corak penafsiran sufistik, seiring
berjalannya waktu muncullah kitab-kitab tafsir dengan corak ishari. Sahl al-
Tusturi (W. 383 H) dengan karya tafsirnya 7TafSir al-Qur’an al-‘Azim, atau
yang tenar dikenal dengan tafsir al-Tusturi. Tafsir ini tidak menyeluruh
beberapa ayat setiap surat, namun hanya menafsiri beberapa ayat yang
mengandung penafsiran ishari. Sebetulnya tafsir ini bukanlah tulisan Sahl al-
Tusturi sendiri, melainkan perkataan-perkataan yang beliau sampaikan sewaktu
ceramah tentang ayat-ayat al-Qur’an, kemudian ditulis dan dirangkum oleh
Abu Bakr Muhammad bin Ahmad al-Badawy. Lalu kitab ini diatas namakan
kepada Sahl.?” Tafsir al-Tusturi mendapat penilaian negatif dari beberapa
kalangan, karena banyak beberapa penjelasan yang berbau bid’ah bahkan
doktrin-doktrin shi’ah, dan juga banyak didapati beberapa hadit maudu’ di

dalamnya. %

* Ibnu Hajar al-‘Asqalani, Fath al-Bari ‘Ala Sharhi Sahih al-Bukhari (Kairo: Dar al-Bayan al-
‘Araby, 2007) Vol: 18, 865

% Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruiin, Vol: 2, 311

7 1bid., 333

% Abdul Mustaqim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: LKIS, 2012), 47
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Selanjutnya muncul Isma’il al-Haqqi al-Bursawi (W 1725 H) seorang sufi
dari Turki yang mengarang kitab Ruh al-Bayan fi Tafsir al-Qur’an. Al-Bursawi
mengungkap makna setiap ayat secara lahir dengan gamblang, luas dan
mendalam dengan sumber riwayat-riwayat yang sahih dari nabi dan sahabat.
Setelah menafsirkan ayat secara lahiriyah baru ia menulis penafsiran ishari nya
secara jelas. Oleh sebab itu tafsir ini dianggap berhasil memadukan penafsiran
antara tafsir lahir dan tafsir batin dan tidak menyerupai tafsir-tafsir sufi yang
sebelumnya. %

Penemuan tafsir sufistik yang bernama “Al-Fawatih al-ilahiyah wa-al
Mafatih al-Ghaibiyyah al-Muwaddihah Li al-Kalim al-Qur’aniyah wa al-
Hikam al-Furgoniyah’, atau yang dikenal dengan sebutan 7afsir al-Jilani
karya shekh Abdul Qadir al-Jilani (W-561 H) menambah daftar jajaran kitab-
kitab tafsir sufi. Penemuan tafsir ini oleh cucunya sendiri yang bernama Fadil
al-Jilani di perpustakaan Vatikan Roma membuat kagum para akedemisi dan
pengamal tasawuf. Naskah tafsir ini hilang selama 800 tahun lebih, dan pada
tahun 2009 Markaz al-Jilani Ii al-bubut al-‘Ilmiyyah menerbitkan tafsir ini.*
Setelah tafsir ini ditahgiq oleh shekh Fadil al-Jilani dan diterbitkan, banyak
akademisi yang tertarik dan penasaran untuk meneliti kitab tafsir ini. Melihat
sejarah kehidupan shekh Abdul Qadir al-Jilani banyak sekali praktek sufi amali
atau amalan ubudiyah yang dilaksanakannya setiap hari dengan bentuk

mujahadah dan ibadah yang luar biasa, semisal satu malam solat ribuan rokaat

? Mani’ bin Abdul Halim Mahmud, Manahij al-Mufassirin (Mesir: Dar al Kitab al Misri , 2000)
267

3% https://mistikus-sufi.blogspot.com/2015/08/tafsir-al-quran-sufistik-karya-syekh.html, diakses
Selasa 1 Januari 2019, pukul 01.00 wib.
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hanya dengan satu kali wudlu. Dari cerita-cerita itulah penulis tertarik
bagaimana sebetulnya konsep ubudiyah menurut kaum sufi, khususnya dalam
penafsiran-penafsiran ayat ubudiyah yang terdapat dalam tafsir sufi. Melihat
sosok syekh Abdul Qadir al-Jilani yang sudah tenar di Indonesia maka penulis
tertarik untuk mengkaji konsep ubudiyah dalam tafsir al-Jilani, dengan
penelitian ini yang berjudul: “Konsep ‘Ubudiyah Dalam Tafsir Sufistik: Studi
Analisis atas Tafsir A/-Jilani karya Abdul Qadir al-Jilani.
IDENTIFIKASI DAN BATASAN MASALAH
Merujuk pada latar belakang di atas, permasalahan yang terkait dengan
penelitan ini dapat diidentifikasi sebagai berikut:
a. Perbedaan corak tafsir sufi Ishari atau Faidi dengan corak tafsir sufi
nazari.
b. Konsep penafsiran ayat ‘ubudiyah menurut mufassir sufi secara umum.
c. Konsep ‘ubudiyah menurut tafsir al-Jilani karya Abdul Qadir al-Jilani
dalam wilayah batasan penafsiran Sufistik.
d. Validitas penafsiran ‘ubudiyah dalam tafsir al-Jilani
Dari beberapa permasalahan yang diidentifikasi di atas, maka obyek
dalam penelitian ini adalah ayat-ayat al-Qur’an. Dalam hal ini peneliti hanya
membatasi penelitian ini pada analisis ayat-ayat tentang ibadah (ubudiyah).
Dalam analisis ayat ‘Ubudiyah penulis hanya membahas kajian, salat, puasa
dan haji. Zakat tidak masuk dalam kajian penelitian karena menurut penulis

zakat lebih condong ke ibadah yang bersifat sosial,
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Dari penafsiran al-Jilani terhadap ayat ‘ubudiyyah peneliti
menganalisis secara Kkritis penafsiran-penafsiran tersebut dengan teori validitas
sufistik yang diungkapan oleh al-Zargani, yang memuat lima aspek, yaitu:
Pertama, penafsiran sufistik tidak boleh bertentangan antara makna zahir
ayat. Kedua, tidak menafsiri makna batin ayat saja dengan mengesampingkan
makna zahir. Ketiga, tidak menggunakan penakwilan yang lemah dari sisi
bahasa. Keempat, Tidak kontradiksi antara penafsiran ishari itu dengan dalil
shar’i maupun akal sehat. Kelima, Dikuatkan oleh salah satu sumber dasar
shara’®!. Dengan melihat lima aspek tersebut peneliti berharap bisa menggali
informasi konsep ‘Ubudiyah dalam ayat al-Qur’an menurut penafsiran sufistik
al-Jilani dalam tafsir nya “al-Fawatih al-llahiyah wa al-Mafatih  al-
Ghaybiyyah al-Muwaddihah i al-Kalim al-Qur’aniyah wa al-Hikam al-

Furganiyyah’

C. RUMUSAN MASALAH.
Berdasarkan batasan masalah di atas, maka rumusan masalah untuk
penelitan ini adalah:
1. Bagimana konsep salat menurut tafsir al-Jilani ?
2. Bagimana konsep puasa menurut tafsir al-Jilani?
3. Bagimana konsep haji menurut tafsir al-Jilani?
4. Bagaimana konsep ‘ubudiyah secara umum dalam tafsir al-Jilani serta

bagaimana validitas penafsiran sufistiknya ?

3! Muhammad ‘Abd al-Azhim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfin fi “Ulim al-Qur’an, 310
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D. Tujuan penelitian
Sesuai yang tertulis dalam rumusan masalah sebelumya maka tujuan yang
hendak dicapai oleh peneliti dalam penelitian ini adalah:

Menjelaskan konsep salat menurut tafsir sufistik al-Jilani.

o

b. Menjelaskan konsep puasa menurut tafsir sufistik al-Jilani.
c. Menjelaskan konsep haji menurut tafsir sufistik al-Jilani.
d. Membuktikan kevalidan penafsiran al-Jilani terhadap ayat-ayat al-Qur’an
yang terkatit ayat-ayat ‘Ubudiyah.
E. Kegunaan Penelitian:

Apabila konsep ‘ubudiyah dalam tafsir sufistik al-Jilani sudah bisa
diketahui, maka penelitian ini secara keilmuwan akan memberi kontribusi
yang signifkan terhadap kajian tasawuf khususnya dalam bidang tafsir ishari,
dan juga akan memberikan informasi yang luar biasa tentang konsep
‘ubudiyah dalam tafsir al-Jilani dengan analisis ayat-ayat ‘ubudiyah menurut
kaca mata sufi, apalagi amalan tasawuf al-Jilani sangat berkembang dan
diamalkan di Indonesia, dengan bukti banyaknya kaum nahdliyyin yang
melaksanakan managib dengan tujuan mendapat berkah dari syaikh Abdul
Qadir al-Jilani dan mengikuti ajaran tarekat Qadiriyyah. Demikian juga jika
konsep penafsiran ayat ‘ubudiyah al-Jilani sudah diketahui maka hal ini akan
memberikan kontribusi yang luar biasa dalam pengembangan ilmu tafsir,
sehingga kedepannya bisa menjadi acuan dalam penelitian tafsir-tafsir sufistik
khususnya, yang mana pada zaman ini banyak orang yang haus dan kering

akan nilai-nilai spiritual.
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F. Kerangka Teoritik.

Dalam sebuah penelitian ilmiah, kerangka teori sangat diperlukan antara

lain untuk membantu memecahkan dan mengidentifikasi masalah yang hendak

diteliti. Selain itu, kerangka teori juga dipakai untuk memperlihatkan kriteria

yang dijadikan dasar untuk membuktikan sesuatu. Dalam penelitian ini ada

dua kerangka yang pokok untuk kita kaji yaitu, pertama Ubudiyah, dan kedua

tafsir ishari.

1.

‘Ubudiyah ‘Ubudah dan ‘ibadah secara bahasa berasal dari kerangka

satu kata yang sama yaitu #ss.ss—3sLs -ax —s Yang secara bahasa artinya

melayani -patuh, tunduk.*

Sedangkan dalam dunia tasawuf dibedakan antara ibadah dengan
ubudiyah, yang mana dalam hal ini banyak beberapa pendapat ulama. Al-
Qushairi menjelaskan bahwa ‘ubudiyah lebih tinggi kedudukannya
dibanding ibadah. Tingkat mujahadah seorang hamba diawali dengan
ibadah, kemudian ‘ubudiyah lalu naik pada tingkatan ‘ubudah.*®

Kata ‘badah itu sendiri pun memiliki berbagai macam definisi.
Dikalangan orang Arab ibadah diartikan sebagai puncak kedudukan yang
tertinggi, yang timbul dari kesadaran hati sanubari dalam rangka
mengagungkan yang disembah.** Dengan demikian dalam arti lain, orang

yang melaksanakan ibadah adalah orang yang memiliki kedudukan yang

32 Ibrahim Mustafa, a/ Mu’jam al-Wasit (Al-Qahirah: Maktabah Al Shurug, 2004), 579.

3 Al Qusyairi, al Risalah al Qushairiyyah, (Beirut: Dar al-Kutub Al-‘Ilmiyyah,2013 ), 232.

** Dr. Hj. Zurinal, Z dan Drs. Aminuddin, M.Ag, Figih Ibadah, (Jakarta: Lembaga Penelitian
Universitas Islam Negeri, 2008), 28.
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tertinggi. Mengapa? Karena ibadah bukanlah sesuatu yang remeh,

melainkan ibadah adalah bentuk perwujudan nyata yang datangnya dari

hati yang tentu saja meyakini dan mengagungkan yang disembah, yakni

Tuhan.

Ada beberapa definisi ibadah menurut para ahli:

1. Menurut ahli akhlak, ibadah adalah mengerjakan segala bentuk
ketaatan badaniyah dan menyelenggarakan segala aturan shari’ah
(hukum). Menurut mereka, akhlak dan segala tugas hidup (kewajiban-
kewajiban) yang dibebankan kepada tiap individu, baik yang
berhubungan dengan diri sendiri, keluarga maupun masyarakat
termasuk dalam pengertian ibadah.

Rasulullah SAW bersabda:

ste W& sl &) a9 o
“Memandang ibu bapak karena cinta kita kepadanya adalah ibadah”
(HR Al-Suyuthi).®

2. Menurut ahli figh, ibadah adalah bentuk ketaatan yang engkau
kerjakan untuk mencapai keridhoan Allah dan mengharapkan
pahalanya di akhirat.*

3. Menurut ahli tauhid, ahli tafsir, dan ahli hadits mengartikan ibadah
sebagai berikut:

a. Ibadah adalah mengesakan Allah, menta’zimkan-Nya dengan
sepenuh-penuh ta’zim serta menghinakan diri dan menundukkan

jiwa kepada-Nya.

35 Ibid, hlm. 27
3% Ibid., hlm. 28
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b. lIbadah adalah tauhid (mengesakan Allah sekalian alam).

c. Segala lafadz ibadah dalam Al-Qur’an diartikan sebagai tauhid.

d. Tauhid adalah mengesakan Allah, Tuhan yang disembah
(mengakui ke-esaan-Nya) serta mengitikadkan pula ke-esaan-Nya

pada zat-Nya dan pekerjaan-Nya.*’

Disini juga dikatakan bahwa seorang mukallaf belum sempurna
ibadahnya kalau dia hanya mengerjakan ibadah dalam pengertian ahli figih
saja. Akan tetapi, seorang mukallaf dapat dikatakan sempurna ibadahnya
apabila dia beribadah sesuai dengan pengertian ahli figih ditambah dengan
pengertian ibadah menurut ahli tauhid, ahli tafsir, ahli hadits, dan ahli
akhlak, yaitu dengan memperbaiki akhlaknya. Apabila semuanya dapat

terwujud maka disitulah letak kesempurnaan ibadah seseorang.

2. Tafsir Ishari

Secara bahasa ishari berasal dari kata isharah (3045%) ) berarti tanda,
petunjuk (indikasi). Secara istilah, tafsir ishari menurut Muhammad
Husayn al-Dhahabi yaitu menakwilkan ayat-ayat al-Qur’an pada isyarat-
isyarat tersembunyi yang tampak bagi ahli-ahli suluk, yang kadang

berbeda dengan arti lahiriah atau bersesuaian dengan arti lahiriah.*
Sedangkan dalam buku Manhayj Ibn ‘Atiyah Fi TafSir al-Qur’an al-
Karim, tafsir ishari yaitu mengalihkan lafal al-Qur’an dari arti lahirnya ke

arti lain berupa isyarat atau tanda, dari cara tersebut tampaklah arti yang

37 .
1bid., 29.
3% Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, jilid: 2, 308
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tidak difahami dari lahir lafal. Selain itu dalam buku ini definisi tafsir
isharT diatas juga termasuk dalam definisi tafsir bi al-Qawl al-Ba tin*®

Dari beberapa pendapat diatas dapat ditarik kesimpulan bahwa inti
dari tafsir isharm adalah mengarahkan kandungan makna dari ayat al-
Qur’an kepada arti terdalam atau isyarat yang tersembunyi, bukan dari arti
lahirnya.

G. Penelitian terdahulu yang relevan.

Terkait objek penelitian, penelitian secara khusus yang berkenaan
dengan tafsir al-Jilani terlihat dalam berbagai penelitian para akademisi yang
penasaran dengan kajian tafsir al-Jilani.

Irwan Masduki dalam artikel jurnalnya “Hermeneutika Sufistik Tafsir
al-Jilani, berupaya merumuskan konstruksi epistemologi tafsir al-Jilani. Irwan
menuturkan, tafsir al-Jilani pada dasarnya merupakan tafsir yang memadukan
genre esoteris dan eksoteris. Harmonisasi antara kedua dimensi ini
berkorespondensi dengan keterpaduan antara aspek shari’at dan hakikat dalam
ajaran tasawuf. Terkait unsur eksoterisme dalam interpretasi sufistik, hal ini
bisa dilihat dari pandangan al-Jilani terhadap al-Qur’an, yang baginya
merupakan teks sekaligus makna. Disamping itu, Irwan menemukan, al-Jilani
tidak mengesampingkan urgensi asbab al-nuzul dalam upaya kontekstualisasi

penafsiran. *°

% Abd al-Wahab Fayid, Manhaj Ibn ‘Atiyyah i Tafsir al-Qur’an al-Karim (Kairo: Maktabah al-
Ashriyah, 1973), 186.

* Irwan Masduqi, Hermeneutika Sufistik Tafsir al Jilani, — dalam Tarekat Qodiriyah
Nagsyabandiyyah pondok pesantern Suryalaya Membangun peradaban dunia, ed. Ajid Tohir
(Tasikmalaya: Mudawwamah Rohmah Press, 2010), 195-218.
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Kemudian Irwan Masdugi juga menulis tentang otentisitas dan
metodologi Tafsir al-Jilani pada tahun 2012.** Pada tulisan ini, yang menjadi
sorotan utama adalah masalah otentisitas tafsir ini. Kesimpulannya adalah
bahwa keaslian tafsir ini masih diperdebatkan di antara para sarjana, namun
kemungkinan besar tafsir ini merupakan tulisan tangan al-Jilani secara
langsung seperti yang dikatakan oleh Sayyid Nuri, yang ditulis di penghujung
hayatnya. Adapun mengenai permasalahan epistemologi, tulisan ini tidak
menambahkan data maupun temuan baru. Kesimpulannya sama seperti artikel
terdahulu, bahwa tafsir al-Jilani merupakan tafsir sufi yang mendamaikan
antara unsur eksoteris dan esoteris teks secara bersamaan, tanpa elaborasi
lebih dalam mengenai proses produksi makna.

Sansan Ziaul Haq dalam tesisnya yang berjudul “ Dimensi eksoteris
dalam Tafsir ZIshari” mengkaji penafsiran al-Jilani dari beberapa aspek,
diantaranya aspek Keimanan, Ibadah, dan Amal Sosial. Secara singkat bisa
disimpulkan bahwa metode penafsiran al-Jilani serta aplikasinya dalam dalam
mengkonstruk dogma Islam tidak bertentangan dengan tuntutan eksoterisme
al-Qur’an, karena sebetulnya dalam proses penafsiran ishari pengalaman
spiritual dalam ibadah sehari-hari secara pribadi yang dialami oleh seorang
sufi tidak kemudian menyebabkan pemaknaan dan pemahaman al-Jilani
melampui batas-batas penafsian tekstual. Dalam ranah ibadah al-Jilani
menjelaskan bahwa salat disamping bentuk formalnya berupa aktifitas ibadah

lahiriyah, namun sebetulnya salat adalah media seorang hamba untuk

! Irwan Masduqi, “Menyoal Otentisitas dan Epistomologi Tafsir al Jilani,” Jurnal Analisa, Vol.
19 No: 01(Januari-Juni 2012): 83-94
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bermunajat kepada Allah dan mengingat kehadiran Allah setiap waktu.
Menurut al-Jilani salat jika dilaksanakan setiap hari secara lahir dan batin
maka implikasinya tidak hanya sebatas perbaikan moral hamba, namun juga
berakibat pada kesalehan moral sosial, dan inilah yang dimaksud dari firman
Allah bahwa salat bisa mencegah seorang hamba dari perbuatan munkar.*?

Dari beberapa penelitian yang telah ada, penulis belum menemukan
secara lengkap tentang konsep ubudiyah dalam tafsir al-Jilani, serta validitas
penafsiran al-Jilani yang berkaitan dengan penafsiran ayat ‘ubudiyah.

Secara garis besar, penelitian ini bertujuan untuk meneliti lebih dalam
tentang tafsir al-Jilani yaitu dengan meneliti konsep ‘ubudiyah penafsiran
sufistik al-Jilani, serta menguji validitas interpretasi sufistik al-Jilani yang
terdapat dalam tafsirnya, dan juga membandingkan bagaimana penafsiran al-
Jilani tentang ubudiyah dalam tafsirnya dengan penafsiranya dalam karya-
karya al-Jilani yang lain. Oleh Karena itu penelitian ini disajikan guna untuk
melengkapi kajian tentang tafsir al-Jilani yang telah ada sebelumnya.

H. Metodologi Penelitian:

Sebagai penelitian yang memfokuskan diri konsep ‘ubudiyah serta
validitas penafsiran sufistik al-Jilani, maka penelitian ini menggunakan
prosedur dan alur sebagi berikut:

1. Jenis penelitian.
Jenis penelitian ini termasuk dalam bentuk penelitian pustaka

(Library research), maksud dari  kajian pustaka disini meliputi

# Sansan Ziaul Haq, “Dimensi Eksoteris Dalam Tafsir Zshari” studi atas metode Tafsir Al Jilani”
(Tesis —UIN Syarif Hidayatullah, Jakarta,2016) 259
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pengidentifikasian secara sistematis. Penemuan dan analisis dokumen
yang memuat informasi serta data-data yang berkaitan dengan masalah
penelitian.*® Karena penelitian ini termasuk dalam kajian tokoh-tokoh
dalam hal ini Abdul Qadir al-Jilani maka ada dua metode penting untuk
memperoleh informasi yang valid tentang tokoh tersebut, yang mana
metode ini berjalan secara bersamaan. Pertama, Biografis, menjelaskan
tentang kehidupan, lingkungan, serta sosio kultural yang melatar belakangi
sejarah tokoh tersebut. Kedua, Taksonomis, menelaah tentang gagasan
dan pemikiran salah satu tokoh dengan melihat karya-karyanya, khususnya
dalam penelitan ini Tafsir al Jilani. *

Penelitian ini  bersifat eksplanatoris-kategoris, yaitu suatu
penelitian yang berusaha memberikan gambaran secara detail terhadap
penjelasan-penjelasan terhadap aspek yang berhubungan dengan
permasalahan seputar corak dan metode penafsiran oleh Abdul Qadir al-
Jilani untuk kemudian berikutnya dianalisis dengan agar memberikan
pemahaman yang jelas tentang eksistensi dan pandangan al-Jilani terhadap
corak dan metode penafsiran serta aplikasinya dalam penafsiran sufistik
al-Jilani.

2. Sumber Data
Sumber data primer dalam penelitian ini adalah karya tafsir al-

Jilani yang berjudul “al-Fawatih  al-llahiyvah wa al-Mafatih  al-

#'S. Margono, Metodologi Penelitian Pendidikan. (Jakarta: PT Asdi Mahasatya, 2000) cet. 2, 8.
* A. Mukti Ali, "Metodologi Ilmu Agama” dalam Taufiq Abdullah dan Rusli Karim, Metodologi
Penelitian Agama: Suatu pengantar (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2004), 59.
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Ghaybiyyah al-Muwaddihah Ii al-Kalim al-Qur’aniyah wa al-Hikam al-
Furganiyyah™ dan karya-karya al-Jilani yang lain, seperti a/-Ghunyah Ii
talibi tariq al-Haqq, Sirr al-Asrar, Fath al-Rabbani, al-Mukhtasar fi ‘Ulum
al Din dan Futuh al-Ghayb.

Adapun data sekunder dari penelitian ini yaitu literature yang
berkaitan dengan tasawuf, u/um al-Qur’an maupun tafsir sufistik, dengan

tujuan untuk menambah penyempurnaan pembahasan dalam penelitian ini.

Teknik Analisis Data

Teknik analisisi data yang dipakai dalam penelitian ini adalah
dengan Content Analisis dan Komparatif Analisis.*> Data yang diperoleh
kemudian dianalisis dan diolah secara objektif dengan mengkomparasikan
pendapat yang satu dengan pendapat yang lain, sehingga bisa didapati

konklusi dari permasalahan tentang penelitian.

Sistematika Pembahasan.

Untuk memudahkan penulisan dan memberi gambaran yang jelas dalam

tesis ini, maka penulisan tersusun dalam lima bab. Masing-masing bab terdiri
dari beberapa bagian yang tidak bisa terpisahkan dan saling terkait satu sama

lain. Sistematika penulisannya sebagai berikut:

* Dengan demikian penelitan ini dapat dikategorikan sebagai metode kualitatif, karena metode
kualitatif adalah metode penelitian pada objek yang bersifat alamiah yaitu peneliti merupakan
instrument kunci, teknik pengumpulan data dilakukan secara gabungan , analisis data bersifat
induktif. Metode kualitatif ini digunakan untuk mendapat data yang mendalam, suatu data yang
mengandug makna. Makna adalah data yang sebenarnya, data yang pasti merupakan suatu nilai
dibalik data yang tampak. Oleh karena itu penelitian kualitatif tidak menekankan pada
generalisais, tetapi lebih menekankan pada makna. Lihat Beni Ahmad Saebani dan Yana Sutisna
Metode Penelitian: (Bandung, Pustaka Setia, 2018), 122-123.
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Bab pertama, merupakan bab pendahuluan yang mana di dalamnya
menjelaskan tentang latar belakang munculnya permasalahan dari penelitian
ini. Kemudian selanjutnya permasalahan yang muncul dibatasi dan
diidentifikasi, lalu masalah yang dibatasi dirumuskan ke dalam rumusan
masalah utama. Kemudian dijelaskan tentang kajian kepustakaan yang relevan
untuk menunjukkan distengsi dari penelitian ini. Kemudian setelah itu
memaparkan tujuan dan signifitasi penelitian ini. Berikutnya dalam bab ini
juga dijelaskan metode penelitiannya yang tediri dari jenis, sumber data,
teknik analisis data, dan pendekatan yang diambil, lalu diakhiri dengan
sistematika pembahasan.

Bab kedua. Pada bab ini pembahasan berkisar pada hakikat atau definisi
tafsir sufi, lalu corak pemikiran tafsir sufi yang berkembang dengan berbagai
macamnya seperti sufi nazari dan sufi faidi atau ishari. Lalu berikutnya
dijelaskan perbedaan yang mendasar antara tafsir ishari dengan tafsir
bathiniyah. pembahasan selanjutnya tentang sejarah tafsir sufi yang termasuk
di dalamnnya kajian tentang validitas tafsir sufi. Hal ini tertujuan untuk
membangun kerangka teori sebelum penulis menganalisa konsep dan validitas
konsep ‘ubudiyah dalam penafsiran sufistik Abdul Qadir al-Jilani.

Bab ketiga. Bab ini membahas tentang Abdul Qadir al-Jilani dan karya
tafsirnya. Pembahasan ini dibagi menjadi beberap poin, yaitu biografi yang
meliputi riwayat hidup, sosio kultural, tasawuf dan karya-karya Abdul Qadir
al-Jilani. Selanjutnya kajian tentang tafsir al-Jilani, yang dibagi pada beberapa

poin, meliput ia alasan pemilihan nama kitab, sumber penafsiran, metode
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penafsiran dan corak penafsirannya. Hal ini bertujuan untuk mengenalkan
lebih dalam lagi tentang kitab tafsir al-Jilani, yang mana penulis Kitab ini
sudah sangat terkenal di bumi Indonesia, namun masih sedikit yang mengenal
tafsir al-Jilani.

Bab keempat. Bab ini merupakan salah satu bab yang sangat urgent
dalam penelitian ini, Karena bab ini membahas tentang konsep ‘ubudiyah
secara umum dan konsep ‘ubudiyah menurut penafsiran al-Jilani Serta
validitas penafsiran Abdul Qadir al-Jilani terhadap ayat-ayat ‘wbudiyah.
Dalam menentukan validitas penafsiran ini peneliti menggunakan teori al-
Zargani dalam menilai tafsir sufistik. Setelah penafsiran Abdul Qadir al-Jilani
tentang ayat ubudiyah bisa diketahui maka akan mudah melihat dan menilai
validitas penafsiran sufistiknya terhadap ayat ‘ubudiyah.

Bab kelima. Bab ini merupakan penutup yang berisi tentang kesimpulan
uraian yang menyajikan hasil dalam penelitian ini. Dalam bab ini juga ditulis
saran untuk penulis dan tesis ini dengan harapan bisa dikembangkan menjadi

lebih baik dan sempurna.



BAB I1

TAFSIR SUFISTIK DALAM PENAFSIRAN AL-QUR’AN

Dalam bab 11 ini penulis menyusun dari beberapa sub bab, yaitu diskursus
tentang tafsir sufi; corak tafsir sufi; dan perdebatan tentang tafsir sufi. Pada sub
bab kajian tentang tafsir sufi mencakup beberapa pembahasan, antara lain tentang
definisi tafsir sufi yang meliputi definisi secara etimologis dan terminologis.
Sedangkan perkembangan tafsir sufi menjelaskan tentang awal munculnya tafsir
sufi hingga perkembangannya sampai munculnya tafsir al-Jilani karya Abdul
Qadir al-Jilani. Pada sub bab kedua menjelaskan tentang corak tafsir sufi, yang
mencakup corak tafsir sufi Ishari dan sufi nazari dan juga menjelaskan tentang
validitas tafsir sufi. Ketiga item ini perlu dikaji secara mendalam guna untuk
menemukan konsep yang jelas tentang penafsiran ‘Ubudiyah dalam tafsir al-
Jilani, serta validitas penafsirannya. Sedangkan pada sub bab terakhir menjelaskan
tentang seputar perdebatan tafsir sufi yang meliputi kontroversial makna ishari,
serta perbedaan yang jelas antara sufi ishari dan penafsiran batiniyah serta
menjelaskan makan zahir dan batin dalam penafsiran sufi.

A. Diskursus Tafsir Sufi.
1. Tafsir Sufistik.
Tafsir adalah bentuk masdar dari Kata fassara-yufassiru-tafsiran yang artinya
menafsirkan. Tafsir dalam pengertian etimologi diambil dari kata al-fasru,

yang artinya  al-idah (keterangan), al-bayan (penjelasan) dan a/-Kashf
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(mengungkap).! Menurut al-Zarqani ¢afsir secara terminologi adalah suatu
ilmu yang membahas tentang cara memahami al-Qur’an dari segi kandungan
isinya sesuai dengan apa yang dihendaki oleh Allah, dengan sebatas
kemampuan mufassir.? Al-Zarkasyi mendefinisikan tafsir sebagai ilmu yang
digunakan untuk memahami isi ayat al-Qur’an, serta menjelaskan makna-
makna, hukum, dan hikmah yang terkandung di dalamnya.? Jika kita mengacu
pendapat al-Zargani maka siapapun mampu dan boleh menafsirkan al-Qur’an
tanpa ada batasan tertentu, dengan kemampuannya untuk menafsirkan al-
Qur’an.

Setelah definisi tafsir diketahui, selanjutnya dijelaskan arti dari kata
sufistik. Secara etimologis (kebahasaan) ada yang berpendapat bahwa kata
tasawuf atau sufi diambil dari kata Saff, yang artinya barisan. Dikatakan
demikian karena sufi selalu berada pada barisan pertama dalam salat.* Ada
juga yang berpendapat bahwa kata sufi berasal dari kata Safa’ yang artinya
bersih atau jernih. Dari beberapa pendapat di atas mayoritas ulama
berpendapat bahwa katau sufi berasala dari suf yang artinya adalah pakaian
yang terbuat dari bulu domba. Orang yang memakai pakaian tersebut disebut
sebagai mutasawwif;, sedangkan perilaku kehidupannya disebut dengan

tasawwuf. Pada dasarnya para pengamal tasawuf lebih memilih pakaian kasar

" Al Fairuzabadi, a/ Qamus Al Muhit, (Beirut: Dar al Fikr, t.t) Jilid: 2, 114.

> Muhammad ‘Abd al-Azhim al-Zarqani, Manahil al-“Irfin i “Ulim al-Qur’an (Beirut: Dar “al-
Kutub al-*Al Ilmiyyah 2013), 265.

* Badr al-Din Muhammad al Zarkashi, A/ Burhan i ‘Ulum al Qur’an (kairo: Maktabah Dar al-
Turath, t.th) Jilid II, 148.

* Muhammad Ghalab, A/ Tasawuf al Mugaran (Kairo: Maktabah Nahdiyyah, t.th) 26-27
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dari bulu domba sebagai bentuk kesederhanaan dalam menjalani hidup, dan
sebagai bentuk perlawanan perilaku orang kaya yang suka berpakaian sutra.
Sedangkan secara istilah terminologi ada banyak pengertian tentang
tasawuf. Abu Hasan al-Shadhili (1258-M) guru spiritual terkenal dari Afrika
mengartikan tasawuf sebagai praktik-praktik amalan dan latihan dalam diri
seseorang melalui ibadah dan penyembahan lain guna mengembalikan diri
kepada Allah.® Ibrahim Hilal dalam bukunya mendefinisikan tasawuf adalah
memilih jalan hidup secara zuhud, menjauhkan diri dari perhiasan hidup
dalam segala bentuknya. Cara hidup bertasawuf beraneka ragam, bisa dengan
ibadah, wiridan lepas, berjaga dimalam hari dengan memperbanyak zikir,
salat, dan amalan-amalan ibadah lain, sehingga unsur jasmaniah dalam diri
seseorang menjadi lemah, dan unsur ruhaniah atau jiwanya menjadi kuat.®
Harun Nasution menyatakan bahwa intisari tasawuf adalah kesadaran akan
adanya komunikasi dan dialog antara ruh manusia dan Tuhan dengan cara
mengasingkan diri (khalwat), sehingga manusia bisa mengenal lebih dalam
kepada Tuhan (Ma ’rifat), bahkan lebih dari itu manusi bisa menyatu dengan
Tuhan (Ittihad). Lebih lanjut Harun Nasution mengatakan bahwa landasan
filsafat tasawuf adalah tuhan bersifat Immateri dan maha suci. Oleh karena itu
unsur dari manusia yang dapat bertemu dengan tuhan adalah unsur Immateri

manusia yaitu ruh, dan ruh manusia harus suci jika ingin bertemu dengan

> Syamsun Ni’am, Tasawuf Studies Pengantar Belajar Tasawuf, (Yogyakarta: Ar Ruzz Media,
2014) 28

% Ibrahim Hilal, a/ Tasawwuf al Islamy Bain al Din wa Falsafah (Kairo; Dar an Nahdah al
Arabiyyah, 1979), 1
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tuhan, karena yang bisa mendekat kepada yang maha suci hanyalah jiwa yang
suci.”

Dari beberapa pengertian di atas bisa disimpulkan bahwa sufi atau tasawuf
adalah upaya melatih jiwa dengan ber-mujahadah mendekatkan diri kepada
Allah agar manusia terbebas dari belenggu duniawi. Tasawuf bukan berarti
jumud dan terbelakang, melainkan tasawuf adalah menguatkan jiwa dalam
menghadapi problematika kehidupan yang tidak ada habisnya.

Setelah arti tafsir dan tasawuf diketahui maka tafsir sufistik bisa kita
artikan dengan sebuah ta’wil ayat al-Qur’an menggunakan makna dibalik
zahir ayat dengan mengemukakan isyarat-isyarat yang terkandung dalam
setiap ayat, dimana isyarat itu hanya tampak bagi orang yang sudah menjalani
mujahadah dan menempuh jalan sufi. ® Dari pengertian ini bisa disimpulkan
bahwa pemahaman terhadap ayat al-Qur’an yang bercorak tasawuf muncul
dari pemahaman tasawuf itu sendiri. Tentunya penafsiran isyarat-isyarat itu
diarahkan sesuai dengan konsep dan pengalaman sufistik yang diperoleh oleh
penafsirnya, karena latar belakang mufassir itu adalah seorang tokoh sufi.

2. Perkembangan tafsir Sufistik

Perkembangan tafsir sufistik tidak lepas dari sejarah perkembangan
tasawuf itu sendiri. Perilaku tasawuf sudah ditemukan mulai sejak zaman
sahabat nabi, banyak sekali para sahabat yang hidup berpaling dari
gemerlapnya dunia. Mareka lebih memilih hidup dengan kezuhudan,

memperbanyak ibadah, puasa berhari hari, bahkan ketika merasa lapar mereka

7 Harun Nasution, /s/am Rasional; Gagasan dan Pemikiran (Bandung: Mizan, 1995), 360
¥ Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, (al-Qahirah: Dar al Hadits,
2012), Jilid: 1I, 308
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mengganjal perutnya dengan batu dengan tujuan melatih diri nafsunya
sehinggga bisa bersih jiwanya. Namun kehidupan dengan cara itu belum
dikenal dengan istilah tasawuf, karena munculnya istilah tasawuf mulai
dikenal pada abad kedua hijriah, yang dikenalkan oleh Abu Hashim al-Sufi
(w. 150 H). perilaku tasawuf inilah yang akhirnya menjadi acuan utama dalam
tafsir sufistik.”

Selain itu, pekembangan tafsir sufistik juga dipengaruhi oleh situasi dan
kondisi yang menjadi latar belakang corak dan sifat gerakan tasawuf pada
masa setelah wafanya Rasulullah saw. M. Anwar Syarifuddin dalam jurnalnya
mengutip pendapat Muhammad Igbal bahwa tasawuf merupakan sebuah
proses bisu melawan kekuatan politik, ketidak adilan sosial, dogma-dogma
agama yang cenderung formal dan kering. Menurut Igbal, dalam tahap inilah
para sufi berhasil menyelamatkan warisan spiritual islam. Lebih dari itu, para
sufi juga memberikan warna baru bagi khazanah penafsiran al-Qur’an ketika
mereka mampu menunjukkan orisinalitas tasawuf sebagai ajaran islam.™

Melihat perjalanan sejarah islam mulai era nabi, sebetulnya penafsiran
sufistik sudah ada sejak zaman nabi, seperti yang diisyaratkan dalam sebuah

hadits Nabi saw:

/T(,JM ale o Lo dn J3tg 1e s o, 5 gl asa G Esd
st el cadh g Sl A 805 s O 1805 plag il 1T 290" 106

 Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Jilid: 11, 296
' M. Anwar Syarifuddin, “Menimbang otoritas sufi dalam menafsirkan al-Qur'an”, Jurnal Studi
Agama dan Masyarakat, Vol. 1, no. 2, (2004: 13
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1 JB & ‘TV-LA e g Jo b Jsg J) leghs S8 o A L e L)
VN A sy il & el 2 2 BTAY
“Dalam sebuah hadit yang diungkapkan oleh al Faryabi dari riwayat
Hasan yang berupa hadits mursal, dari Rasulullah saw bahwa Rasulullah
bersabda: Setiap ayat mempunyai arti zahir dan batin, Setiap huruf
mempunyai batasan, dan setiap batasan mempunyai mathla’. Sedangkan
dalam hadit yang dikeluarkan oleh al-Dailami dari riwayat Abdurrahman bin
‘Auf melalui hadit marfu’ kepada Rasulullah, bahwa beliau bersabda, bahwa
al-Qur’an ada di bawah ‘Arsy, dan ia mempunyai makna zahir dan batin
yang bisa digunakan untuk argument kepada seorang hamba.

Meskipun riwayat hadits di atas masih kontroversi karena riwayatnya
berupa hadit mursal, namun secara tidak langsung hadit ini memberi
informasi yang sangat berharga bahwa sejak dulu para sahabat nabi juga
memaknai ayat al-Qur’an di luar dari maka zahir nya ayat, seperti cerita yang
dialami oleh sahabat Umar bin Khattab ketika bersama Ibnu ‘Abbas dalam
sebuah majlis, lalu Umar menyuruh lbnu Abbas menafsiri ayat pertama dari

surat al-Nasr, yang termaktub dalam kitab Sahih Bukhari berikut ini:

JB G 1 58 i o e (8 S gl 2 B f“ﬁyw‘awﬁ”bb

T Gan 130 e IS el s Ay gt O 3 sl el s
a3 8 &g W s Als3l oy S5 616 Al B8 a4 et I il s
U\“’°/Jmc_~ubw“";umgwm\@guy S J6 jgy;;u,;“
AT QI & ok A iy oSy Wl sy Gl 13 SaRins b g o
Hﬁww\ymw :}:-\j,aou wJuyuLuuﬂ\:;J\uJ
) $aki 5&)4&@“&}&}\@%_,&56%&\W’;\ébwswms
J}auy\@&\u 2 & { g o8
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"' Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Jilid: 11, 309
"2 Muhammad bin Isma’il al Bukhari, Sahih al-Bukhari, jilid: 111, Kitab tafsir al-Qur’an, bab surat
Idha Ja’a nashrullah, no.hadis 4970, h. 339
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Diriwayatkan dari Musa ibn Isma’il, dari Abi ‘Awanah dari Abi Bishr dari
Sa’id ibn Jubair, dari Ibnu ‘Abbas berkata; “suatu ketika Umar membawaku
masuk ke suatu tempat berkumpulnya para senior sahabat yang ikut dalam
peperangan Badar. Kemudian mereka seolah-olah marah kepada Umar dan
berkata: Wahai Umar, kenapa engkau mengajak anak kecil ini masuk ke tempat
ini bersama kita, padahal kita juga punya anak seumuran dia, lalu Umar
berkata: kalian telah mengenal siapa anak kecil itu (Ibnu ‘Abbas), lalu Umar
memanggil Ibnu Abbas pada suatu hari dan mengajak bergabung bersama
mereka para senior sahabat. Ibnu ‘Abbas berkata: Umar tidaklah mengajakku
melainkan untuk memperlihatkan kepada mereka kelebihanku dalam bidang
tafsir. Umar berkata: Bagaimana penafsiran kalian tentang ayat Allah: Idha Jaa
Nasrullahi wa al-Fath ? Maka sebagian mereka menjawab: kami diperintah
Allah untuk memuji dan meminta ampun kepada-Nya, apabila kita ditolong
dan diberikan kemenangan, dan sebagian sahabat lain memilih diam tidak
menjawab. Maka umar berkata kepadaku: Apakah demikian ini pendapatmu
wahai Ibnu Abbas ? maka aku menjawab: bukan demikian. Kemudian Umar
berkata: Lantas bagaimana pendapatmu ? aku berkata: Ayat tersebut adalah
tanda dari ajal Rasulullah, Allah memberi tahu kepada nabi tentang kapan
ajalnya tiba. Dan demikian pula tentang ajalmu (fa sabbih bi hamdi rabbika wa
istaghfir, Innahu kana tawwaba). Maka Umar berkata; aku tidak mengetahui
ayat ini kecuali apa yang kamu katakan.

Pada hadit di atas tidak semua sahabat bisa menafsiri ayat ke 1 surat al-
Nasr dengan penafsiran ishari, karena keterbatasan kemampuan para sahabat
dalam menafsiri ayat al-Qur’an. Ada salah satu sahabat yang mencoba
menafsiri ayat ke 1 dengan mengatakan bahwa kita semua diperintah oleh
Allah untuk bersyukur dan meminta ampunan kepada-Nya. Akan tetapi Ibnu
Abbas dengan umur yang sangat muda memberikan penafsiran yang berbeda
melalui metode tafsir ishari bahwa ayat itu merupakan tanda akan datangnya
ajal Rasulullah saw yang diberitahukan oleh Allah melalui ayat itu. Dari
kejadian dalam hadit ini sangatlah jelas bahwa penafsiran ishari sudah ada

sejak zaman sahabat, bahkan ketika nabi Muhammad masih hidup. "

13 Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Jilid: 11, 311
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Riwayat lain tentang panafsiran sahabat dengan tafsir ishari adalah ketika

turun ayat 3 surat al-Ma’idah:
(v 3y Loy LY AT & gass oSle B 18Gs 2ST ELST a5

Pada hari ini telah Kusempurnakan untuk kamu agamamu, dan telah
Ku-cukupkan kepadamu nikmat-Ku, dan telah Ku-ridhai Islam itu Jadi
agama bagimu. (Q.S. Al-Maidah [5], 3)**

Para sahabat merasa sangat gembira dengan sempurnanya agama islam
melalui turunya ayat tersebut, namun tidak dengan sahabat Umar bin Khattab,
justru ia menangis dan mengatakan: jika kesempurnaan telah datang, maka
tampaklah kekurangan, sambil ia membayangkan ketika nabi Sakit. Ibnu Abi
Shaibah meriwayatkan: bahwa ketika ayat al Ma’idah ayat 3 diturunkan Umar
menangis, lalu Nabi Muhammad bertanya kepada Umar: wahai Umar, apa yang
menyebabkan kamu menangis ? Umar menjawab: yang menjadikan aku menangis
adalah sempurnanya agama ini, karena ketika sesuatu menjadi sempurna akan
tampak kekurangannya, kemudian nabi berkata: “Kamu benar”.

Dari pernyataan Umar pada hadis di atas merupakan sebuah bentuk
kesedihannya, karena kesempurnaan agama ini merupakan tanda bahwa
pengajaran nabi kepada para sahabat sudah selesai, dan nabi akan meninggalkan
kita semua. Hanya Umar yang mempu memahami isharat-isharat lembut yang

terkandung dalam ayat di atas, sebaliknya para sahabat merasa bahagia karena

agama islam telah sempurna. *°

' Departemen Agama RI, A/ Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
106
15 Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Jilid: 11, 311
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Riwayat-riwayat di atas memberi satu bukti nyata kepada kita bahwa al-
Qur’an mempunyai makna sisi batin yang hanya dipahami oleh orang-orang yang
mempunyai kemampuan yang luar biasa, dan makna zahir yang bisa dipahami
oleh orang-orang yang mempunyai kemampuan dalam bidang bahasa arab.

Perkembangan tafsir ishari mempunyai riwayat yang sangat panjang,
kecenderungan para ulama tafsir untuk berfikir secara sufistik sudah muncul sejak
zaman dinasti ‘Abbasiyah, tetapi penulisan tafsir sufistik secara sistematis baik
yang menggunakan metode maudu’i maupun tahlili muncul setelah itu. *°

Al-Dhahabi, dalam kitabnya al-Tafsir Wa al-Mufassiruiin mengatakan
bahwa awal munculnya kitab tafsir ada beberapa mufassir yang hanya
menafsirkan zhahir ayat tanpa menfasiri dengan penfasiran ishari, seperti Al-
Baidawi, al-Zamakhshari. Ada pula yang tafsirnya mayoritas dipenuhi dengan
tafsir zhahir ayat, akan tetapi kadang pula menggunakan tafsir ishari seperlunya
saja seperti An-Naisaburi, Al-Alusi. Ada pula yang tafsirnya memang banyak
menfasiri ishari, akan tetapi tetap menyertakan tafsir zhahir ayat, seperti al-
Tustari. Ada pula yang seluruhnya berupa tafsir ishari tanpa menafsirkan zhahir
ayat, seperti mufassir Abu Abdurrahman Al-Sulamy, bahkan ada pula yang
memang berpaling dari tafsir zhahir, dan semuanya berupa tafsir sufi nazari dan
sufi ishari, seperti tafsirnya Ibnu ‘Araby.17

Mufassir dengan corak sufistik pertama yang menafsirkan al-Qur’an
adalah Sahl ibn Yunus ibn ‘Isa ibn ‘Abdillah ibn Rafi’ al-Tustari. Lahir di

daerah Tustar, sebuah desa yang berada si wilayah Ahwaz, propinsi Khuzistan,

' Manna’ al Qattan, Mabahith i ‘Ulum al-Qur’an, 326-333
7 Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Jilid: 11, 332
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Persia, pada tahun 200 H, menurut riwayat lain menyebutkan 201 H.'® Tokoh sufi
yang lebih dikenal dengan sebutan al-Twustari ini pernah bertemu dan belajar
langsung dari seorang sufi terkenal Dhu al-Nun al-Misri. Al-Tustari
menghabiskan sebagian hidupnya di kota Basrah sampai ia meninggal di tempat
yang sama pada tahun 283 H. Karya al-Tustari yang paling fenomenal adalah
Tafsir al-Qur’an  al-‘Azim, tafsir ini dianggap sebagai karya tertua yang
berkenaan dengan tafsir sufi. Dalam kitab ini, al-Tustari tidak menafsirkan semua
ayat al-Qur’an, tapi hanya beberapa ayat tertentu saja yang ditafsirkannya,
karena ayat-ayat tersebut dianggap mengandung petunjuk atau isyarat yang
tersembunyi  disamping makna zahir-nya. Meskipun tafsir ini berukuran
kecil, tetapi dianggap sebagaian kalangan sebagai tafsir sufi yang sangat
istimewa.’

Dalam mugaddimah tafsirnya, al-Tustari mengklasifikasikan ada empat
aspek yang berhubungan secara langsung dengan al-Qur’an: Pertama, al-Qur’an
terdiri dari beberapa informasi, berita, tidak hanya sejarah dan cerita umat
terdahulu, tapi juga tentang prediksi terhadap kejadian yang nyata terjadi di masa
mendatang. Kedua, al-Qur’an mengandung doktrin ajaran agama, yang mana
dengan ajaran agama ini manusia bisa menyembah Tuhan dan khusus orang
tertentu, mereka bisa komunikasi secara langsung dengan Tuhan melalui jalan
ma’rifah. Ketiga, al-Qur’an adalah petunjuk. Dengan petunjuk tersebut Tuhan

menunjukan kepada hambanya jalan yang lurus agar mereka selamat. Keempat,

" Mani’ ‘Abd al-Halim Mahmud, Manahij al-Mufassirin (Cairo: Dar al Kitab al Misri, 2000), 29.
M. Anwar Syarifuddin, “Hermenetika Sufi Sahl Ibnu Abdullah Al-Tustari” dalam
Kusmana dan Syamsuri (eds.), Pengantar Kajian Pengantar Kajian Al-Qur’an: Tema Pokok,
Sejarah dan Wacana Kajian (Jakarta: PT Pustaka Al-Husna Baru, 2004), 243.
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al-Qur’an adalah firman Tuhan yang sudah ada dalam lauh mahfuz sebelum
penciptaannya. Al-Tusturi juga mengklasifikasikan karakter tanzil (proses
pewahyuan) al-Qur’an, menjadi lima bagian: ayat yang jelas (muhkam), ayat
yang samar (mutashabih), halal, haram, dan Kiasan (amthal ). Kemudian al-
Tustari menjelaskan bahwa ayat muhkam harus dipraktekan dan ayat mutashabih
harus diyakini. Halal dan haram harus dipatuhi serta diikuti, dan amthal harus
senantiasa direnungkan.?

Konsep umum interpretasi al-Tustari dapat ditemukan dalam perkataannya
bahwa masing-masing setiap ayat al-Qur’an mempunyai empat tingkatan
makna: zahir, batin, hadd, dan matla’. Al-Tustari melanjutkan bahwa zahir
adalah bacaan (tilawah), batin adalah pemahaman (fahm), adapun Aadd adalah
hal-hal yang dibolehkan dan yang dilarang (halaluha wa haramuha), dan
matla’ adalah pencapaian hati terhadap maksud dari ayat al-Qur’an sebagai
suatu pemahaman yang datang dari Allah swt. (ishrag al-qalb ‘ala al-murad
biha fagahan minallah ‘azza wa jalla).?*

Dari konsep umum interpretasi tersebut, model interpretasi yang ada
dalam Tafsir al-Tustari dapat diklasifikasikan kedalam tiga bentuk. Pertama,
interpretasi literal (/ughawi) yang menuntun kepada penjelasan sebuah ayat
menurut arti zahir. Kedua, interpretasi alegoris (ishari) yang menggabungkan
interpretasi literal berdasarkan makna zahir-nya dengan penajaman batin. Dengan
kata lain, ayat al-Qur’an ditafsirkan dengan cara membuat asosiasi antara zahir

yang nampak dan batin yang tersembunyi dalam kerangka ta’wil. Ketiga,

M. Anwar Syarifuddin, “Hermenetika Sufi Sahl Ibnu Abdullah Al-Tustari”, 247-248
2l Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Jilid: 11, 333
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interpretasi simbolis yang mendorong makna batin memahami ayat al-Qur’an
yang tidak ditemukan indikasi zahir-nya. Dalam kerangka ta’wil tersebut, al-
Tustari membuat simbolisasi huruf yang membentuk kata.?*

Pada era berikutnya muncul tafsir yang berjudul Hagaig al-Tafsir atau
yang lebih tenar dengan sebutan tafsir al-Sulami yang ditulis oleh Abu Abd
Rahman Muhammad ibn Husain ibn Musa al-Azdi al-Sulami. Al-Sulami lahir
pada tahun 330 H, dan wafat pada tahun 412 H. ia adalah seorang tokoh sufi dari
daerah Khurasan, dan ia juga termasuk ahli hadit. Ada salah satu pendapat
mengatakan bahwa ia menulis tentang hadit lebih dari 40 tahun, melalui metode
imla’ dan dibaca secara langsung. Tidak heran jika banyak para pengkaji hadit
yang mengambil hadit dari al-Sulami, seperti al-Hakim Abu ‘Abdillah, dan Abu
al-Qasim al-Qushayri. Al-Sulami dikenal sebagi sufi yang produktif dan rajin
menulis. Tercatat ada seratus lebih judul kitab yang ia tulis mulai dari ilmu al-
Qur’an, tasawuf, hadit, dan tarikh.”®

Penulisan tafsir al-Sulami tidak lengkap menyeluruh ayat al-Qur’an,
tetapi hanya ayat-ayat tertentu dari setiap surat. Penafsirannya murni hanya
menafsiri makna batin yang terkandung dalam ayat, tapi bukan berarti al-Sulami
menolak makna zahir setiap ayat. Hal ini sesuai dengan keinginan al-Sulami
bahwa ia ingin menghimpun ayat sekaligus tafsir ahli hakikat ke dalam kitab

khusus, seperti yang dilakukan oleh ahli tafsir zahir ayat.**

M. Anwar Syarifuddin, “Hermenetika Sufi Sahl Ibnu Abdullah Al-Tustari”, 252-253
# Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruiin, Jilid: 11, 336
* Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Jilid: 11, 337
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Kemunculan tafsir al-Sulami dalam dunia tafsir sufi menuai banyak kritikan
dan penilaian dari beberapa kalangan. Abu Hasan al-Wahidi pernah
mengungkapkan atas ketidak setujuannya terhadap tafsri karya ‘Abd ‘Al-Rahman
al-Sulami yang lebih cenderung banyak menggunakan pendekata ishari , ia
mengatakan bahwa siapapun yang mempercayai tafsir ini, maka ia divonis kufur
dan keluar dari Islam. Pernyataan ini dibantah oleh al-Dhahabi, bahwa ketika
menulis tafsir al-Sulami, al-Sulami menganggap bahwa itu bukan tafsir,
melainkan hanya kumpulan isharat-isharat yang sangat lembut yang terdapat
dalam ayat, dan tidak semua orang mampu mengungkapnya, seperti yang
dijelaskan dalam mukaddimah tafsir al-Sulami. %

Pada abad ke-12 muncul tafsir sufi yang berjudul Ruh al-Ma’ani karya
Shihab al-Din al-Sayyid Muhammad al-‘Alusi al-Baghdadi. la dilahirkan dari
keluarga yang sangat terpelajar pada tahun 1217 H. Al-Alusi sejak kecil hidup
di bawah bimbingan pendidikan oleh orang tuanya secara langsung, dan ia juga
pernah mengaji kepada al-Nagshabandi, maka tidak asing lagi jika penafsirannya
berbau hal-hal tasawuf. Al-Alusi pernah diangkat menjadi wali wakaf di
madrasah al-Suwaydi , namun pada saat tahun 1263 H ia melepaskan seluruh
pakaian jabatan yang diberikan kepadanya karena ia ingin fokus menulis tafsir al-
Qu’ran hingga sempurna yang akhirnya dikenal dengan tafsir Ruh al-Ma’ani. Al-
Alusi wafat pada hari Jum’at di bulan Dhu al-Qa’dah tahun 1270 H, dan

dimakamkan di sekitar makam keluarganya di daerah Kurkhi. %

> Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruiin, Jilid: 11, 338
%% Jum’ah “Ali Abd al-Qadir , Zad al-Raghibin fi Manahij al-Mufassirin (Kairo: Kuliyah Usul al-
Din Jamiah al-Azhar, 1986), 127
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Metode yang digunakan oleh Al-Alusi dalam menafsirkan ayat yaitu dengan
cara menjelaskan makna secara zahir terlebih dahulu sebelum memasuki
penafsiran secara batin, lalu mensinergikan antara kedua penafsiran tersebut.

Salah satu contoh penafsirannya pada Q.S surat al-Baqarah ayat 55:
Oylad o35 Laelall aSGaa b 3 all of & Ul J od 6 220 3

“Dan (ingatlah), ketika kamu berkata: "Hai Musa, Kami tidak akan
beriman kepadamu sebelum Kami melihat Allah dengan terang-terangan
karena itu kamu disambar halilintar, sedang kamu menyaksikannya" (Q.S.
Al-Bagarah [2]: 55)*'

Penafsiran ishari dalam ayat ini menurut al-Alusi adalah: “ketika
kalian berkata, wahai inti hati, kami tidak akan beriman dengan iman yang
hakiki sehingga hati kami sampai pada tingkatan mushahadah, lalu kalian
tertimpa kematian yang disebut dengan fana’fi tajalli al-Dhati, padahal
kalian sendiri menyaksikannya. Kemudian kami membangkitkan kalian
dalam kehidupan yang kekal dari kehidupan yang fana’ sebelumnya, agar
kalian bersyukur kepadaku atas segala kenikmatan yang telah aku
berikan. Setelah itu kami melindungimu dengan perlindungan sifat zajal/li
karena dengan sifat ¢aja//f mampu menghalangi dari cahaya tuhan.?®

B. Corak Tafsir Sufistik

Ketika membicarakan tentang corak tafsir sufistik, maka kita tidak bisa

terlepas dari sejarah perkembangan dan kemajuan paham tasawuf itu sendiri.

" Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
7

* Ruh al-Ma’ani fi TafSir al-Qur’an al-Azim wa al-Sab’i al-Mathani (Beirut: Dar Thya al-Turath
al-‘Araby, T.th) Juz: 1, 262
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Seperti yang telah diketahui bersama, bahwa tasawuf terbagi menjadi dua
kelompok, yaitu: tasawuf nazari-falsafi dan tasawuf ‘amali. Tasawuf nazari
adalah tasawuf didasarkan pada pengkajian keilmuan tasawuf. Dari kelompok
tasawuf ini lahirlah para peneliti dan ulama yang mencurahkan waktunya untuk
meneliti, mengkaji, memahami dan mendalami al-Qur’an dengan sudut
pandang yang bisa diterapkan dan disesuaikan dengan teori-teori tasawuf
mereka, seperti mahabbah, hulul, fana’ wahdat al-wujud dan lain sebagainya.
Mereka menafsiri al-Qur’an berdasarkan teori-teori tasawuf yang dipegang
dalam hidupnya. Sedangkan tasawuf amali adalah tasawuf yang didasarkan pada
ranah praktis saja, yaitu cara hidup yang meninggalkan kesenangan duniawi,
zuhud, hidup menyendiri (‘uzlah), menggunakan seluruh waktu hanya untuk
melakukan ibadah kepada Allah. Orang yang menjalankan ajaran tasawuf ini
adakan mendapatkan keseimbangan dalam hidupnya antara material, spiritual
juga dunia dan akhirat. Masing- masing dari dua kelompok tasawuf ini
memiliki pengaruh yang sangat besar terhadap penafsiran al-Qur’an. Hal ini
juga yang menyebabkan penafsiran sufistik terbagi ke dalam dua macam, yaitu

tafsir sufistik nazar7 dan tafsir sufistik ishari atau faydi®

1. Tafsir Sufi Nazari

Tafsir sufi nazari adalah kelompok ahli tafsir yang menjelaskan ayat
al-Qur’an dari aspek tasawuf berdasarkan kajian teori dan ajaran
filsafat. Dalam hal ini, al-Dhahabi mendefinisikan tafsir sufi nazari

sebagai sebuah perangkat tafsir yang dilakukan oleh kelompok teoretis-

? Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruin, Jilid: 11, 297
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falsafi  dengan berpegang pada ilmu atau teori-teori yang telah
dibangunnya. Bahkan pemikiran dan teori tasawuf tersebut dalam
beberapa kasus dapat menggeser makna al-Qur’an dari maksud dan
tujuannya kepada tujuan yang diinginkan oleh sang mufassir. Oleh
karena itu, al-Dhahabi dengan keras mengatakan bahwa kelompok
tasawuf teoritis-falsafi ini telah menjadikan filsafat sebagai khadam dari
teori tasawuf mereka.*® Karena al-Qur’an diturunkan tidak untuk
menjustifikasi ~ suatu pandangan tertentu, hal yang seharusnya
diupayakan adalah mencari pemahaman al-Qur’an yang bisa dipakai
sebagai pegangan bagi pandangannya.

Salah satu tokoh yang dikategorikan ke dalam corak penafsiran ini
adalah Muhyiddin Ibn ‘Arabi. Walaupun Ibn ‘Arabi sendiri mengakui
bahwa penafsirannya bercorak sufi ishari, namun kenyataannya dilihat
dari beberapa contoh penafsirannya dinilai oleh beberapa kalangan kerap
menyandarkan beberapa teori-teori tasawufnya kepada ayat al- Qur’an.
Sebagaimana yang dinyatakan oleh al-Dhahabi bahwa Ibn °Arabi
adalah salah seorang mufassir yang secara representatif — mewakili
kelompok sufi nazari. Apa yang dinyatakan oleh al-Dhahabi tersebut
bukan tanpa alasan, hal itu mengacu kepada beberapa contoh penafsiran
Ibn ‘Arabi yang disinyalir terdapat indikasi bahwa penafsirannya itu
dipengaruhi oleh teori tasawuf-filsafatnya. Salah satu contohnya ketika

Ibn ‘Arabi menafsirkan Q.S. Maryam ayat 57:

30 1bid. 297
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B 6K 3355
“Dan kami telah mengangkatnya (Nabi Idris A.S) ke martabat yang
tinggi” (Q.S Maryam[19]: 57)*!

Ibn ‘Arabi mengatakan bahwa kedudukan yang paling tinggi adalah
tempat yang menjadi poros alam semesta, Yyaitu tempat yang
dikelilingi oleh bintang-bintang, dan disitulah tempat matahari. Di
sana terdapat magam ruhani nabi Idris a.s. Di bawahnya ada tempat
matahari dan tujuh tempat peredaran bintang dan diatasnya ada tujuh
peredaran bintang-bintang. Kesemuanya terdapat lima belas tempat
peredaran termasuk di dalamnya matahari. >
2. Tafsir Sufi Ishari atau Faydi

Al-Zargani dalam Manahil al-‘Irfan fi ‘Ulum al-Qur’an
mendefinisikan Tafsir 7shari atau faydi dengan penakwilan al-Qur’an
yang berbeda dengan makna zahir-nya melalui isyarat-isyarat
tersembunyi dan hanya tampak bagi ahli suluk dan ahli tasawuf serta
memungkinkan adanya penggabungan antara makna yang tersembunyi
dan makna yang tampak.*®

Al-Dhahabi mengatakan bahwa tafsir sufi faydi adalah penakwilan
ayat-ayat al-Qur’an yang berbeda dengan makna lahirnya sesuai dengan

petunjuk khusus yang diterima melalui jalan suluk, tetapi antara kedua

3! Departemen Agama RI, A/ Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),

308.

32 Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruiin, Jilid: 11, 298
3 Muhammad ‘Abd al-Azhim al-Zarqani, Manahil al-‘Irfin i ‘Ulim al-Qur’an (Beirut: Dar ‘al-
Kutub al-*Al Ilmiyyah 2013), 310
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makna tersebut dapat dikompromikan, sehingga tidak diketegorikan
menjadi tafsir kelompok batiniyah. **

Sedangkan ‘Ali al-Sabuni memahami tafsir sufi faydi dengan
menakwilkan al-Qur’an yang berbeda dengan zahir-nya untuk
mengetahui isyarat-isyarat yang tersembunyi yang hanya tampak bagi
orang yang memiliki ilmu makrifat atau orang a/- ‘arif billah seperti ahli
suluk dan ber-mujahadah dengan menundukkan nafsunya sehingga
mereka memperoleh cahaya Allah yang menyinari serta menembus
rahasia al-Qur’an. Atau mereka telah dikaruniai di dalam pikirannya
makna yang dalam melalui ilham Ilahi yang memungkinkannya untuk
memadukan antara makna zahir dan  yang tersembunyi (batin).”

Berdasarkan sumber definisi yang diungkapkan di atas, dapat
disimpulkan bahwa tafsir sufi faydi adalah menakwilkan ayat-ayat al-
Qur’an di luar makna zahir ayat sehingga dapat menyingkap isyarat-
isyarat yang tersembunyi di balik ayat tersebut. Kemampuan menangkap
makna yang tersembunyi itu tidak akan tampak kecuali bagi orang yang
telah dibukakan mata hatinya oleh Allah swt. Karena bagi kaum sufi,
isyarat-isyarat yang tersembunyi tersebut hanya dapat disingkap setelah
melakukan berbagai bentuk riyadah ruhaniyah.

Salah satu mufassir yang dikategorikan ke dalam corak

penafsiran faydi adalah Sahl al-Tustari (w. 283 H) dengan karyanya

** Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruiin, Jilid: 11, 308
3% Muhammad “Ali al-Sabuni, a/-Tibyan fi ‘Ulim al-Qur’an, (Teheran: Dar Ihsan, 2003), 171
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Tafsir al-Qur’an al-°‘Adhim. Di antara contoh penafsiran al-Tustari

adalah ketika ia menafsirkan Q.S. al-Bagarah [2] ayat 22:

SR e 4y 2520 21 (2 5a J3T5 0 leldis i (25N ST Jas (s

(YY) OpaliF 3575 3141 o ez 56 (ST 5

“Dialah yang menjadikan bumi sebagai hamparan bagimu dan langit
sebagai atap, dan Dia menurunkan air (hujan) dari langit, lalu Dia
menghasilkan dengan hujan itu segala buah-buahan sebagai rezki
untukmu; karena itu janganlah kamu Mengadakan sekutu-sekutu bagi
Allah, Padahal kamu mengetahui. (Q.S Al Bagarah, [2]: 22).%

Dalam ayat ini, al-Tustari menafsiri kata “andada’ dengan “hawa

nafsu”. Karena dalam ayat tersebut, Allah melarang hamba-Nya untuk

menjadikan sekutu terhadap Allah seperti berhala, hawa nafsu dan lain-
lain. Nafsu menurut al-Tustari masuk ke dalam kategori “andada’ tatkala
manusia terjerumus oleh nafsunya untuk melanggar hukum Allah,

maka pada saat itu nafsu manusia bagaikan sekutu bagi-Nya.*’

3. Validitas tafsir sufistik.

Untuk menilai seberapa validnya korelasi antara syariat dan
hakikat secara legal formal yang bersumber dari al-Qur’an dah hadit
maka kita perlu menentukan seberapa batasnya validitas penafsiran
sufistik. Hal yang sangat penting dalam tradisi penfsiran sufistik adalah

argumentasi-argumentasi yang dibangun atas tradisi tersebut, baik yang

3% Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),

3

37 Sahl al-Tustari, 7afSir al-Qur’an al-‘azim (‘Utbah: Dar al-Haram li al-Turat, 2004), 90
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bersumber dari al-Qur’an dan hadit, maupun yang bersumber dari dalil
agli atau rasio.*®

Al-Dhahabi mengungkapkan bahwa penafsiran sufistik bisa
terhindar dari penyimpangan jika penafsiran tersebut mampu memenuhi
beberapa kriteria, yaitu: pertama, tidak bertentangan dengan makna zahir
ayat al-Qur’an. Kedua, didukung oleh argumen yang rasional dan
dikuatkan dengan salah satu dalil syar’i. ketiga, tidak bertentangan
dengan akal dan syariat. Keempat, tidak adanya klaim bahwa penafsiran
itu adalah satu-satunya tafsir yang dikehendaki oleh Allah dari ayat
tersebut, dan mufassir yang menulis tafsir itu masih mengakui bahwa ayat
tersebut mempunyai makna zahir, sebelum ia menafsirinya dengan tafsir
ishari

Banyaknya syarat yang diungkapkan oleh al-Dhahabi merupakan

bentuk kehawatiranmya yang amat besar akan adanya penyimpangan
yang dilakukan oleh para penafsir sufi, karena pada kenyataannya banyak
penafsiran itu yang lebih menekankan pada tafsir isharinya dari makna
yang zahir.

Menurut al-Taftazani apabila penafsiran sufistik hanya mengambil
dan meyakini makna batin ayat saja, serta mengabaikan aspek syari’at

nya, maka hal ini bisa masuk dalam kategori inkar terhadap syariat. *°

3% Aik Iksan Ansori, TafSir Ishari: Pendekatan Hermeneutika Sufistik TafSir sheikh Abd Qadir al-
Jilani (Ciputat: Referensi, 2012), 72

3 Muhammad Husayn Al-Dhahabi, al-Tafsir Wa al-Mufassiruiin, Jilid: 11, 313-314

% ralal al-Din al-Suyufi, A/-Itgan fi Ulim al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kutub al-Iimiyah, 2018), 583
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Al-Shatibi mengatakan bahwa penafsiran al-Qur’an dengan
metode ishari bisa dilakukan dengan dua syarat, yaitu: pertama, makna
batin ayat sesuai dengan tuntutan zahir sebagaimana yang terdapat dalam
struktur aturan bahas arab. Kedua, pemaknaan batin tersebut mempunyai
argumentasi dari sisi shari’at yang mendukung keabsahan penafsiran itu,
tanpa adanya pertentangan di dalamnya. **

Dari beberapa uraian di atas hampir para ulama sepakat terhadap
syarat-syarat bisa diterimanya penafsiran sufi, karena jika syarat itu tidak
ditetapkan dihawatirkan para sufi terlalu jauh dalam menafsirkan ayat al-
Qur’an, bahkan kemungkinan tidak mengindahkan makna zahir sama
sekali. Hal ini menunjukan bahwa penafsiran sufi sangatlah tergantung
pada orientasi dan penggunakan takwil dari para mufassirnya. Jika
mereka hanya menggunakan teori tasawufnya tanpa memperhatikan
dalil-dalil syar’i, maka akan terlihat seolah penafsiran mereka dipaksakan.
Demikian juga ketika menggunakan takwil yang jauh dari prinpsip-
prinsip yang telah ditetapkan, maka akan menyeret pada kesesatan. Dan
sebaliknya jika penakwilan dan penafsiran ishari dilakukan sesuai dengan
ketentuannya maka akan menambah nilai 7%az dalam al-Qur’an, oleh
karena itu syarat-syarat penafsiran ishari yang telah diungkap di atas

dapat dijadikan pedoman oleh para sufi dalam menafsirkan al-Qur’an.

1 Al-Shatibi, al-Muwafaqat fi Usul al-Shariah (Beirut: Dar al-Ma’arif, t.t) Jilid III 357
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C. Perdebatan dalam Tafsir Sufi
1. Kontroversi Makna Ishari

Kemunculan tafsir sufistik menimbulkan adanya beberapa penilaian
dari berbagai kalangan, otoritas para sufi dalam menafsirkan al-Qur’an juga
dipertanyakan. Kontroversi penafsiran sufistik terletak pada penggunaan
takwil baik dalam corak mnazari maupun ishari. Jika corak nazari
berorientasikan pada teori-teori tasawuf dan filsafat yang dijadikan pijakan
mereka dalam menafsirkan al-Qur’an. Maka corak ishari atau faydi
berorientasikan pada ranah praktis seperti rivadah ruhani, asketisme untuk
memperoleh pengetahuan (ma rifah) hingga mencapai tingkatan yang
disebut kashaf hingga akhirnya seorang sufi mampu mangungkap isyarat
yang terkandung dalam setiap ayat al- Qur’an. Namun, penggunaan makna
ishari dinilai terlalu jauh dari makna zahir ayat. Selain itu, penafsiran sufistik
juga dianggap seringkali mengabaikan kaedah-kaedah bahasa Arab. Karena
makna ishari tidak bisa didapat sebelum memahami makna tekstual terlebih
dahulu. Inilah yang menjadi dasar ketidak setujuan beberapa kalangan
terhadap penafsiran sufistik.

Al-Alusi dalam mukaddimah tafsirnya menyatakan bahwa penafsiran
dan perkataan para sufi mengenai al-Qur’an termasuk ke dalam kategori
isyarat terhadap pengertian-pengertian rumit yang berhasil diungkapkan
melalui proses latihan ruhani agar dapat mengungkap makna ishari tersebut,

untuk kemudian dipadukan dengan pengertian-pengertian tekstual yang
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dikehendaki.*>  Al-Alusi menambahkan, bahwa penafsiran  sufi pada
dasarnya memiliki beberapa tahapan, pada tahap pertama sebelum beranjak
kepada pemaknaan secara ishari, makna tekstual ayat harus terlebih
dahulu diketahui. Setelah makna zahir ayat diketahui, barulah pada
tahap berikutnya beranjak kepada pemaknaan secara ishari. Para sufi
berkata: Barangsiapa mengklaim dapat mengetahui rahasia-rahasia al-Qur’an
sebelum mengetahui pengertian zahir-nya, maka ia seperti orang yang
mengaku telah sampai ke dalam Ka’bah sebelum melewati pintunya‘.*

Sementara itu, al-Dhahabi bependapat bahwa penafsiran mufassir sufi
nazari pada umumnya memalingkan makna al-Qur’an dari maksud dan
tujuan yang sebenarnya. Karena al-Qur’an pada hakikatnya memiliki maksud
dan tujuan tertentu, tetapi para sufi dari kelompok ini memalingkannya
kepada maksud dan tujuan lain yang sesuai dengan pandangan dan ajaran
tasawuf mereka, sehingga terdapat kontradiksi antara kedua maksud dan
tujuan tersebut.*

Al-Dhahabi mencotohkan penafsiran Ibn ‘Arabi yang cenderung
menyandarkan konsep wahdat al-wujud-nya kepada al-Qur’an. Ini bisa

terlinat dari pendapat Ibn ‘Arabi yang mengatakan bahwa anak sapi yang

disembah oleh bani Israil merupakan manifestasi (zajalli) Allah yang sekaligus

2 < Al-Alusi, Ruh al-Ma’ani i Tafsir al-Qur’an al-Azim wa al-Sab’i al-Mathani (Beirut: Beirut:
Dar Thya al-Turath al-‘Araby, T.th) Juz: 1, 7

 Al-Alusi, Ruh al-Ma’ani i TafSir al-Qur’an al-Azim wa al-Sab’i al-Mathani , Juz: 1, 109

* Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-fttijah al-Munharifah fi Tafsir al-Qur’an: Dawafi’uha wa
Daf’uha (Kairo: Dar al-I’tisam, 1978), 78.
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dijadikan sebagai tempat (hulul) bagi-Nya.* Contoh penafsiran Ibn ‘Arabi

yang lain, ketika ia menafsirkan Q.S. al- Bagarah [2] ayat 163:
Sty 4y 18

Dan Tuhanmu adalah Tuhan Yang Maha Esa..” (Q.S. al-Bagarah
[2]: 163)*

Menurut Ibn ‘Arabi, dalam ayat ini Allah berbicara kepada kaum
muslimin bahwa orang yang menyembah benda-benda selain Allah
dalam rangka mendekatkan diri kepada-Nya, pada hakikatnya sama dengan
menyembah Allah juga. Ingatlah, ketika mereka berkata: “kami menyembah
benda-benda ini hanya untuk lebih mendekatkan kami kepada Allah.
Kemudian Allah  berfirman: “Sesungguhnya Tuhanmu dan Tuhan yang
disembah oleh orang-orang musyrik, dengan perantara benda-benda
sesembahan dalam rangka mendekatkan diri kepada- Nya adalah sama.
Karena pengakuanmu terhadap Tuhan yang Maha Esa tidaklah berbeda.” */

Penafsiran Ibn ‘Arabi tersebut beresiko untuk menimbulkan
kontroversi, karena penafsiran semacam itu dapat merusak akidah umat
Islam. Jalaluddin Rakhmat mengemukakan beberapa penyebab ketidak
setujuan sebagian kalangan terhadap keberadaaan penafsiran sufistik yang

lebih menekankan pada makna ishari. Pertama, penafsiran para sufi

seringkali hanya mengambil makna batin. Dikhawatirkan ketika orang sudah

* Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-fttijah al-Munharifah i Tafsir al-Qur’an: Dawafi’uha wa
Daf’uha, 95.
% Departemen Agama RI, A/ Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),

23

* Muhammad Husayn al-Dhahabi, A/-fttijah al-Munharifah fi Tafsir al-Qur’an: Dawafi’uha wa
Dat’uha, 79
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menerima takwil, ia akan meninggalkan tanzil. Kedua, pengambilan makna
ishari seringkali mengabaikan kaedah-kaedah bahasa arab. Makna denotatif
dari berbagai kata ditundukkan pada makna konotatif yang diperoleh
seseorang dari pengalaman rohaninya. Karena pengalaman rohaniah pada
gilirannya sangat subyektif dan irasional yang sulit untuk diverifikasi. Ketiga,
kecurigaan terhadap ajaran tasawuf yang dianggap sebagai ajaran
yang menyimpang dari al-Qur’an dan sunnah, lebih buruk lagi, tasawuf
dianggap sebagai ajaran dari luar Islam yang dimasukkan ke dalam Islam.*®
Lebih lanjut Jalaluddin Rakhmat mengatakan, para pengkritik tafsir sufi
tampaknya tidak dapat membedakan antara takwil yang sesat dengan takwil
yang benar. Terkadang tafsir tidak cukup menjelaskan makna suatu ayat, oleh
karena itu diperlukan sebuah penakwilan. Sebab jika hanya bersandar pada
tafsir dapat membawa seseorang pada keraguan dan kesesatan. Karena pada
praktiknya, takwil dilakukan untuk menggali berbagai dimensi makna yang
terkandung al-Qur’an. Membatasi al-Qur’an hanya dengan makna zahirnya
saja, akan mendangkalkan samudra Ilahiyah yang kedalaman dan
keluasannya tak terhingga.*
2. Tafsir Ishari dan Batiniyah

Para pengkritik tafsir sufi menganggap bahwa penafsiran yang
dilakukan oleh para sufi mirip dengan penafsiran sekte Batiniyah, seperti
pernyataan yang dilontarkan Ibn Salah (w. 643 H), bahwa tafsir ishari tidak

layak untuk disebut sebagai tafsir. Orang yang menafsirkannya tersebut

* Jalaluddin Rakhmat, TafSir Sufi al-Fatihah (Bandung: Mizan, 2012) 17-18
* Jalaluddin Rakhmat, 7afSir Sufi al-Fatihah (Bandung: Mizan, 2012) 19
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termasuk kedalam golongan Batiniyah.”® Abu Hasan al-Wahidi (w. 468
H) juga pernah menyatakan ketidaksetujuannya terkait penafsiran ‘Abd al-
Rahman al-Sulami (w. 412 H) yang menggunakan pendekatan ishari.
Dengan keras ia menfonis siapapun yang mempercayai tafsir al-Sulami
berarti ia telah keluar dari Islam.™

Nampaknya pernyataan lbn Salah dan al-Wahidi diamini oleh Al-
Nasafi (w. 537 H) yang menyatakan bahwa pemindahan makna denotatif
(zahir) kepada makna konotatif (batin) yang dilakukan oleh para sufi sama
seperti yang dimunculkan oleh ahli Batiniyah, dan hal tersebut merupakan
bentuk penyimpangan (i/had). Menurut al-Taftazani (w. 792 H), ilhad tersebut
terjadi jika penafsiran sufi hanya mengungkapkan makna batin saja dengan
mengingkari zahir ayat disertai dengan pengabaian aspek syari’at. Apabila
interpretasi  para sufi tersebut sejalan dengan makna =zahir, tidak
melepaskan dari aspek syari’at dan dilakukan oleh orang-orang yang
memiliki otoritas untuknya, maka hal ini merupakan keteguhan iman dan
kesempurnaan ‘irfan yang mendalam.

Lanjut al-Taftazani (w. 792 H), penafsiran esoterik tidak otomatis
dapat dikategorikan sebagai tafsir Batiniyah, tetapi ada juga yang tergolong
ke dalam tafsir ishari. Menurutnya, pola penafsiran tersebut dilakukan oleh

ahli ma’rifah, dan mereka tidak meninggalkan shari’ah. Berbeda dengan

>0 Taqiy al-Din Ibn Salah, Fatawa wa Masail Ibn Salah, (Beirut: Dar al-Ma’rifat, 1986 ) jil: 1,
196-197

*! Taqiy al-Din Ibn Salah, Fatawa wa Masail Ibn Salah, (Beirut: Dar al-Ma’rifat, 1986 ) jil: 1,
196-197

52 Jalal al-Din al-Suyufi, A/-ltgan fi Ulim al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 2018), 584
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penafsiran Batiniyah yang tidak menyandarkan interpretasi teks al- Qur’an
melalui indikator yang tertuang dalam zahir ayat, dan hanya mengambil
makna batin yang hanya diketahui oleh para imam mereka. Sebagaimana al-
Nasafi (w. 537 H), al-Taftazani (w. 792 H) pun menolak penafsiran sekte
Batiniyah dan menganggap interpretasi mereka terhadap al-Qur’an sebagai
sebuah penyimpangan, karena pada dasarnya interpretasi dengan pola
tersebut sama dengan mengubah makna-makna al-Qur’an.>®

Dari pernyataan al-Taftazani (w. 792 H) tersebut, dapat disimpulkan
bahwa penafsiran yang dilakukan ahli Batiniyah berbeda dengan penafsiran
para sufi. Hal ini disebabkan ahli Batiniyah dalam menafsirkan ayat hanya
meyakini makna batin dan mengingkari makna zahir ayat. Berbeda dengan
para sufi, ketika menafsirkan al-Qur’an tidak mengingkari makna zahir ayat
serta tidak mengabaian aspek syari’ah. Penganut aliran Batiniyah
berkeyakinan bahwa ayat-ayat al-Qur’an memiliki makna esoterik, dan
makna itulah yang dikehendaki oleh Allah. Selain itu, mereka juga meyakini
bahwa setiap masa harus ada seorang imam yang dijadikan sumber rujukan

dalam penakwilan makna zahir ayat al-Qur’an. Hal itu disandarkan pada

sebuah hadis:
" okas 5B ds Yy oA ¢ G

Menurut Ja’far al-Baqir (w. 114 H), maksud “zahir” dalam hadis

tersebut adalah tanzil-nya, sedangkan “batin” adalah takwilnya. Dalam

>> Muhammad “Ali al-Sabuni, a/-Tibyan fi ‘Ulum al-Qur’an, (Teheran: Dar Ihsan, 2003), 172
> Arti dari hadis ini adalah: “Setiap ayat al-Qur’an mempunyai makna zahir dan batin’.
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tradisi takwil kaum Batiniyah, Nabi Muhammad saw diasumsikan sebagai
orang pertama yang menafsirkan al-Qur’an secara esoterik. Atas dasar
inilah mereka berkeyakinan bahwa makna esoterik al-Qur’an hanya dapat
disingkap oleh Nabi saw, kemudian diteruskan oleh imam dari ahl al-bayt
yang ma’sum yang diklaim oleh mereka sebagai penerus spiritual kenabian
Muhamad saw. Bahkan, mereka meyakini bahwa semua ayat dalam al-Qur’an
adalah mutashabihat yang dimungkinkan untuk ditakwilkan.>®
Salah satu mufassir dari aliran Batiniyah adalah Nu’man ibn Mansur
ibn Ahmad al-Tamimi (w. 363 H). la secara eksplisit menonjolkan
pemaknaan  al-Qur’an dengan makna esoterik. Hal ini terlihat dalam
penafsirannya terhadap Q.S. al-Jum’ah [62] ayat 2-3:
S ealass ey oW aele SlE 2 ViGN 3 G gl 3
wwwddyw\f\fd\;mgb
“Dialah yang mengutus kepada kaum yang buta huruf seorang
Rasul di antara mereka, yang membacakan ayat-ayat-Nya kepada mereka,
mensucikan mereka dan mengajarkan mereka Kitab dan Hikmah (al-
Sunnah). Dan sesungguhnya mereka sebelumnya benar-benar dalam
kesesatan yang nyata. Dan (juga) kepada kaum yang lain dari mereka
yang belum berhubungan dengan mereka. Dan Dialah Yang Maha Perkasa
lagi Maha Bijaksana.” (Q.S. al-Jum’ah [62]: 2-3)%
Menurut Nu’man, dalam ayat ini Allah mengutus seorang Rasul
kepada mereka yang memenuhi seruan para Imam. Muhammad adalah Rasul

pada masanya, dan akan selalu ada rasul setelah kewafatannya, yaitu para

imam. Mereka yang hidup pada masa Rasul tapi tidak bertemu dengannya,

> Nasaruddin Umar, “Konstruksi Takwil dalam Tafsir Sufi dan Syiah.” Jurnal Studi al-
Qur’an, Vol. II, No. 1 (2007), 44.
*% Departemen Agama RI, A/ Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),

552



53

mereka akan bertemu dengan rasul-rasul sesudahnya, yaitu para imam. Imam
adalah karunia Allah yang dianugerahi kepeda mereka pengikut yang setia,

sebagaimana dimaksudkan oleh ayat setelahnya:
sl a5 g 2 2 g o pies S

“Demikianlah ~ karunia Allah, diberikan-Nya kepada siapa
yang dikehendaki-Nya; dan Allah mempunyai karunia yang besar.” (Q.S. al-
Jum’ah [62]:4)*

Adapun vyang dimaksud dengan orang-orang Yyang memikul

Taurat dalam ayat selanjutnya:

&

848" Gl 23l 25 oy panl L% ey Jﬂfuwg it NSRS c
Gl 5380 s ¥ iy o oy

“Perumpamaan orang-orang yang dipikulkan kepadanya Taurat, kemudian
mereka tiada memikulnya adalah seperti keledai yang membawa kitab-
kitab yang tebal. Amatlah buruknya perumpamaan kaum yang
mendustakan ayat-ayat Allah itu. Dan Allah tiada memberi petunjuk
kepada kaum yang zalim.” (Q.S. al-Jum’ah [62]:5)®

Adalah orang-orang  zahir, perumpamaan orang-orang zahir
tersebut seperti keledai yang memahami kitab-kitab sesuai dengan hujjah
mereka.”®

Dari penafsiran Nu’man tersebut, terlihat bahwa penakwilannya

sangat sulit dipahami meskipun ditinjau dari segi bahasa sekalipun.

Penakwilan esoteriknya sangat jauh dari makna zahir serta terkesan

3737 Departemen Agama RI, A/ Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah,
2014), 552

> Ibid.

% Nw'man al-Tamimi, 7a’wil al-Da’a’Tm (Kairo: Da al-Ma’arif, t.th), Jilid I, 314.
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menafikan makna zahir ayat. Makna-makna esoterik yang diungkapkan
terkesan hanya untuk menjustifikasi doktrin ajaran kelompoknya semata.
Dan bila dicermati lebih seksama, penafsiran semacam ini dapat
menimbulkan keresahan dikalangan umat Islam, karena tidak sejalan
dengan koridor syari’at.

Persamaan antara penafsiran para sufi dan sekte Batiniyah terletak
pada penggunaan takwil sebagai metode dalam memaknai ayat al-
Qur’an. Selain itu, Nabi Muhammad saw sama-sama diposisikan sebagai
pemegang otoritas utama dalam penakwilan al-Qur’an. Baik Batiniyah
maupun sufi sebagai kalangan yang menerima takwil mensyaratkan
penakwilannya dari kalangan ‘al-rasikhun fi al-‘ilm yang diterangkan dalam
hadis Abu al-Darda’:

T« 553 g Eas 2 J6

! gygj\ SUS ¢ &gy 4555 Saeg Bl Baos

Dalam konteks hadis di atas, kalangan Batiniyah berkeyakinan
bahwa makna-makna esoterik al-Qur’an hanya dapat ditakwilkan
oleh  Nabi saw., kemudian diteruskan oleh para imam ahl bayt.
Sedangkan kaum sufi beranggapan bahwa hanya orang yang telah
memperoleh  kashaf-lah yang pantas menakwilkan al- Qur’an.® Di
sinilah  terlihat perbedaan mencolok antara Batiniyah dan sufi.

Kalangan Batiniyah mematok kriteria yang dianggap a/-rasikhuna fi al-

% Nasaruddin Umar, “Konstruksi Takwil dalam TafSir Sufi dan Syiah.”, 45-46.
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‘ilm hanya pada imam kalangan ahl bayt yang ma’sum. Hal ini jelas
mengabaikan karakter yang disebutkan hadis di atas, karena hanya imam
ahl bayt sajalah yang dapat menakwilkan al-Qur’an. Berbeda dengan
kaum sufi yang tidak membatasi pada golongan tertentu, melainkan
terpenuhinya karakter yang disebutkan oleh hadis tersebut.®* Selain
masalah  otoritas  penakwilan, perbedaan lain antara kedua
kelompok tersebut terletak pada perhatian terhadap makna zahir. Para sufi
dalam menyibak makna batin masih mengkompromikan makna teks
ayat.  Bertolak belakang dengan kalangan Batiniyah yang kerap

menafikan makna zahir ayat dan hanya meyakini makna esoterik saja.

%! Nasaruddin Umar, “Konstruksi Takwil dalam Tafsir Sufi dan Syiah.”’ 46.
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ABDUL QADIR AL JILANI DAN KARYA TAFSIRNYA

TAFSIR AL-JILANI

Sebelum membahas pada permasalahan tentang tafsir al-Jilani, terlebih
dahulu bab ini akan mendeskripsikan biografi al-Jilani beserta latar belakang
sosio-kultural yang mana hal itu menjadi salah satu pembentuk karakter pribadi-
nya, khususnya kota Baghdad yang menjadi tempat pengembaraan sekaligus
tempat dedikasi intelektual spiritualnya. Pada masa dan keadaan itulah al-Jilani
menulis tafsirnya sehingga pemahaman terhadap kondisi sosio kultural kota
Baghdad sedikit banyak akan membantu pembaca untuk memahami motif inti dan
tujuan utama dibalik penulisan kitab tafsir al Jilani. Selanjutnya mengingat
banyaknya kontroversi dari para sarjana mengenai otentisitas tafsir al Jilani, maka
dalam bab ini penulis juga akan memaparkan telaah mengenai permasalahan ini,
sekaligus menampilkan sumber-sumber otoritatif yang bisa menguatkan keaslian

penisbatan tafsir ini kepada Abdul Qadir al Jilani.

A. Biografi Abdul Qadir al Jilani.
1. Sosio kultural al-Jilani
Penulis tafsir al-Jilani ini bernama Abu Muhammad Muhyiddin Abdul
Qadir bin Abi Salih Musa Janki Dausat bin Abdullah al-Jily bin Yahya al-

Zahid bin Muhammad bin Dawud bin Musa bin Abdullah bin Musa Al-Jun
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bin Abdullah al Mahdi bin Hasan al-Mutanna bin al-Hasan bin Ali bin Abi
Talib.! Sedangkan Ibunda shekh Abdul Qadir al-Jilani adalah seorang syarifah
(perempuan keturunan Rasulullah), yang bernama Fatimah binti Abdullah al-
Sauma’i bin Jamaluddin bin Muhammad bin Mahmud bin Abdullah bin
Kamaluddin ‘Isa bin Muhammad al-Jawwad bin Ali Ridha bin al-Imam Musa
al-Kazhim bin Imam Ja’far Sadiq bin Imam Muhammad al-Baqir bin Imam

Ali Zainal ‘Abidin bin al-Husayn bin Ali bin Abi Talib.?

Dari kedua jalur nasab ayah dan ibu, berarti Abdul Qadir al Jilani adalah
keturunan Hasan dan Husayn, dua cucu nabi Muhammad saw dari putri
kesayangan beliau yaitu al-Sayyidah Fatimah. Al-Jilani dilahirkan di sebuah
kota kecil yang bernama Nif, masuk kawasan daerah Jilan atau Kaylan, bagian
utara lIran, sebelah selatan laut Kaspia. Daerah ini merupakan daerah yang
subur dan memiliki banyak sungai serta daerah yang memiliki cukup tinggi
curah hujannya.® Kebanyakan pakar sejarah berpendapat bahwa al Jilani
dilahirkan pada tahun 470 H, bertepatan dengan tahun 1077 M. Data tahun
kelahiran al-Jilani didapatkan dari ucapannya sendiri ketika ditanya mengenai
tahun kelahirannya. Ketika itu beliau menjawab, “Aku tidak tahu secara pasti,
tetapi aku masuk kota Baghdad pada tahun kematian al-Tamimi, dan usiaku
pada saat itu delapan belas tahun. Al-Tamimi yang dimaksud adalah Abu

Fadil Abd al-Wahid al-Tamimi, yang wafat pada tahun 488 H. Dengan

1 Abd Qadir al Jilani, Tafsir al Jilany, ed. Muhammad Fadil Jilani (Istanbul: Markaz al Jilani li al-
Buhuth al ‘Ilmiyyah, 2009),vol. 1,19-20

2 Ibid, 20

3 Abd al Razzaq al Kaylani, al Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah (Beirut:
Dar al Qalam, 1994), 92
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demikian, maka kelahiran al Jilani pada tahun 470 H.* Riwayat lain
menyebutkan bahwa al Jilani dilahirkan pada tahun 471 H, tepatnya dimasa
kekuasaaan khalifah al-Mustadhir Billah Abu al-Abbas Ahmad bin Abdullah
al ‘Abbasy.” Sedangkan mengenai tahun wafatnya Abdul Qadir al-Jilani para
pakar sejarah sepakat bahwa beliau wafat di kota Baghdad pada tahun 561
H/1165 M, tepatnya malam Sabtu tanggal delapan bulan Rabi’ al-Akhir.

beliau dimakamkan pada malam hari di daerah Bab al-Azaj, kota Baghdad.®

Di daerah kelahirannya al-Jilani tumbuh sebagai remaja yang saleh
kepribadiannya, dan ia hidup dilingkungan keluarga yang terkenal dengan
ketagwaanya. Ayah al-Jilani wafat ketika al-Jilani masih sangat belia usianya,
sehingga ia dibesarkan oleh kakek dari pihak ibunya sayyid Abdullah
Sawma’i, seorang yang sangat saleh dan dianggap sebagai wali. Lingkungan
keluarga yang saleh sangat berpengaruh dalam membentuk karakter positif
seorang anak, sehingga al-Jilani mempunyai kepribadian yang baik dan
berbudi luhur. Al-Jilani sangat gemar dalam mendalami penguasaan ilmu-ilmu
agama, namun sayangnya kota Jilan bukan kota yang dipenuhi oleh orang-
orang alim dan bukan kota ilmu, sehingga al-Jilani memutuskan untuk pindah
ke kota Baghdad dalam rangka mendalami ilmu agama. Kota Baghdad
menjadi kota yang sangat menarik untuk dituju menurut al-Jilani, karena

disanalah pusat keilmuwan islam, terutama kajian mazhab Ahmad bin Hanbal,

4 Abd Qadir al Jilani, Kitab al Mukhtasar fi ‘Ulum al Din ed. Muhammad Fadil Jilani (Istanbul:
Markaz al Jilani li al-Buhuth al ‘Ilmiyyah, 2010), 18

5 Muchlas Al Farabi, Kitab Nasihat Syekh Abdul Qadir al Jailani, (Yogyakarta: Araska, 2018), 8
6 Abd Qadir al Jilani, Tafsir al Jilany, ed. Muhammad Fadil Jilani, 22-23.
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yang menjadi mazhab mayoritas penduduk Jilan, karena imam Ahmad hidup

di kota Baghdad. ’

Ada kisah menakjubkan yang mengiringi kepergian al-Jilani ke Baghdad.
Kisah ini diceritakan olen murid beliau yang bernama shekh Muhammad bin
Qaid, ketika itu sang murid bertanya kepada gurunya, “ dengan apa anda
meraih kesuksesan ? al-Jilani menjawab: dengan kejujuran, aku tidak

berbohong sama sekali, tidak juga selama aku di tempat belajar.

Dalam sebuah kisah diceritakan bahwa pada suatu hari sewaktu kecilnya
al-Jilani ia sedang bermain. Hari itu bertepatan dengan hari Arofah. Al-Jilani
bermain dengan mengikuti seekor sapi yang biasa dipakai oleh petani untuk
membajak sawah, tiba-tiba sapi itu berkata kepada al-Jilani, “Hai Abdul Qadir
al-Jilani, dirimu diciptakan bukan untuk bermain-main”. Al-Jilani ketakutan
dan berlari pulang menghampiri ibunya seraya berkata: wahai Ibuku, izinkan
aku pergi ke Baghdad untuk mencari ilmu dan menziarahi orang-orang saleh.
Sang ibu bertanya kepada al-Jilani tentang sebab kenapa ia ingin pergi ke
Baghdad, lalu ia menceritakan kejadian sapi yang bisa berbicara sewaktu ia
sedang bermain, lalu sang ibu menangis seraya memberi uang delapan puluh
dinar peninggalan sang ayah. Lalu al-Jilani hanya mengambil empat puluh
dinar dan sisanya ia kasihkan kepada adiknya.® Ibunya menyelinapkan uang

empat puluh dinar pada lipatan pakaian di bawah ketiak baju al-Jilani, lalu

7 Abd al Razzaq al Kaylani, al Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah, 93-94
8 Muchlas Al Farabi, Kitab Nasihat Syekh Abdul Qadir al Jailani, , 8
9 Abd al Razzaq al Kaylani, al Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah, 96
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dijahit dengan tujuan supaya tidak diambil oleh perampok. Sang ibu mewanti-
wanti agar al-Jilani selalu berkata jujur dalam kondisi apapun, lalu al-Jilani
pun berjanji untuk selalu menepatinya. Di tengah perjalanan menuju Baghdad
rombongannya dihadang rampok, dan salah seorang dari perampok itu
bertanya kepada al-Jilani, apakah ia mempunyai harta benda. Dengan sangat
jujurnya al-Jilani menjawab bahwa ia mempunyai uang keeping emas empat
puluh dinar. Lalu perampok itu tidak mempercayainya, dan salah satu
perampok yang menanyakan lagi, oleh al-Jilani dijawab dengan jawaban yang
sama. Lalu pemimpin dari komplotan perampok itu turun langsung untuk
mengintrogasi al-Jilani dan menyuruh untuk menunjukkan dimana letak uang
emasnya itu. Kemudian al-Jilani melepaskan jubahnya dan membuka uang
tersebut. Semua orang terkejut dan kebingungan dengan kejujuran al-Jilani.
Lalu perampok itu bertanya, kenapa ia jujur, padahal bisa saja ia berbohong
untuk menyelamatkan harta yang ia miliki. Al-Jilani menjawab bahwa ia telah
berjanji kepada ibunya untuk selalu berkata jujur dalam kondisi apapun.
Jawaban itu membuat hati pemimpin perampok itu tersadarkan dan
bergoncang, hingga ia jatuh bersimpuh lalu bertaubat dari segala perbuatan
jeleknya seraya berkata “wahai anak kecil, engkau menjaga janjimu kepada

ibumu, sedangkan kami melupakan janji kami kepada tuhan. *°

Al-Jilani pertama kali masuk Baghdad saat beliau berumur 18 tahun,
tepatnya pada masa kepemerintahan khalifah al-Mustadir Billah Abu al

‘Abbas Ahmad bin Abu al-Qasim al-°Abbasy, tahun 488 H atau 1095 Masehi.

10 Ibid, 98
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Di kota Baghadad al-Jilani menghabiskan waktu kurang lebih tiga puluh tahun
untuk belajar kepada para ulama besar dengan berbagai macam disiplin ilmu.
Dalam ilmu figh Abdul Qadir al-Jilani berguru kepada ulama-ulama mazhab
Hanabilah, diantaranya kepada Abu al Wafa Ali ibn ‘Aqil al-Hanbali, Abu al
Khitab Mahfuz ibn Ahmad al Kalwadhani al-Hanbali dan al-Shaykh Abu
Sa’id al-Makhzumi, sehingga Abdul Qadir betul menguasai mazhab Hanbali
baik, usu/ maupun furu’nya. Dalam ilmu hadith beliau belajar kepada al-
shaykh Abu Ghalib Muhammad ibn Al-Hasan bin Ahmad ibn al-Hasan al-
Bagilany, Ibn Khunays, dan Abu Hana’im al-Rasi. Dalam ilmu al-Qur’an dan
tafsir beliau menimba ilmu dari Abu Wafa “Ali ibn ‘Aqil Abu Khitab Mahfuz
al-Kalwadhani, Abu Ghanaim dan lainya. Sedangkan dalam bidang tasawuf
dan bahasa al-Jilani berguru kepada beberapa guru, diantaranya shaykh Abu
Zakariya Yahya ibn Ali al-Tibrizi, serta berbaiat tarigah kepada shaykh Abi
al-Khair Muhammad ibn Muslim al-Dabbas, selain itu ia mendapatkan izin
mursyid dan berhak menggunakan khirgah sufiyyah dari shaykh al-Qadli Sa’id

al-Mubarak dan Ali al-Makhzumi. **

Dalam masa pencarian ilmu yang sangat panjang ini al-Jilani menjalani
kehidupan dengan penuh kekurangan dan kemiskinan, hingga ia mengalami
berbagai kesulitan yang luar biasa. Al-Jilani dalam salah satu majlisnya
menceritakan bahwa, “aku memakan ilalang, tumbuhan berduri, sampah

sayuran dan daun slada di pinggiran sungai Eufrat. Suatu ketika ketika terjadi

11 Abi Lutfi al Hakim Muslih bin Abdurrahman Al Maraqi, Al Nur al Burhani fi Managqibi al
Shaykh Abdul Qadir al Jilany (Semarang: Toha Putra, t.t) 22-23
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krisis ekonomi karena mahalnya harga bahan pokok di kota Baghdad, al-Jilani
tidak bisa makan sehari-hari, hingga ia mencari sisa-sisa makanan yang
dibuang supaya bisa dimakan untuk mengisi kekosongan perutnya dengan
harapan ia bisa mendapatkan daun slada atau sayuran yang lain. Namun setiap
mendatangi tempat pembuangan makanan ia selalu didahului oleh orang lain.
Dengan kesulitan seperti itu, hebatnya al-Jilani tidak pernah meminta-minta

atau berbelas kasihan dengan pemberian orang lain. *?

Meskipun demikian, keadaan seperti itu tidak membuat al Shaykh Abdul
Qadir al-Jilani putus asa hingga memutuskan untuk berhenti mencari ilmu.
Melalui kasih sayang Allah, al-Jilani semakin tekun dengan belajar terus
menerus kepada para ‘ulama dengan berbagai macam disiplin ilmu hingga
akhirnya menguasai beberapa macam ilmu usul dan cabang-cabang ilmu figh,
ilmu perbandingan mazhab (i/m al-Khilat), ilmu bahasa, sastra, ilmu Tafsir,

dan ilmu-ilmu lain disamping ilmu tasawuf.

Jika kita lihat dari tahapan belajar al-Jilani, ia membelajari tasawuf setelah
keilmuannya mapan dalam berbagai ilmu shari’at. Dari tahapan ini seolah-
olah al-Jilani memberi petunjuk bahwa belajar tasawuf adalah bentuk dari
tahapan final sebuah proses pembelajaran keilmuan islam, dan tasawuf harus
berdiri kokoh di atas pondasi shari’at yang kuat. Penjelasan ini selaras dengan
yang dikatakan oleh al-Dhahabi dalam Siar al-‘A’lam al-Nubala’ bahwa

setelah menguasai berbagai disiplin ilmu keislaman yang skunder, seperti ilmu

12 Abdul Baqi Miftah, Adwa’ ‘Ala al Shaykh Abdul Qadir al Jilany wa Intishari Tariqatihi,
(Beirut: Dar al Kutub al ‘Ilmiyyah, 2014), 31
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figh, hadit, al-usul, al-Jilani seringkali melakukan khalwat (menyendiri) dan
melatih diri dengan jalur riyadah, serta mengembara menuju reruntuhan kota
tua dan di padang sahara, dan beliau berguru kepada Abu al-hayr Hammad ibn
Muslim al-Dabbas tentang ilmu spiritual tasawuf. Al-Dabbas adalah tokoh sufi

yang dikenal dari kesempurnaan spiritualnya.™

Dalam bidang ilmu tarigah al-Jilani tidak hanya belajar dengan Ad
Dabbas, tetapi juga berguru kepada Abi Sa’id al-Mubarak bin Ali al-
Mukharrami (w.513 H). Al-Jilani belajar kepada Abi Sa’id hingga sang guru
wafat. Selama di Baghdad al-Jilani banyak belajar di madrasah yang didirikan
oleh al-Mukharrami. Al -Jilani belajar di madrasah tersebut sejak tahun 521,
madrasah tersebut di bangun di Bab al-Azaj. Ketika sang guru sudah masuk
usia uzur, Al-Jilani membantu sang guru mengajar di sekolah itu hingga al-
Mukharrami wafat. ketika gurunya wafat tidak ada murid lain yang dinilai
lebih menonjol dari dari pada al-Jilani, hingga akhirnya dipasrahi tanggung

jawab untuk melanjutkan madrasah ini.**

Muhamamd Fadil Jaylani menceritakan bahwa Abdul Qadir al Jilani
menerima khirgah kemursyidan dari al-Mukharrami, yang mana dengan ini
al-Jilani sudah mendapat legalitas dari gurunya untuk mengajarkan amalan

tarikat, dan ijazah, yang sanadnya bersambung kepada amalan spiritual

13 Al Dhahabi, Siyar al A’lam al Nubala’, (Beirut: Muassasah al Risalah, 1996), Vol: 20, 443-

444

14 Muchlas Al Farabi, Kitab Nasihat Syekh Abdul Qadir al Jailani, , 47
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Rasulullah saw."” Pada fase ini al-Jilani memulai tahapan baru dalam aktiftas
kehidupan sehari-harinya. Setiap harinya al-Jilani sibuk dengan mengajar,
mendidik dan memperbaiki kehidupan sosial masyarakat dan menguatkan

ajaran keagamaan umat islam.®

Ketika Abdul Qadir al-Jilani dilahirkan kondisi kota Baghdad yang
menjadi pusat peradaban umat islam dalam kondisi carut marut dan kacau
balau. Dinasti Abbasiyah pada saat itu berada di titik nadir dan secara perlahan
kekuasaan politik keagamaan berpindah ke Dinasti Saljuk. Dan keeadaan
semakin parah dengan terjadinya perpecahan dan konfilik internal dalam pada
Dinasti Saljuk dalam merebutkan keuasaan. Konfilk itu secara tidak langsung
juga berpengaruh terhadap perilaku orang istana terhadap rakyat, dan rakyat
menjadi korban atas konflik itu, bahkan tidak jarang pula ditemukan adanya
politisasi agama demi memenuhi ambisi pribadi dari orang dalam dan mereka
juga membebani rakyat dengan tanggungan pajak yang sangat mahal,

sementara pelayanan orang dalam terhadap kebutuhan sangatlah minim. *’

Pada ranah kehidupan sosial keagamaan banyak terjadi perseteruan dan
konflik yang luar biasa antara aliran dan mazhab figh. Misalnya ulama
mazhab Hanafi berseteru dengan ulama mazhab Hanbali hanya karena
perbedaan penafsiran ayat al-Qur’an atau Karena suatu hukum halal atau

haramnya meminum nabidh. Begitu juga konflik antara ulama mazhab Hanafi

15 Abd Qadir al Jilani, Kitab al Mukhtasar fi ‘Ulum al Din ed. Muhammad Fadil Jilani (Istanbul:
Markaz al Jilani li al-Buhuth al ‘Ilmiyyah, 2010), 29-30
16 Abd al Razzaq al Kaylani, al Shaykh °Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah, 118-

119

17 Sa’id bin Musfir al Qahtani, Al Shaykh Abd Qadir al Jilani Wa Arauhu al I’itiqadiyyah wa
Sufiyyah, (Riyad: Maktabah al Malk Fahd, 1997) 31-32
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dengan ulama mazhab Shafi’i tentang membaca basmalah pada solat
jahriyyah. Konflik-konfik itu rata-rata disebabkan oleh permaslahan yang
sepele, namun dampaknya luar biasa hingga menjadikan perpecahan antar
umat islam, terutama di masyarakat awam. Para ulama’nya sibuk dengan
perdebatan masalah furu’iyyah, sementara substandi shari’at tidak tersentuh,
akhirnya agama hanya sebatas formalitas, namun tidak memiliki esensi yang
jelas. Dampaknya adalah para ulama semakin hilang wibawanya di mata
masyarakat, hingga masyarakat tidak begitu mempan dengan ceramah-
ceramah yang ia dengar dari para ulama, dengan bukti para masyarakat tetap
saja berbuat yang tercela meskipun sering mendengar nasehat dan petuah dari

para ulama.'®

Pada saat itu situasi politik islam di kota Baghdad mengalami
kegoncangan yang luar biasa, serta kehidupan masyarakat Baghdad yang
cenderung lebih memikirkan kenikmatan duniawi serta lemahnya aspek-aspek
moralitas merupakan musibah yang hampir dialami oleh semua kelompok
elemen masyarakat. Permusuhan antar kelompok dan paham agama sudah
meruncing Karena para pemimpin hanya sibuk mengurusi permusuhan dan
adu argumentasi, hingga masyarakat terlantar, akhlak masyarakat keropos dan
kehidupan beragama tanpa bimbingan yang memadai karena para ulama’nya

sibuk dengan adu argumentasi, terutama dalam soal akidah dan ilmu kalam.®

18 Abd al Razzaq al Kaylani, al Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah, 118-
102
19 Muchlas Al Farabi, Kitab Nasihat Syekh Abdul Qadir al Jailani, , 34
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Hal inilah yang membuat al-Jilani merasakan kekecewaan dan merasakan
kebingungan yang mendalam hingga ia sempat merasakan dilema antara
bertahan hidup di Baghdad atau pindah ke daerah yang lain. Al-Jilani ingin
meninggalkan Baghdad dengan tujuan menyelamatkan agamanya dan
menjauhkan dirinya dari penyakit masyarakat, supaya ia tidak terjerumus
dalam kehidupan duniawi terlalu mendalam, hinga akhirnya ia berangkat
meninggalkan Baghdad. namun di tengah perjalanan tiba-tiba ada kekuaatan
gaib yang mengajak ia harus kembali tinggal di Baghdad dengan tujuan ingin
memperbaiki kondisi masyarakat dan membimbing mereka hingga menjadi
masyarakat yang bersih dan saleh. Kondisi masyarakat secara umum tersebut
tentu sangat membebani hati al-Jilani, hingga akhirnya ia semakin mantap
untuk kembali ke Baghdad guna menekankan pentingnya amar ma’ruf nahi
munkar secara khusus yang ditekankan pada perbaikan moral dan akhlak

masyarakat serta dengan melalui penekanan keilmuan sufistik dan spiritual.?°

Mengenai karya-karya tulisnya, Sa’id bin Musfir mengatakan bahwa al-
Jilani tidak begitu aktif dalam menuangkan keilmuannya dengan cara
menulis. Ada beberapa alasan kenapa al-Jilani hanya mempunyai tulisan yang
sedikit, tidak seperti ulama-ulama semisal al-Ghazali, diantaranya adalah
kesibukan al-Jilani dalam dunia dakwah, ibadah, dan mendekat kepada Allah
sudah menyita banyak waktunya. Kemudian menurut al-Jilani warisan
keilmuan tidak hanya bisa direalisasikan dengan cara menulis saja tetapi juga

bisa dengan cara membangun madrasah yang manfaatnya bisa terus menerus

20 Abd al Razzaq al Kaylani, al Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah, 113
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dirasakan oleh generasi setelahnya, terbukti al-Jilani membangun madrasah
yang sangat besar di kota Baghdad yang mana madrasah tersebut telah mampu
mengajarkan kajian islam dalam beberapa bidang ilmu dan mampu

mewariskan beberapa naskah keilmuan-keilmuan yang langka saat ini. %

Namun dengan kesibukan yang padat al-Jilani tetap menyempatkan
waktunya untuk menulis kitab. Tulisan al-Jilani mencakup beberapa bidang
ilmu yang secara runtutannya penulisan al-Jilani terhadap karyanya ada dua

macam. %2

Pertama, kitab yang ditulis sendiri oleh al-Jilani karena ada permintaan
dari para murid dan orang terdekatnya, seperti yang diceritakan oleh al-Jilani

dalam pendahuluan kitabnya “al-Ghunyah”.

Kedua, kitab-kitab yang tidak ditulis sendiri oleh al-Jilani, namun disusun
oleh para murid-muridnya yang bersumber dari kata-kata mutiara dan nasehat-
nasehat yang didengar oleh para muridnya saat al-Jilani mengajar, lalu tulisan
itu dirangkum jadi satu dan diatas namakan kepada al-Jilani, seperti Kitab a/-

Aurad al Qadiriyyah, al-Safinah al-Qadiriyyah, al-Fuyudat al-Rabbaniyyah.

Berbeda dengan Sa’id bin Musfir, Abd Razzaq al-Kaylani justru
menuturkan bahwa al-Jilani mempunyai kitab-kitab dan karya tulis dengan
bahasa arab dan non arab yang banyak sekitar 21 karya tulis, namun

sayangnya tidak semua tulisan itu sampai kepada tangan kita karena banyak

21 Sa’id bin Musfir al Qahtani, Al Shaykh Abd Qadir al Jilani Wa Arauhu al I’itiqadiyyah wa
Sufiyyah, 51-52
22 Ibid, 54-61.
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tulisan-tulisan itu yang hilang sebab ulah tangan tentara Tartar yang
menghancurkan kota Baghdad tepatnya pada tahun 656 H, atau sekitar seratus
tahun setelah wafanya al-Jilani. Hancurnya kota Baghdad juga meluluh
lantahkan perpustakaan al-Qadiriyyah, yang mana di dalamnya terdapat
banyak sekali tulisan al-Jilani. Tulisan al-Jilani yang salinan naskahnya
terdapat di luar kota Baghdad bisa terselamatkan hingga bisa dibaca sampai
sekarang, sedangkan naskah yang hanya berada di Baghdad sudah dipastikan
hilang dan tidak akan kembali lagi. Diantara tulisan al-Jilani yang populer
adalah  al-Ghunyah, Fathu al-Rabbani, Futuh al-Gayb, al-Fuyudat al-

Rabbaniyyah, al-Mukhtasar fi ‘Ulum al Din dan Hizib Bashair al Khairat.”

Mengenai Kitab tafsir al-Jilani tidak banyak penulis sejarah al-Jilani yang
mencatumkan bahwa tafsir al-Jilani merupakan salah satu karya tulis Abdul
Qadir al-Jilani , bahkan Husayn Al-Dhahabi dalam a/-Tafsir Wa al-
Mufassirun tidak menyingung sama sekali terhadap zafsir al-Jilani merupakan
salah satu kitab tafsir sufi atau tafsir ishari. Pada akhir mugaddimah  al
Mukhtasar fi ‘Ulum al-Din , selaku editor dan keturunan dari Abdul Qadir al-
Jilani mengatakan: “dalam penelitian yang tiada henti kami lakukan selama
bertahun tahun, kami mendapati banyak beberapa karya al-Jilani, bahkan
sebagian tulisan itu penulisnya diatas namakan orang lain. Selama ini kami
masih berusaha memproses penelitan itu guna mendapatkan kesimpulan yang

sebenarnya, dan kelak kami akan menjelaskan semua itu, dengan tujuan untuk

23 Abd al Razzaq al Kaylani, al Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah, 319-

320
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menyebarkan kitab-kitab al-Jilani supaya bisa bermanfaat kepada umat Islam

dengan mengupayakannya atas izin Allah. %

Abd Razzaq Al-Kaylani dalam bukunya a/-Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al
Imam al Zahid al Qudwah mengatakan bahwa al Jilani mempunyai kitab
tafsir yang bernama Misk al-Khitam fi Tafsir al-Qur’an al Karim. Naskah ini
terdiri dari dua juz yang tersimpan di perpustakaan shaykh Rashid Karamy, di
Negara Syam, disana tertulis tahun penulisannya 622 H. kemudian ditemukan
juga naskah yang tidak sempurna di daerah India.®® Melihat dari sejarah
kehidupan al-Jilani selama di Baghdad mulai 488 H hingga al-Jilani melihat
sosio kultural masyarakat kota Baghdad bisa disimpulkan bahwa tulisan-
tulisan al-Jilani merupakan respon positif atap keprihatinan al-Jilani terhadap
kondisi masyarakat Baghdad pada saat itu. Dengan memahami latar belakang
tersebut dari lahirnya karya-karya al-Jilani bisa dipastikan tafsir al-Jilani
merupakan karya al-Jilani dan ditulis dengan tujuan kritik sosial yang

bertujuan untuk meningkatkan moral spiritual.®

Telaah otentisitas Tafsir Al-Jilani

Para peneliti kajian sufi terutama pengkaji pemikiran Abdul Qadir Al-
Jilani jarang sekali mereka yang membicarakan secara umum karya-karya Al-
Jilani, apalagi menyinggung tentang tafsir al-Jilani sebagai tafsir sufi

peninggalan al-Jilani. Realita ini sangat wajar, mengingat alasan yang telah

24 Abd Qadir al Jilani, Kitab al Mukhtasar fi ‘Ulum al Din ed. Muhammad Fadil Jilani , 34
25 Abd al Razzaq al Kaylani, al Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah, 317-

320

26 Ibid., 320.
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dibahas di atas bahwa dengan adanya serangan tentara Tartar banyak karya-
karya al-Jilani yang hilang sehingga sulit untuk dijangkau oleh para sarjana
untuk mentelaah lebih dalam pemikiran dan kehidupan sufinya. Akibatnya
karya-karya al-Jilani secara menyeluruh tidak mungkin untuk diteliti, apalagi
menurut al-Kaylani, bahwa tulisan al-Jilani yang naskahnya hanya berada di

kota Baghdad tidak mungkin bisa ditemukan lagi. *’

Ibn Hajar al-‘Asqalani (w. 852) menulis kitab yang bernama Ghibtat al-
Nazir Fi Tarjamat al-Saykh ‘Abd al-Qadir yang mana kitab ini khusus
menceritakan sejarah al-Jilani berdasarkan riwayat dan pendapat para ulama
sebelumnya. Dalam tulisan ini Ibn Hajar secara luas menceritakan berbagai
sisi kehidupan dan kepribadian al-Jilani sejak beliau dilahirkan sampai
wafatnya, termasuk juga menjelaskan tentang kapasitas keilmuan al-Jilani
yang mendalam dalam bidang tafsir, hadis, figh dan keramat-keramat yang
dimiliki al-Jilani. Namun sayangnya Ibn Hajar tidak membahas sedikitpun

tentang karya-karya al-Jilani.*®

Dalam ensiklopedi islam Siar al-‘A’lam al-Dhahabi menulis tentang
pribadi al-Jilani, namun tidak sedikitpun menyinggung tentang tulisan-tulisan
al-Jilani. Al-Dhahabi lebih menyinggung soal sisi kehidupan al-Jilani mulai
lahir sampai wafatnya serta menulis riwayat-riwayat dari para murid al-Jilani.
Yang menggambarkan sisi kepribadian al-Jilani sebagi ulama yang disiplin

dalam kezuhudan, banyak karomahnya dan menjadi pemimpin para wali.

27 Ibid.
28 Ibn Hajar al ‘Asqalani, Ghibtat al-Nazir Fi-Tarjamat al-Saykh ‘Abd al-Qadir (Dar al Kutub al
‘Ilmiyyah, 2002) 19-46
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Dalam ensiklopedi ini al-Dhahabi tidak jauh beda dengan al-‘Asqalani ketika

menceritakan al-Jilani.”’

Sa’id ibn Musfir al-Qahtani dalam disertasinya yang berjudul A/-Shaykh
Abd Qadir al-Jilani Wa Arauhu al-I’itigadiyyah wa Sufiyyah mengupas
beberapa pemikiran al Jilani dalam berbagai bidang, terutama tentang akidah,
ketauhidan baik tauhid uluhiyyah maupun nubuwwah. Dalam bidang
tasawwuf al-Jilani membicarakan banyak sekali tentang etika seorang sufi,
ahwal, maqamat, dan juga membicarakan tentang karomah. Namun ketika
berbicara tentang karya-karya al-Jilani al-Qahtani tidak banyak
mengupasnya, justru ia mengatakan bahwa al-Jilani memang sengaja tidak
menulis karya yang banyak karena menurut al-Jilani sudah banyak tulisan-
tulisan ulama terdahulu yang hal itu dirasa sudah cukup untuk menambah
literatur keislaman. Dalam disertasinya ini al-Qahtani hanya menyebut tiga
kitab yang ditulis sendiri oleh al-Jilani yaitu a/-Ghunyah Ili Talibi al-Haq,

Futuh al-Ghaib, dan al-Fathu al-Rabbani wa Al-Faidh al-Rahmani””

Dalam salah satu artikel “Tarekat Qadiriyyah” tulisan Khaliq Ahmad
Nizami  yang dimuat dalam ensklopedi Spiritualistas Islam, Khaliq
menjelaskan sebuah proses terbentuknya lembaga tarekat Qadiriyyah yang
dinisbatkan kepada Abdul Qadir al Jilani. Dalalm artikelnya ini ia menyorot
al-Jilani sebagai ahli sufi paling berpengaruh bahkan sampai era sekarang,

ajaran mistik dan sudut pandang metafisisnya dan juga riyadoh melalui

29 Al Dhahabi, Siar al A’lam al Nubala, (Beirut: Muassasah al Risalah, 1985 ) Vol. 20, 349-351
30 Sa’id bin Musfir al Qahtani, Al Shaykh Abd Qadir al Jilani Wa Arauhu al I’itiqadiyyah wa
Sufiyyah, 51-52
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amalan-amalan dan wirid yang selalu diamalkan dan diajarkan kepada murid-
muridnya. Artikel ini sangat detail dan jeli, apalagi ketika mengupas tentang
ajaran-ajaran al-Jilani yang dianggap sebagi respon sufistik atas kritik sosial
yang terjadi masyarakat islam pada masanya, khususnya di kota Baghdad.
Namun ketika berbicara tentang karya-karya al-Jilani Khaliq hanya menyebut
tiga kitab al-Jilani yang paling tenar yaitu a/-Ghunyah Ii Talibi al-Haq, Futuh
al-Ghayb, dan al-Fathu al-Rabbani wa Al-Faidh al-Rahmani. Tidak ada
satupun kitab tafsir yang disebut oleh Khaliq dalam artikelnya sebagai tafsir

karya al Jilani.”!

Dari penelusuran kepustakaan singkat terhadap karya al-Jilani diatas,
dapat disimpulkan bahwa para akedimisi ketika membicarakan tentang al
Jilani pada umumnya hanya fokus terhadap kajian spiritual dan mistiknya,
yang kemudian membentuk sebuah tarekat yang populer hingga di dunia timur
dan barat. Jika kita melihat kembali sejarah Baghdad sebetulnya banyak sekali
karya-karya al-Jilani, yang sayangnya karena berbagai alasan karya itu tidak
sampai di tangan kita, tapi setidaknya masih ada harapan ditemukannya
manuskrip yang bisa terselamatkan dari serangan tentara Tartar dan manuskrip
itu tersebar di beberaap perpustakaan di dunia. Munculnya lembaga riset yang
diberi nama Markaz al-Jilani li-al-Buhuth al-‘llmiyyah yang berpusat di
Istanbul Turki adalah satu satu lembaga yang memilik perhatian yang sangat

luar biasa terhadap usaha untuk menemukan karya-karya al-Jilani serta

31 Khaliq Ahmad Nizami, “Tarekat Qadiriyyah” dalam ensklopedi Tematis Spiritualitas Islam,
ed. Sayyed Hossein Nasr, (Bandung: Mizan 2003) 7-33
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mempublikasikan kembali kepada pembaca setelah melalui penelitan yang

memakan waktu tidak sedikit.

Kitab tafsir al-Jilani karya Abdul Qadir al-Ji>la>ni> yang nama
lengkapnya adalah “A/-Fawatih al-llahiyah wa al-Mafatih al-Ghaibiyyah al-
Muwaddihah Li al-Kalim al-Qur’aniyah wa al-Hikam al-Furgoniyah” mulai
diperkenalkan oleh Markaz al-Jilani pada tahun 2009. Lembaga ini
menyatakan bahwa penerbitan tafsir al-Jilani ini merupakan penerbitan yang
pertama dalam sejarah keilmuan islam. Editor atau pen-zahgiq tafsir ini adalah
Muhammad Fadil al-Jilani al-Hasani, yang mana beliau adalah keturunan ke

23 dari shaykh Abdul Qadir al-Jilani.*?

Setelah tafsir ini diterbitkan oleh markaz al-Jailani tidak semua pakar
akademik dan para sarjana mengakui bahwa ini tafsir karya al-Jilani, bahkan
banyak diantara mereka yang mengatakan bahwa tafsir ini karya Nikmatullah
al-Nakhjuwani karena kitab dengan judul A/ Fawatih al ilahiyah wa al
Matatih al Ghaibiyyah sudah dikenali oleh banyak pembaca ahli sebagai
kitab karya Nikmatullah, sebelum markaz Jailani mengumumkan nama asli
kitab tafsir al-Jilani dengan judul tersebut. Informasi kabar ini sangat cepat
menyebar melalui media online, atau internet, namun meskipun demikian

sosok kitab ini belum banyak dikenali oleh para pembaca buku di Indonesia

32 Irwan Masdugi, “Hermeneutika Sufistik Tafsir al Jilani” 195
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umumnya. Bahkan versi cetak kitab asli yang dinisbahkan kepada shaykh

Nikmatullah juga sulit untuk didapatkan lagi.*

Salah satu diantara pakar penulis sejarah yang meragukan keaslian tafsir
al-Jilani adalah Yusuf Muhammad Taha Zaydan. Dalam bukunya yang
berjudul Abd Qadir al-Jilani Baz Allah al-Ashhab , Zaydan berpendapat
bahwa selama ini banyak sekali kitab-kitab yang bukan tulisan al-Jilani akan
tetapi dinisbahkan kepada al-Jilani, salah satunya adalah 7afsir Al Qur’an
yang masih berupa manuskrip dua jilid. Zaydan tidak menuturkan secara jelas
apa nama kitab tafsir tersebut. Namun ada beberapa sumber yang menyatakan
bahwa mansukrip yang utuh yang tertanggal pada tahun 622 H tersimpan di
perpustakaan Rashid Karamah, dan ada juga dua manuskrip yang tersimpan di
salah satu perpustakaan di India. Menurut Zaydan tafsir tersebut dianggap
palsu karena dalam karya-karya al-Jilani yang lain, al-Jilani tidak pernah
mengisyarahkan bahwa ia memiliki karya tulis dalam bentuk tafsir al-Qur’an.
Begitu juga para penulis sejarah al-Jilani terdahulu seperti al-‘Asqalani juga

tidak pernah pernah mengatakan bahwa al-Jilani mempunyai karya tafsir.>*

Khayru al-Din al-Zirikly dalam al-4 lam-ny juga sependapat dengan Taha
Zaydan, bahwa selama ini kitab Al-Fawatih al-llahiyah wa al-Mafatih al -
Ghaibiyyah yang selama ini dianggap sebagai tafsir al-Jilani adalah kitab

tafsir yang terdiri dari dua jilid karya Ni’matulllah ibn Mahmud al-

33 M.G. Sungatno, Kitab Tafsir al Jailani, Menyelami Lautan Hikmah dan Makna dari Tafsir Sufi
Syaikh Abdul Qadir Jailani (Yogyakarta: Araska, 2018) 4-5

34 Yusuf Muhammad Taha Zaydan, Abd Qadir al-Jilani Baz Allah al-Ashhab (Beirut: Dar al
Jail, 1991), 103
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Nakhjawani (w.920 H/1514 M). la dikenal dengan sebutan al-shaykh ‘Ulwan,
seorang ahli tasawuf dari daerah Aksehir masuk wilayah Qirman. la menulis
Al-Fawatih al-Ilahiyah tanpa merujuk beberapa kitab tafsir yang sudah ada
sebelumnya, dan ia menambahai beberapa kajian hikmah yang sangat luar

biasa dan tidak mudah dipahami oleh sebagian kalangan.*

Sa’id Ramadan al-Buti menulis artikel singkat yang dimuat secara online,
dengan judul Katlah min al-Zandagah Yulsiquha Majhulun bi-Nasir al-Qur’an
wa al-Sunnah al-Alim al-Rabbani al-Shaykh Abdul Qadir al-Jilani, yang
isinya bahwa Kkitab tafsir al-Jilani tidaklah cocok jika dinisbahkan kepada
Abdul Qadir al-Jilani. Sebab konten yang terdapat dalam tafsir itu sangat
kental dengan penafsiran Batiniyah, yang jelas-jelas bertentangan dengan
akidah islam. Apalagi ketika tafsir itu menjelaskan tentang surga dan neraka,
karena satu tempat tafsir itu terkesan menolak penafsiran lahir dari surga dan
neraka. Hal itu tidak mungkin ditulis oleh Sultan al-Auliya’ Abdul Qadir al-

1= = 36
Jilani.

Berdasarkan informasi yang terdapat dalam bagian pendahuluan kitab
tafsir al-Jilani cetakan Markaz al-Jilani, tafsir al-Jilani ini mempunyai nama
asli Al-Fawatih al-llahiyah wa al-Mafatih al-Ghaibiyyah dan judul ini

memang sama dengan judul kitab yang lebih dulu ternisbat kepada shaykh

Ni’matullah ibn Mahmud al-Nakhjawani (w.920 H/1514 M). Selain

35 Khayru al-Din al-Zirikli, al-A’lam: Qamus Tarajim li-Ashhar al-Rijal wa al-Nisa’ min al-‘Arab
wa al-Musta’ribin wa al-Mustashrigin (Beirut: Dar al-‘Ilm li al-Malayin, 2002), vol.8, 39

36 https://www.naseemalsham.com/subjects/view/25397. Diakses pada Minggu, 19 Mei 2019,
pukul. 12.04 Wib.
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perbedaan beberapa dokumentasi yang ada di dalam kitab itu, judul kedua
buku yang tertulis di sampul luar kitab juga berbeda. Buku yang ternisbat
kepada shaykh Ni’mat Allah tertulis A/-Fawatih al-Ilahiyah wa al-Mafatih al-
Ghaibiyyah, sedangkan yang ternisbat kepada al-Jilani sampul luarnya tertulis

dengan judul Tafsir al-Jilani.

Jika kita telaah lebih dalam lagi, tentunya masih banyak perbedaan antar
keduanya, khususnya kalimat-kalimat isi dari dalam dua kitab ini. Secara
pribadi penulis tidak dapat memastikan tepat atau kurang tepatnya antara
keduanya ketika penulis berada di simpang perbedaan. Secara umum memang
hampir bisa dikatakan bahwa kedua kitab ini sama, sehingga sangat maklum

jika kedua kitab ini dianggap sebagai satu penulis.

Kesimpulanya dari beberapa sudut pandang yang berbeda sangat wajar
jika para sarjana dan peneliti di atas mengatakan bahwa tafsir al-Jilani

merupakan kitab yang sebenarnya ditulis oleh Ni’mat Allah Al-Nakhjawani.

Namun tak sedikit pula para peneliti menyatakan bahwa tafsir al-Jilani
merupakan asli tulisan shaykh Abdul Qadir al-Jilani dengan beberapa bukti
yang kuat. Dalam bukunya yang berjudul a/ Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al
Imam al Zahid al Qudwah, Abd al-Razzaq al-Kaylani mengatakan bahwa al
Ji>la>ni> mempunyai kitab tafsir yang bernama Misk al Khitam, yang berupa
manuskrip dua jilid yang tersimpan di perpustakaan shaykh Rashid Karamy,
di Negara Syam, disana tertulis tahun penulisannya 622 H. Kemudian

ditemukan juga naskah yang tidak sempurna di daerah India. Meskipun nama
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judul tafsir yang dikatakan oleh al-Kaylani berdeda dengan nama asli tafsir al-
Jilani, namun setidaknya ia mengakui bahwa Al-Jilani dalam sejarah

keilmuannya pernah menulis kitab tafsir secara sempurna.®’

Pengakuan berikutnya yang menyatakan bahwa kitab yang bernama A/-
Fawatih al-llahiyah wa al-Maftatih al-Ghaibiyyah al-Muwaddihah Li al-Kalim
al-Qur’aniyah wa al-Hikam al-Furqoniyah” adalah merupakan kitab tafsir
tafsir al-Jilani berasal dari lembaga Riset Markaz al-Jilani i al-Buhuth al-
‘limiyyah Istanbul Turki. Editor tafsir al-Jilani dan juga ketua dari lembaga
riset ini Muhammad Fadil al-Jilani menemukan naskah tafsir ini pada tahun di
perpustakaan Vatikan Roma lItalia. Pencarian ini itu dimulai sekitar tahun
1977, ia memulai pencarian itu dari Madinah sampai pada tahun 2002. la
mengunjungi lima puluh perpustakaan umum dan puluhan perpustakaan
pribadi yang tersebar di dua puluh Negara, bahkan ada beberapa negara yang
sempat ia kunjungi lebih dari dua puluh kali. Dari penelititan yang panjang ini
akhirnya ia berhasil menemukan tujuh belas kitab karya al-Jilani, dan salah
satunya adalah kitab tafsir al-Jilani yang menurut Fad}il kitab tafsir ini tidak

ada yang menyamai dari tulisan siapapun.

Ada cerita yang menarik saat kunjungan Fadil ke perpustakaan Vatikan
guna pencarian Kkitab-kitab al Jilani. la ditanya salah satu penjaga
perpustakaan ini tentang apa tujuan ia masuk ke sini. la menjawab, “saya mau

mencari dan meneliti kitab-kitab kakek saya yang bernama Abdul Qadir al-

37 Abd al Razzaq al-Kaylani, al Shaykh ‘Abd Qadir al Jilani al Imam al Zahid al Qudwah, 320
38 Muhammad Fadil al-Jilani dalam Muqaddimah “Abd Qadir al Jilani, Tafsir al-Jilani ed.
Muhammad Fadil Jilani (Istanbul: Markaz al Jilani li al-Buhuth al-‘Ilmiyyah, 2009), 23-24
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Jilani”, lalu penjaga itu dengan sangat santun mempersilahkan Fadil untuk
mencarinya. Penjaga itu sempat mengatakan “Failasuf al-Islam Abdul Qadir
al-Jilani”. Sesampainya Fadil di dalam perpustakaan ia terkagum karena
beberapa daftar isi dan beberapa kitab tertulis dalam bahasa Italia “Failasuf al-
Islam”. Yang artinya dalam bahasa arab adalah “Shaykh al-Islam wa al-

Muslimin”. %’

Dalam pencarian tafsir ini Fadil menemukan tiga naskah, yang mana
setiap akhir dari naskah ini tertulis bahwa tafsir ini adalah karya Abdul Qadir
al-Jilani. Namun hal ini belum  menjadikan yakin lantas ia berani
mempublikasikan secara umum, dan ia masih berusaha untuk memperkuat
keaslian tafsir ini dengan mencari bukti-bukti yang lain. Diantara para ulama
yang menyatakan keaslian tafsir ini adalah al Sayyid Abd al-Mutallib al-
Kaylani, bersumber dari al-Haj Nuri pengelola perpustakaan Qadirriyyah di
kota Baghdad, dan juga dari keluarga Shaykh Abdul Qadir al-Jilani di
Madrasah Watakiyyah dan pengelola wakaf Abdul Qadir al-Jilani di Baghdad,
dan juga Shaykh Umar Rifa’i dari Sayid Yusuf al-Kaylani dan ustadz Mustafa
al-Jilani al-Halabi pemilik perpustakaan pribadi di kota Baghdad. Semua
pihak ini menyatakan tentang keberadaan naskah tafsir dengan tulisan Abdul
Qadir al-Jilani di perpustakaan al-Qadiriyyah Baghdad, namun naskah itu
hilang semenjak beberapa abad yang lalu, kemudian ditemukan kembali di

kawasan Sham, namun hilang lagi.

39 Ibid, 25
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Pengakuan di atas juga dikuatkan oleh pernyataan dari al-Sayyid Nuri
Muhammad Sabri seorang mufti sekaligus pengelola perpustakaan umum al-
Qadiriyyah dalam kitabnya yang berjudul Maktabat al-Madrasah al-
Qadiriyyah al-‘Ammat fi Baghdad pada halaman dua puluh tiga bahwa tafsir

al-Qur’an merupakan asli tulisan pribadi Abdul Qadir al-Jilani.*’

Usaha Fadil al-Jilani dalam menemukan status keaslian tafsir al-Jilani
melalui lembaga risetnya ternyata menemukan dukungan yang luar biasa dari
salah satu sejarawan dan pakar al-Jilani dari Universitas Baghdad. Jamal al-
Din Falih al-Kaylani dalam salah satu artikelnya dalam majalah di Baghdad
pada tahun 2011 dan kemudian ringkasan dan intisari dari artikel tersebut
dimuat situs online Multaga Ahli Tafsir menyatakan bahwa setelah melalui
pengamatan dan penelitian dengan membandingkan gaya bahasa dan isi dalam
tafsir al Ji>la>ni, ternyata banyak kesamaan dan kemiripan dari segi bahasa
dan kandunganya dengan kitab-kitab al-Jilani yang lain semisal a/-Ghunyah,
al Futuh al Ghayb, dan Fath al Rabbani. Penulisan al-Jilani terhadap tafsir ini
merupakan fakta yang sangat jelas dan mutawatir bagi orang mau mempelajari
karya-karya peninggalan Abdul Qadir al-Jilani. Para pakar tarekat Qadiriyyah
juga mengisyaratkan tentang keberadaan tafsi al-Jilani ini. Salah satunya yang
diceritakan oleh al-Kaylani bahwa Shaykh ‘Abd Karim al Bayyarah sorang
mufti dari lraq dalam kitabnya /Zsnad al-A’lam Ila Hadrat Sayyid al-Anam
menyatakan bahwa al-Jilani mempunyai beberap karya yang luar biasa, dan

salah satunya tafsiral-Qur’an sebanyak enam jilid, dan manuskripnya terdapat

40 Ibid, 26.
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di salah satu perpustakaan Tripoli Libia, dan tafsir itu belum diterbitkan

sampai sekarang karena beberapa kendala.**

Setelah kita bandingkan dan kita buktikan secara logika pendapat pertama
yang mengatakan bahwa Fawatih al-Ilahiyah wa al-Mafatih al-Ghaibiyyah
adalah karya Al Nakhjawani yang wafat pada tahun 910 H, sangatlah tidak
bisa diterima secara logis, sebab dua naskah asli tafsir ini yang ditemukan di
perpustakaan Tripoli dan India tertanggal pada tahun 622 H atas nama Abdul
Qadir al-Jilani. Penisbatan kitab ini kepada al-Nakhjawani kemungkinan
terjadi karena ia menulis kembali naskah kitab ini pada awal abad kesembilan
Hijriyah dan sangat wajar bila ia menulis kembali karenai ia sebagai penganut

tasawuf tarekat Qadiriyyah.

Bukti nyata yang kuat bisa kita lihat dari beberapa manuskrip yang
terdapat dalam beberapa akhir volume dari manuskrip Kitab tafsir al-Jilani
yang dicetak dalam bentuk aslinya oleh percetakan markaz al-Jilani. Misalnya
dalam akhir manuskrip volume ketiga disana terdapat penjelasan dalam

tulisan arab kuno :

s ) s (DA U s (S )l Ollahs s o I 1 5

Begitu pula tertulis dalam manuskrip volume pertama pada halaman

pertama: 42

41 Jamal al-Din Falih al-Kaylani, “al-Tafsir al-Jilani” Ru’yah fi Nisbat al-Tafsir al-Jilan,”
Multaqa Ahli Tafsir, https://vb.tafsir.net/tafsir27386/.XOMKtdgxWt8. Diakses pada 21 Mei
2019, pukul 03.15 WIB.
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Namun meskipun banyak bukti dan kesaksisan terhadap keaslian kitab

tafsir al-Jilani, penolakan terhadap otentisitas tafsir ini tetap terjadi, dan mungkin
salah satu penyebabnya adalah tidak adanya kesaksian dari al-Jilani sendiri dalam
karya-karyanya yang lain bahwa ia juga menulis sebuat kitab tafsir al-Qur’an
secara utuh, ditambah lagi beberapa pengamat tentang al-Jilani lebih
menitikberatkan kajiannya dalam kajian mistik dan tarekat Qadiriyyah, sangat
sedikit sekali para penulis sejarah tentang al-Jilani yang membahas secara
panjang dan lengkap tentang karya-karya al-Jilani dalam beberapa bidang ilmu,
khususnya tafsir. Namun hanya dengan alasan di atas, rasanya tidak adil jika kita
secara tergesa-gesa mengatakan bahwa Fawatih al-llahiyah wa al-Mafatih al-
Ghaibiyyah adalah karya al-Nakhjawani, kalau kita bandingkan dengan penelitian
riset yang dilakukan Fadil al-Jilani selama hampir tiga puluh tahun guna untuk

mencari kebenearan atas siapa sebetulnya penulis tafsir al-Jilani.

42 Muhammad Fadil al-Jilani dalam Muqaddimah “Abd Qadir al Jilani, Tafsir al-Jilani ed.
Muhammad Fadil Jilani (Istanbul: Markaz al Jilani li al-Buhuth al-‘Ilmiyyah, 2009), 6-14



BAB IV
KONSEP ‘UBUDIYAH DALAM TAFSIR SUFISTIK

ABDUL QADIR AL-JILANI.

Bab IV ini membahas tentang konsep ‘ubudiyyah secara umum yang
bersumber dari penafsiran ayat-ayat ‘ubudiyyah dalam beberapa kitab tafsir ishari,
karena penafsiran tersebut merupakan bentuk representasi kelompok sufi ‘amali
hingga penafsiran itu melahirkan sebuah istilah yang dikenal dengan tafsir sufi
Ishari/faydi.

Selanjutnya, setelah dikaji secara umum konsep ‘ubudiyyah dalam beberapa
tafsir sufi, kajian berikutnya adalah konsep ‘ubudiyyah menurut Abdul Qadir al-
Jilani melalui beberapa penafsirannya yang terdapat dalam tafsir al-Jilani.
Kemudian konsep dan penafsiran tersebut dibuktikan validitasnya melalui teori al-
Zarqani dalam menilai tafsir sufistik, dengan lima kriteria, yaitu: 1) tidak
bertentangan antara penafsiran zahir ayat dengan batin; 2) tidak dihendaki makna
batin ayat saja dengan mengesampingkan makna zahir; 3) tidak menggunakan
penakwilan yang lemah secara bahasa; 4) tidak kontradiksi antara penafsiran
ishari itu dengan dalil shar’i maupun ‘akli; 5) didukung oleh argumentasi dalil
‘agli.!

Dengan memenuhi lima kriteria di atas, maka akan terlihat seberapa validitas
penafsiran Al-Jilani terhadap ayat-ayat ‘ubudiyah dan konsep-nya dalam tafsir

Al-Jilani.

' Muhammad ¢Abd al-Azhim al-Zarqani, Manahil al- ‘Irfin i “Ulim al-Qur’an, 310
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a. Konsep ‘ubudiyyah dalam tafsir sufi secara umum

‘Ubudiyyah dan ibadah sering kali diartikan sebagai bentuk atas pelaksanaan
perintah-perintan Allah, menjauhi larang-larang-Nya, merasa hina dan tunduk di
hadapan Allah. Menurut al-Raghib al-Isfahani di dalam Mufradat al-Qur’an
mengatakan bahwa makna a/-‘uvbudiyyah  adalah izhar al-tadzallul atau
menampakkan kehinaan, sedangkan ‘badah yang sesungguhnya merupakan
manifestasi dari ‘ubudiyyah itu sendiri.?> Meskipun keduanya memiliki pengertian
yang sama oleh sebagian orang, namun banyak juga para ahli terutama dari
kalangan ulama tasawuf menyatakan bahwa kedua kata ini berbeda artinya
sebagaimana keduanya berbeda dalam bentuknya.

Al-Fairuzabadi, di dalam Qamus al-Muhit mengatakan, kata ‘abd, ‘abudah,
dan ‘ubudiyyah memiliki satu makna, yaitu ketaatan.®

Sebagian ulama tasawuf berpendapat bahwa ‘ubu>diyyah dan iba>da>h
sebetulnya satu rumpun, yang artinya adalah perbuatan ibadah seorang hamba
kepada Allah, dengan cara melakukan semua perintahnya dan menjauhi
larangannya, namun ketika dilakukan oleh kalangan awam disebut dengan
‘ibadah, dan ketika dilaksanakan oleh kalangan orang yang khas disebut
dengan ‘ubudiyyah. Jadi bisa dikatakan bahwa ‘ubudiyyah lebih tinggi
tingkatannya dari pada /badah. *

Dalam hal ini penulis tidak akan membahas panjang lebar tentang perbedaan

antara keduanya, karena ubudiyyah yang dimaksud dalam tulisan ini adalah

* Al-Raghib al Isfahani, Mufradat al-Qur’an, 542
3 Al-Fairuzabadi, a/ Qamus al Muhith (Beirut: Muassasah al Risalah, 2005) 296
* Al-Qusyairi, Risalah Qushairiyyah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Iimiyyah, 2013) 232
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‘ubudiyyah yang satu arti dengan ibadah yaitu bentuk pengamalan seorang hamba
terhadap perintah-perintah Allah yang harus dilakukanya setiap hari, baik ibadah
yang wajib maupun sunnah, seperti ibadah salat, puasa, zakat dan haji.

Dalam al-Qur’an banyak sekali ayat-ayat yang menjelaskan tentang
‘ubudiyyah baik secara umum yang artinya menyembah Allah, ataupun secara
perinci meliputi ibadah-ibadah salat, zakat, puasa, haji dan zikir. Penafsiran
tentang ayat-ayat ‘ubudiyyah sangat beraneka ragam dari beberapa kelompok ahli
tafsir, baik dari penafsiran sufi, penafsiran fighi, dan penafsiran mutakallimin.
Konsep ‘ubudiyyah secara umum bisa dipahami dari beberapa penafsiran sufi,
kemudian kita temukan titik temu dari beberapa penafsiran tersebut hingga
penulis mampu membut satu kesimpulan yang bisa disepakati.

Salah satu firman Allah yang menjelaskan tentang ‘ubudiyyah adalah ayat ke

21 dari Surat al-Bagarah:
45 ST 2805 2 oy 2 o 28 et 20 g

Hai manusia, sembahlah Tuhanmu yang telah menciptakanmu dan orang-
orang yang sebelummu, agar kamu bertakwa (QS. Al-Bagarah, 2: 21)

Al-Qushairi dalam tafsirnya menjelaskan bahwa ayat ini secara umum artinya
adalah perintah ibadah kepada Allah, menjalani semua perintahnya dengan
mengerahkan segala kemampuan. Termasuk juga meng-esakan Allah dalam
keyakinan Kkita serta memurnikan tujuan Kkita kepada Allah saat Kkita
menyembahnya melalui ibadah salat, puasa dan ibadah yang lain, sekaligus
menerima dan tunduk terhadap hukum-hukum Allah yang telah diwajibkan

kepada manusia. Salah satu hak kewajiban manusia atas ‘ubudiyah-nya juga
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diartikan oleh al-Qusyairi dengan melaksanakan ibadah secara sempurna dalam
penafsiranya terhadap surat al Bagarah ayat 200.> Jadi bisa dikatakan bahwa al-
Qusyairi setuju dengan istilan bahwa ibadah secara sempurna merupakan
manifestasi dari “‘ubudiyyah itu sendiri.

Al-Jilani dalam tafsirnya mengatakan bahwa perintah menyembah dalam ayat
ini artinya kita disuruh untuk merendah, merasa hina dan tunduk terhadap
perintah-perintah Allah.® Penafsiran ini selaras dengan pendapat seorang ahli sufi
imam Al-Qushairi dalam Risalah Qushaririyyah bahwa ‘Ubudiyah adalah
melakukan segala ketaatan namun dengan mengakui bahwa kita seorang hamba
adalah makhlug yang hina di hadapan Allah.”

Penafsiran dari beberapa kitab tafsir sufi terhadap surat al-Bagarah ayat 21
tidak jauh beda dengan tafsir b/ al-riwayat yang terdapat dalam tafsir al-Tabari.
Ibnu Jarir al-Tabari meriwayatkan dari lbnu Abbas bahwa arti dari z’budu adalah
sembahlah tuhanmu dengan cara beribadah secara ikhlas serta taat melaksanakan
perintah-perintahnya dan menjauhi larangannnya, karena salah satu fungsi dari
menyembah Allah adalah menjadikan seorang hamba menjadi orang yang
bertagwa.?

Penafsiran tafsir sufi secara umum terhadap surat al-Bagarah ayat 21 tidakklah

bertentangan dari makna tekstual ayat apabila ditinjau dari penafsiran lughawi-

STeks asli:

NI EYI U C O Eich I S = S B L AL K At N S HEEC TRt S SN S R

Lihat, al qushairi, 7Tafsir al Qushairi, Vol. 1, 191
% Abd Qadir al Jilani, TafSir al Jilany, vol. 1,19-54
7 Al-Qusyairi, Risalah Qushairiyyah, (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2013) 232
8 Al-Tabari, Jami’ al Bayan fi Ta’wil al Qur’an (Beirut: Dar al fikr, 2001) Vol: 1, 363
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nya, karena bentuk penyembahan kepada Allah diimplemantasikan dengan ibadah
secara lahiriyah, sekaligus dengan kekuatan hati melalui rasa tunduk dan ikhlas
kepada-Nya. Sangat terlihat sekali bahwa penafsiran para mufassir sufi terhadap
ayat-ayat ‘ubudiyyah pertama-tama mendahulukan sudut kebahasaan terlebih
dahulu, sebelum beranjak ke pemaknaan sufistiknya. Jika hal ini kita cocokkan
dengan validitas penafsiran sufi menurut al-Zargani, maka penafsiran di atas tidak
ada kontardiksi sedikitpun, dan justru menambah nilai positif dalam penafsiran

sufistiknya.

b. Penafsian al-Jilani tentang ayat ‘ubudiyyah

1. Sholat: Ibadah Penyangga Agama

Ibadah sholat merupakan media bermeditasi kepada Tuhan, inti dari berbagai
macam ibadah, dan cahaya dari ketaatan. Seseorang belum bisa dikatakan taat
sepenuhnya jika masih belum bisa menjaganya. la menjadi salah satu bagian
terbesar dalam agama Islam, juga menjadi salah satu rukun paling urgen setelah
syahadat. Sholat pertama kali diwajibkan di tanah Makkah pada awal masa
keislaman, namun perintah itu masih belum mencakup keseluruhan sholat yang
ada sekarang. Perintah itu kemudian disempurnakan tatkala Rasulullah tengah
melaksanakan Isra’ Mi’réj.9 Seperti keterangan dalam hadist riwayat Bukhari-

Muslim, “Allah mewajibkan atas umatku untuk melaksanakan sholat sebanyak

? Jama’ah. Mausu’ah Figh Al-Kuwaitiyah. (Kuwait: Wizaratul Awqaf Was-Syu’un, 2012), Vol
17,50
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lima puluh raka’at dalam sehari. Lantas aku tak henti-hentinya meminta
keringanan kepada-Nya, hingga Dia mewajibkan kepadaku sebanyak lima kali.*

Sholat diwajibkan kepada setiap orang islam, baligh, dan berakal, berdasarkan
dalil yang tidak terbantahkan lagi di dalam agama (ma’lumun min al-din bi al-
darurati). Secara etimologi, sholat bermakna do’a. Karena komponen paling
besar dalam salat adalah berdo’a kepada Allah™. Sedangkan menurut istilah
fighi, salat bermakna ucapan dan perbuatan yang diawali dengan takbir dan
diakhiri dengan salam, dengan tata cara tertentu.*

Pelaksanaan salat dengan memenuhi syarat, rukun dan cara-cara tertentu
merupakan obyek kajian figh dalam mengesahkan suatu ibadah dan supaya
pelaksanaan salat itu sesuai dengan cara yang diajarkan oleh Nabi, yang
disabdakan dalam hadisnya “Solatlah kalian semua, seperti kalian semua melihat
cara solat yang saya ajarkan”. Jadi peranan figh sebatas menghukumi sah dan
tidak nya solat dengan melihat dari cara yang diajarkan nabi. Namun
kenyataannya cara salat yang diajarkan nabi tidak hanya sebatas cara lahiriyyah
saja akan tetapi juga menjangkau aspek khusu’ dan ikhlas dalam menjalani salat,
meskipun secara kajian ilmu figh khusu’ dan ikhlas tidak menjadi syarat sahnya
salat. *

Menurut Imam Ghazali, dalam pelaksanaan salat setidaknya ada tiga hal
penting yang perlu diperhatikan dengan sungguh-sungguh. Pertama, sucinya

pelaku dari hadat dan najis, dimulai dari melakukan wudu beserta

' Al-Imam al-Bukhari, Sahih al-Bukhari, Kitab al-Salat, No. 342,

"' Tbnu Manzur, Lisan al-‘Arab. (Beirut: Dar al-Sadir, 2008), Vol 8, 275 - 276

"2 Ibnu Rif’ah. Kifayatun Nabih (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2009), Vol 2, 293.
13 Asep Salahudin, Salat bukan sekedar ritual (Bandung: Rosdakarya, 2006,) 1-2
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menyempurnakan seluruh rukun, sunnah, dan doa-doa yang terlaku, dan sucinya
badan, pakaian, tempat salat, juga sucinya air untuk berwudhu’. Kedua, menjaga
seluruh rangkaian ibadah salat, baik berupa gerakan lahir, sunnah, dzikir, tasbih,
dan do’a-do’a yang terangkum di dalamnya, karena dibalik setiap gerakan dan
ucapan yang terkandung di dalamnya pasti terdapat rahasia Allah. Ketiga,
menjaga ruh dari sholat itu sendiri, yakni khusu’ dan ikhlas, beserta hadirnya hati
pada setiap bacaan salat yang diucapkan.'*

Imam al-Ghazali, dalam menjabarkan betapa pentingnya khusyu’ dalam

salat dengan mengutip firman Allah dalam al-Qur’an,

Ogdels U 15als5 B (g 33505 55l%al 1955 Y 1T 2 LT

“Wahai orang-orang yang beriman. Janganlah kamu salat, sedang kamu
dalam keadaan mabuk, sehingga kamu mengerti apa yang kamu
ucapkan...” (Q.S. al-Nisa’, [4].43)"

Al-Ghazali menafsiri kata sukara bukan sebagaimana mabuk sebab
khamr, melainkan mabuk karena terlalu banyak angan-angan sehingga
mengakibatkan lalai dari gerakan salat itu sendiri dan mabuk karena kecintaan
terhadap harta duniawi. Penafsiran ini diperkuat dengan potongan ayat
selanjutnya yang bermakna “Sehingga kalian mengetahui apa yang kalian
ucapkan.” Kata al-Ghazali. Ingatlah ! Betapa banyak orang sholat yang tidak
meminum khamr namun dia lalai dari apa yang diucapkan di dalam sholatnya.

Dan barang siapa yang tidak khusyuk dalam salatnya -sedangkan tujuan utama

" Imam al-Ghazali. A/-Arba’in Fi Ushulid-Diin. (Damaskus: Darul Qolam, 2003), 45
13 Departemen Agama RI, A/ Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
84
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salat adalah agar seseorang mengingat-Nya-, lantas bagaimana dia bisa dikatakan
telah mendirikan salat ? *°

Masih tentang pandangan al-Ghazali, Ibadah sholat ibarat hadiah berupa
budak yang diberikan oleh seorang rakyat jelata kehadirat sang raja. Hilangnya
niat dan khusu’ dari sholat ibarat hilangnya ruh dari seorang hamba. Maka,
seseorang yang menghadiahkan tubuh bangkai kepada raja, sama saja dengan
menghinanya dan layak untuk ditebas menggunakan pedang. Hilangnya ruku’ dan
sujud ibarat hilangnya sepasang anggota badan. Hilangnya dzikir salat ibarat
hilangnya sepasang mata, telinga, dan hidung dari budak yang dihadiahkan.
Begitu pula, hilangnya khusyuk dan lalainya orang yang salat akan makna dzikir
dan ayat-ayat al-Qur’an ibarat hilangnya pendengaran dan penglihatan beserta
tetapnya kedua mata dan telinga. Dan sudah tidak diragukan lagi, bagaimana
mungkin hadiah itu akan diterima di hadirat sang raja.’” Maka, jika raja yang ada
di dunia saja tidak mungkin menerima hadiah sedemikian rupa, bagaimana
dengan Raja dari para Raja akan menerima salatnya seseorang yang tidak
khusyuk ?

Lebih lanjut, beliau menjelaskan praktek empiris dari khusyuk. Janganlah
kamu sujud dan ruku’ kecuali hatimu telah benar-benar khusyuk dan tunduk
sebagaimana gerakan lahirmu, karena intisari dari ruku’ dan sujud adalah
tunduknya hati, bukan sekedar tunduknya anggota badan. Dan jangan pula kamu
mengucapkan lafadz takbir jika dalam hatimu masih ada yang lebih kamu

agungkan selain Allah. Jangan pula kamu ucapkan do’a inni wajjahtu kecuali

' Imam al-Ghazali, /iya’ Ulum al-din. (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2015), Vol. 1, 213.
' Imam al-Ghazali. A/-Arba’in Fi Usul al-Din. (Damaskus: Dar al-Qolam, 2003), 46
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kamu benar-benar telah menghadapkan wajahmu kepada-Nya dan berpaling dari
selain-Nya. Jangan pula ucapkan Alhamdulillah kecuali hatimu telah terpenuhi
dengan perasaan syukur kepada-Nya dan bergembira sebab nikmat-Nya. Dan
jangan pula kamu membaca ayat iyyaka nasta’inu kecuali dirimu telah benar-
benar merasa lemah dan tak berdaya, sehingga kamu sangat membutuhkan
pertolongan dari-Nya, dan tak ada satupun selain-Nya yang dapat membantumu.®

Selaras dengan apa yang dijabarkan oleh al-Ghazali, Syeikh Abdul Qodir
Jilani juga menjelaskan dengan rinci mengenai tata cara khusuk dalam salat.
Bedanya, al-Jilani lebih menitik-beratkan penjabaran khusyuk pada makna yang
tercantum dalam surat al-Fatihah. Karena al-Fatihah merupakan representasi dari
keseluruhan kandungan al-Qur’an yang ditampilkan dalam wajah paling sastrawi
dan penjelasan yang ringkas. Intinya, seseorang yang telah mampu
menghayatinya dengan sungguh-sungguh, maka ia hakikatnya telah menghayati
kandungan al-Qur’an seluruhnya. Maka tak heran jika membaca al-Fatihah
kemudian menjadi elemen penting dalam penentuan sah-tidaknya ibadah salat,
yang merupakan mi’rajnya orang yang akan menghadap Allah." Sebagaimana
telah disabdakan Nabi Muhammad Saw, “Sholat adalah media berbisik antara
hamba dan Tuhannya. Dan ia adalah mi’rajnya seorang mukmin”. %

Dalam tafsirnya, al-Jilani menggambarkan bahwa ketika seseorang

membaca surat al-Fatihah, sesungguhnya terdapat interaksi lembut antara dia dan

Tuhan-Nya, yang tidak dapat dirasakan kecuali oleh orang-orang yang benar

'8 al-Ghazali, Al-Arba’in Fi Usul al-Din. (Damaskus: Darul Qolam, 2003), 47

' Abd Qadir al-Jilani. 7afsir al-Jilani. Vol 1, 40.

* Ali al-Qari. Mirqatul Mafatih Syarh Misykatul Mashabih. (Beirut: Darul Fikr, 2002), Vol 2,
523
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khusyuk dalam sholatnya. Tatkala engkau melakukan takbiratul ihram, dengan
mengucapkan “Allahu Akbar”, maka hatimu benar-benar mengagungkan-Nya.
Dialah Dzat Yang Maha Besar tanpa harus dinisbatkan kepada selain-Nya, karena
pada saat itu dihadapanmu sudah tak ada yang lain selain-Nya. Ketika engkau
membaca basmalah, maka bangkitlah segala kecintaanmu kepada-Nya. Ketika
engkau memuji “yang Maha Pengasih”, hembusan kasih sayang Allah telah
mengantarkanmu dekat menuju hadirat-Nya. Ketika engkau memuji dengan
“Yang Maha Penyayang”, maka engkau akan merasa tenang disebabkan sifat
lembut-Nya, dan menyeruaklah rindu akan nikmat yang telah Dia berikan
kepadamu. Ketika engkau bersyukur akan nikmat-Nya dengan mengucapkan
“Segala puji bagi Allah”, hakikatnya engkau telah menjadikan sebuah lantaran
agar sampai kehadiratnya. Ketika engkau mengucapkan “Tuhan semesta alam”,
maka sesungguhnya engkau telah mengakui akan segala sifat mencakup-Nya dan
penguasaan-Nya atas segala yang ada di alam. Ketika engkau kembali memujinya
dengan mengucapkan “yang Maha Pengasih dan Maha Penyayang”, maka engkau
telah mengharap akan luasnya kasih sayang-Nya. Dan engkau telah selamat dari
adzab yang pedih. Adzab disini diartikan sebagai sikap berpaling dari-Nya.
Didalam ayat selanjutnya, ketika engkau mengucapkan ayat “yang memiliki hari
pembalasan”, maka dalam benakmu tidak lagi terbersit hukum kausalitas. Dan
engkau telah sampai pada magam kasyf dan syuhud.?X Magam ini diistilahkan
pula oleh Imam Abu al-Qasim al-Qushairi dengan sebutan magam mushahadah

dan mukashatah. Magam mushahadah adalah hadirnya hati hamba kehadirat

2! Abd Qadir al-Jilani. 7TafSir al-Jilani. Vol 1, 40-41
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Tuhan-Nya, tanpa butuh mengangan-angan dalil akan wujud-Nya dan tidak ada
keraguan di dalamnya. Sedangkan magam mukashafah adalah ketika Dzat Allah
yang Hagq telah hadir dan mencorong di hati hambanya.?

Dimakam inilah, tatkala engkau berkata “Hanya kepada-Mu kami
menyembah, dan hanya kepada-Mu kami memohon pertolongan”, maka dalam
hatimu benar-benar nampak bahwa engkau hanya kepada-Nya lah berseru
demikian. Dan hanya kepada pertolongan-Nya engkau memohon pertolongan.
Ketika engkau berkata, “Bimbinglah kami ke jalan yang lurus”, telah sampailah
engkau pada magam penghambaan sepenuhnya. Ketika engkau berkata “yaitu
jalan orang-orang yang telah Engkau beri nikmat”, sampailah pada magam al-
jam u. Magam jam 'u adalah suatu magam dimana seorang hamba bisa merasakan
wujudnya dan wujud Tuhan-Nya dalam saat yang bersamaan, namun dalam
benaknya ia melihat bahwa semua yang ada berada di bawah naungan-Nya.?®

Ketika engkau berkata “bukan jalan orang-orang yang Engkau murkai”,
takutlah engkau akan sifat keagungan-Nya. Ketika engkau melafalkan “bukan
orang-orang yang tersesat”, timbullah perasaan takut akan terpukul mundur
setelah engkau berjalan sekian jauhnya. Barulah kemudian, tatkala kata “amin”
diucapkan, selamatlah engkau dari godaan syetan yang terkutuk.?*

Dengan tatacara demikianlah engkau harus terus melaksanakan salat.
Niscaya salatmu akan menjadi mi’raj yang mengantarmu menuju puncak Dzat-

Nya yang Maha Esa, menjadi jembatan atas perjalananmu menuju langit-Nya

* Abu al-Qasim al-Qusyairi. Risalah al-Qusyairiyyah. (Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah,
2010), Hal 113.

» Abu al-Qasim al-Qusyairi. Risalah al-Qusyairiyyah. (Jakarta: Dar al-Kutub al-Islamiyyah,
2010), Hal 104.

** Abd. Qadir Jilani. 7afsir al-Jilani. (Istanbul: Maktabah al-Istanbuli, 2009), 41.
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yang abadi, dan menjadi pembuka akan kerajaan-nya yang ada sejak zaman
Azali.®® Dan demikianlah para ahli tasawwuf mendirikan salat, tentu saja, tata
cara di atas tidak akan pernah dijelaskan dalam kitab-kitab figih. Karena para
pakar figih tidak pernah mencurahkan pembahasannya ke dalam urusan batin.
Mereka membangun pokok-pokok hukum agama hanya berdasarkan pandangan
lahir semata. Dan amal lahiriyah hanya bisa menyelamatkan manusia di dalam
kehidupan dunia saja. Adapun apakah kemudian salat tersebut bermanfaat
baginya di akhirat, itu sudah diluar koridor pembahasan ulama figih.?® Alhasil,
ada kalanya salat seseorang sah berdasarkan pandangan figih, namun batal
menurut pandangan tasawuf.

Pandangan Abdul Qodir al-Jilani tentang salat juga bisa dilihat dari

beberapa penafsirannya terhadap ayat-ayat berikut ini:

a. Q.S Surat al-Bagarah [2]: 238.
G ol s o g o o s

‘Peliharalah semua salat dan salat wusta. Dan laksanakanlah (salat)

karena Allah dengan khusyuk. (Q.S. al-Bagarah [2]: 238.)%’
Menurut al-Jilani, perintah melaksanakan salat secara figh (selanjutnya
disebut dengan salat shariat) terletak pada potongan ayat “Hafizu™. Yang

dimaksud kata memelihara disini adalah dengan melaksanakan salat fardhu tepat

> Abd. Qadir Jilani. 7afsir al-Jilani. (Istanbul: Maktabah al-Istanbuli, 2009), 42.

*® Imam Al-Ghazali, /hya’u Ulumiddin. (Beirut: Dar al-Kutub Al-Ilmiyyah, 2015), Vol 1, 213.

" Departemen Agama RI, Al Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
38
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pada waktu yang telah ditentukan, dan sesuai dengan rukun lahirnya dan
menggerakan badan sesuai tuntunannya. Seperti berdiri, membaca ayat, ruku’,
sujud, dan duduknya, serta suara dan lafadznya.?® Adapun yang dimaksud dengan
‘ala al-salawati (shalat-shalat) tersebut adalah shalat fardhu yang berjumlah
lima kali dalam sehari semalam. Bilangan shalat tersebut sebagaimana yang telah
ditetapkan dalam ayat al-Qur’an dan hadis- hadis mutawatir.

Adapun salat tasawwuf (selanjutnya disebut dengan salat tarekat) adalah
salatnya hati. Jika salat shariat diwajibkan sebanyak lima kali dalam sehari, salat
tarekat diwajibkan sepanjang masa, selama detak jantung belum berhenti.
Kewajiban melaksanakan salat tarekat ditunjukkan oleh potongan ayat “wa al-
salat wustha” . Menurut al-Jilani , salat wustha adalah salat hakikat yang
mengungkapkan kondisi hati yang jernih dan selalu khusu’ menghadap Allah
secara total dalam setiap hembusan nafas.?® Dalam Sizr al-Asrar al-Jilani juga
memberi alasan, kenapa “wa al-salat wustha’ diartikan sebagai salatnya hati,
Karena hati diciptakan sebagai organ tubuh yang paling tengah diantara organ
tubuh kiri dan kanan, antara yang paling atas dan paling bawah.*

Dari penafsiran al-Jilani dan penjelasan dalam Simr al-Asrar, terlihat
bahwa al-Jilani dalam menjelaskan kata a/-wusta sangat berpegang pada
argumentasi rasio. Selain itu, ia memahami kalimat “Peliharalah shalat”

dengan selalu melaksanakan shalat tersebut tepat pada waktu yang telah

¥ Abd. Qadir Jilani. Tafsir al-Jilani. Vol. 1,202.
* Teks asli:
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Lihat: Abd. Qadir Jilani. TafSir al-Jilani. Vol. 1, 202.

3% Abd al-Qadir al-Jilani. Sirr al-Asrar. (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2017) Hal 40.
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ditetapkan. Penafsirannya tersebut selaras dengan rambu- rambu syari’at yang
menganjurkan pelaksanaan shalat tepat waktu. Selain itu, jika ditinjau dari makna
tekstual ayat, apa yang dijelaskan al-Jilani dalam tafsirnya tidaklah bertentangan
dengan makna tekstual yang terkandung pada ayat tersebut.®

Hal senada juga diungkapkan oleh al-Qushayri dalam memaknai hafizu
‘ala salawati dengan menjaga shalat sepenuh hati dan dengan penuh kepatuhan.
Apabila seorang hamba melakukan hal itu, maka ia akan selalu diiringi
dengan sifat, karakter atau perilaku yang ditimbulkan dari pelaksanaan shalat.*

Sebagaimana al-Jilani, penjelasan al-Qushayri tersebut masih
berpijak pada koridor shar‘i. Sehingga apabila seseorang selalu berpegang
kepadanya, maka shalatnya itu akan mengantarkan kepada sifat, karakter dan
perilaku yang baik.

Penafsiran al-Jilani dan al-Qushayri mengenai kata hafizu ‘ala
salawati di atas sejalan dengan penjelasan al-Alusi yang menyatakan bahwa
maksud kalimat tersebut adalah perintah untuk selalu melaksanakan shalat
tanpa adanya pelanggaran. Perintah itu dapat berarti permohonan ampunan
yang terkandung di dalamnya dan juga larangan untuk meninggalkan

keutamaan shalat. Karena shalat dapat menjauhkan seseorang dari keburukkan

3! Teks Asli:
LA o Bl 152 3l bl 0T Le SLU (ol e lobilsy ) sds ke i g2l B U
BV ods cale B S ay B Do b ikl BSlo L LUy gally eogailly sgmdly ¢35y

sl s Jlidly Cned) G el Loy (2 gl LA OV (A B awgl) 3Ll e sl Uy (el gl $5Eal)

salislly slandl g il
Lihat Abd al-Qadir al-Jilani. Sirr al-Asrar, 40.
3% Abd al-Karim al-Qushayri, Lataif al-Isharat (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2007), Jilid 1,
111.
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dan kemunkaran. Atau dapat pula berarti mengumpulkan keutamaan perintah
Allah dan kasih sayang Allah kepada hamba-Nya.*

Dari Penjelasan al-Alusi itu, terlihat bahwa ia sangat memperhatikan
aspek syariat, hal ini bertujuan agar seseorang dalam shalatnya harus senantiasa
berpijak pada ketentuan-ketentuan syariat. Apabila hal tersebut diperhatikan dan
dilaksanakan,maka ia akan dianugerahi keutamaan dari perintah Allah tersebut,
yaitu kasih sayang-Nya.

Penjelasan al-Jilani berikutnya adalah berkenaan dengan kalimat wa al-
salati al-wusta pada ayat di atas. Dalam penjelasannya itu, ia mecoba
memaknai kalimat itu dengan melihat dari aspek kebahasaan sebelum kemudian
beranjak kepada pemaknaan sufistiknya. Selain itu, Ia juga memperkuat
penafsirannya dengan mengutip hadis mengenai makna hati pada hadist riwayat
Imam Muslim.

o )\A‘/J
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“Sesungguhnya hati Bani Adam berada diantara dua jari jemari Dzat
Yang Maha Pengasih. Seperti hati yang satu. Dan Dia menggerakkan sesuai
kehendak-Nya. (HR. Muslim 2654)”**

Kata “jari-jemari” dalam hadist di atas tentu tidak bisa diartikan jari-
jemari sebagaimana milik manusia pada umumnya. Karena Allah Swt pasti

disucikan dari keserupaan-Nya dengan makhluk. Alhasil, al-Jilani menafsiri dua

jari jemari ini dengan makna dua sifat Allah. Yakni sifat Maha Menguasai dan

3 Al-Alusi, Ruh al-Ma’ani i Tafsir al-Qur’an al-Azim wa al-Sab’i al-Mathani — (Beirut:
Muassasah al-Risalah, 2010) Juz: 1, 236-237

3 Imam Muslim. Shohih Muslim. (Beirut: Daru Thya’ al-Turats, 2016). Vol 4, Hal 2045
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sifat Lembut. Dari rangkaian logika ayat dan hadis tersebut kemudian al-Jilani
menyimpulkan bahwa salat yang pokok adalah salatnya hati. Maka apabila
seseorang lalai dari sholatnya hati, maka sholat hatinya akan batal, dan diikuti
pula dengan batalnya sholat anggota badan. Sebagaimana sabda Nabi Muhammad
Saw, “Tidak diterima sal/atnya seseorang kecuali dengan hadirnya hati.” Karena
ibadah salat merupakan media bermunajat kepada Tuhannya. Sedangkan
tempatnya munajat adalah hati. Dan hati merupakan asal, sedangkan gerakan
badan hanyalah pengikut gerakan hati.*> Sebagaimana juga yang terkandung
dalam sabda Nabi Muhammad Saw.
3 Gl ded ans 2aus 1515 AlE aa slo Eado 5 iR ed 3 Oy N
&L
“Ingatlah, bahwa dalam jasad manusia terdapat segumpal daging. Yang
apabila segumpal itu baik maka seluruh jasadnya akan baik pula. Dan apabila
segumpul itu rusak, akan rusak pula jasad seluruhnya. Ingatlah! Segumpal daging
itu adalah hati. (HR. Bukhari. Nomor 52).%

Penjelasan umum al-Jilani mengenai makna dari ayat ayat “Hafizu ‘ala al-
salawati” adalah perintah untuk selalu menjaga salat dengan cara membiasakan
diri untuk melaksanakan salat pada waktunya. Penafsiran yang dilakukan oleh al-
Jilani tidaklah bertentangan apabila ditinjuau dari makna tekstual ayat tersebut.
Karena pelaksanan salat pada waktunya merupakan bentuk kita menjaga perintah
salah itu sendiri. Namun penafsiran al-Jilani tentang ““wa al-salat wustha corak
metode tafsir ishari yang dianut oleh al-Jilani dalam ayat ini terasa amat kental.

Pasalnya, penafsiran “salat wustha” sebagai salat tarekat atau salatnya hati sangat

bertentangan dengan mayoritas ahli tafsir bi al-ma’tsur. Ibnu Katsir semisal,

%> Abd al-Qadir al-Jilani. Sirr al-Asrar. (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2017) Hal 41
3% Imam Bukhori. Shohih Bukhori. (Beirut: Daru Tauqin Najah: 2002). Vol 1. Hal 18.
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dalam tafsirnya beliau menuqil banyak riwayat mengenai makna salat wustha.
Menurut mayoritas ulama dari golongan sahabat menafsiri salat wustha sebagai
salat ashar. Pendapat ini didukung pula oleh al-Tirmidzi dan al-Baghowi.
Sedangkan menurut al-Mawardi, penafsiran sebagai salat ashar ini merupakan
pendapat mayoritas golongan tabi’in.>’

Lebih dari itu, salat menurut al-Jilani merupakan ibadah yang hakikatnya
merupakan keseriusan dan fokus dengan total menghadap kepada Allah dengan
melibatkan seluruh anggota badan seraya merasa hina dan tunduk kepada Allah. %
Maka dari itu dalam melaksanakan salat seseorang tidak boleh sembarangan
dalam melaksanakannya, disamping memenuhi hak-haknya secara fighi,
seseorang juga harus menjaga etika dan adab ketika akan menjalani salat.

Dalam tafsirnya surat al-Bagarah ayat 43 al-Jilani memberi paparan,
kenapa orang yang sedang mabuk tidak boleh melaksanakan salat ? karena dalam
melaksanakan salat seseorang harus dalam pikiran yang kosong, kondisi hati yang
bersih dari segala kotoran tabi’at kemanusiaan. ** Maka menurut al-Jilani salat
yang sempurna merupakan salat yang di dalamnya memadukan antara ketentuan
teknis seperti yang dirumuskan oleh figh, sekaligus dengan kondisi hati yang
bersih, khusu’ dan selalu penuh ingat kepada Allah. Semua cara ini didapatkan

dari praktik salat yang diajarkan oleh Nabi, lalu diajarkan oleh para sahabat,

ulama dan para auliya’.

*7 Imam Ibnu Katsir. Tafsir Ibnu Katsir. (Riyadh: Dar al-Thaybah, 1999). Vol 1. Hal 647
¥ Abd. Qadir Jilani. Tafsir al-Jilani. Vol. 1, 153.
3% Abd. Qadir Jilani. 7afsir al-Jilani. Vol. 1, 397.
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b. Q.S al-*‘Ankabut [29]: 45

Sl Sy sasd e 65 B b B 3l S e 8 ;;w% G

Osiizat G plag g 52T D

“Bacalah apa yang telah diwahyukan kepadamu, Yaitu Al kitab (Al Quran)

dan dirikanlah shalat. Sesungguhnya shalat itu mencegah dari (perbuatan-
perbuatan) keji dan mungkar”. (Q.S al-‘Ankabut [29]: 45)*

Dalam penafsiran ayat ini kita akan menemukan satu kesimpulan yang
sangat menarik bisa bisa ditangkap dari berbagai tulisan al-Jilani tentang salat,
bahwasanya jika salat seseorang dilakukan dengan benar, ikhlas dan khusu’ maka
akan berimplikasi pada perbaikan jiwa dan moral seseorang. Ketika menafsirkan
ayat ini al-Jilani mengatakan bahwa jika salat seseorang mampu pada tingkat
kecondongan subtansial dan seluruh anggota tubuh, maka cara salat seperti inilah
yang mampu menjadikan pelakunya menjauhui perbuatan-perbuatan keji dan
munkar.

Salat jika dilakukan dengan benar sesuai ketentuan syari’ dan diartikan
secara mendalam sesuai dengan kepatutan ‘ubudiyah maka akan mampu
menyalakan spiritual seseorang sekaligus menambah ruh kemanausiaan. Justru
menurut al-Jilani barometer bagi diterima atau tidaknya salat adalah dilihat dari
efek moral sosial yang muncul dari pelaku salat itu sendiri.

c. Q.S. al-Nisa’ [4]: 103
O aa 1,2 sl 56 K Jeg 15,005 g 1SRG Bl pis s
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0 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
400
1 Abd. Qadir Jilani. Tafsir al-Jilani. Vol. 4, 141.
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Apabila  kalian telah menyelesaikan shalat, maka ingatlah

Allah (ketika) berdiri, duduk dan berbaring. Kemudian apabila kalian

merasa aman, maka dirikanlah shalat, sesungguhnya shalat itu

merupakan kewajiban bagi Kaum Mukminin yang ditentukan

waktunya. (Q.S. al- Nisa’ [4]: 103)*

Menurut al-Jilani , yang dimaksud dengan faidha gadaytum al- salata
adalah shalat khawf menurut cara (shalat) yang sudah diterangkan. Dari sini
tampak bahwa kata qada digunakan untuk suatu perbuatan yang telah habis
waktu pelaksanaannya. Penggunaan semacam itu juga terdapat pada firman
Allah lainnya: “Apabila kalian telah menyelesaikan manasik kalian.”*?

Kemudian maksud dari fa agimu al-salata menurut al-Jilani adalah
shalat yang sudah memasuki waktunya, dengan menyempurnakan rukun-
rukunnya serta memelihara syariatnya, sekaligus dengan menjaga keadaan hati
dengan cara ikhlas, khusyu’ dan tidak memikirkan urusan duniawi. **

Dari penafisran al-Jilani tentang faidha qadhaytum al-salata di atas,
dapat dipahami bahwa ia memaknai kalimat tersebut dengan shalat khawf,
yaitu shalat yang dilakukan ketika dalam keadaan perang. Kemudian ia

melanjutkan penjelasannya mengenai kata qada. Menurutnya, penggunaan kata

tersebut mengindikasikan tentang suatu amalan yang telah habis masa

*2 Departemen Agama RI, A/ Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
94

# Q.S. al-Baqarah [2]: 200.

* Teks asli:
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Lihat: Abd. Qadir Jilani. Tafsir al-Jilani. Vol. 1, 433
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pelaksanakannya. Hal itu didasarkan pada firman Allah dalam surat al-Bagarah
ayat ke-200. Dari penjelasan tersebut, tampak bahwa al-Jilani mencoba
menafsirkan kata qada dengan menggunakan pendekatan tafsir Qur’an bi al-
Qur’an. Metode ini biasa dipakai oleh kalangan mufassir bi al-ma’thur yang
biasa menafsirkan ayat dengan al-Qur’an atau yang bersumber dari
periwayatan. Walaupun al-Jilani bukan termasuk dari kalangan mufassir bi al-
ma’thur, namun dalam penafsirannya kerap memakai metode itu untuk
menemukan makna sufistik yang terkandung pada suatu ayat.

2. Puasa: Sebuah Usaha Menyucikan Jiwa dari Nafsu Duniawi.

Secara bahasa, puasa (al-shaum) adalah al-imsak atau menahan diri.

Sebagaimana Q.S Maryam [19]: 26 yang menceritakan ucapan Maryam:
i) £33 8T 110 Uglo o450 255 0y Ly

Maka katakanlah wahai Maryam: “Aku bernadzar kepada D:zat
yang Maha Pengasih untuk berpuasa.” ( Q.S Maryam [19]: 26)*

Yakni dia menahan diri untuk tidak berkata apa-apa. Secara istilah, puasa
menahan diri dari segala hal yang dapat membatalkan puasa, dilakukan pada siang
hari, pada hari-hari yang diperbolehkan berpuasa. Maka dikecualikan hari-hari
yang dilarang untuk berpuasa. Seperti hari raya dan tiga hari tasyrig.*®

Berbeda dengan ibadah lainnya yang melibatkan gerakan anggota badan,
puasa merupakan ibadah yang halus, tak nampak secara kasat mata. Tanpa

puasapun, sebenarnya sah-sah saja semisal seseorang tidak makan dan minum

* Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
306
% Kamaluddin al-Damiri al-Syafi’i. Najmul Wahhaj. (Jeddah: Dar al-Minhaj, 2004), Vol 3, Hal
271.
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sejak terbit sampai tenggelamnya matahari. Satu-satunya yang membedakan
antara mana yang kategori ibadah puasa dan mana yang merupakan adat
(kebiasaan) semata adalah niat. Karena memang fungsi monumental dari adanya
niat adalah membedakan antara ibadah dan adat, dan membedakan antara
tingkatan satu ibadah dengan ibadah yang lainnya.*’

Ibadah puasa yang diwajibkan oleh Allah Swt. Kepada hambanya
hanyalah dikhususkan pada hari-hari tertentu, yakni setiap kali Bulan Ramadan
Tiba. Dan Allah tidak mewajibkan selama setahun penuh demi untuk memberi
keringanan dan rasa kasih sayang-Nya kepada umatnya.*

Pandangan al-Jilani mengenai puasa dapat dilihat dari penafsirannya
sebagai berikut:

a. Q.S al-Bagarah [2] : 183
545 380 28U 2 o)) B S AN 2SI ST D

“Wahai orang-orang yang beriman, diwajibkan atas kalian
berpuasa, sebagaimana telah diwajibkan pada umat sebelum kalian supaya
kalian bertaqwa.” (QS. al-Baqarah [2]: 183)"
Dalam menafsiri a/-saum al-Jilani menjelaskan bahwa menurut syariat
puasa adalah pengekangan jiwa dari hal-hal yang membatalkan puasa, mulai fajar
sampai terbenamnya matahari selama bulan Ramadlan. Sementara menurut ahli

tasawuf yang mampu menyibak rahasia dibalik fenomena, puasa adalah

pengekangan mutlak dan berpaling total dari segala hal selain Allah. Pada

*7 Jalaluddin al-Suyuthi. A/-Asybah wa al-Nadzair. (Beirut: Dar al-Kutub al-Iimiyyah), Hal 12.
* Ali al-Shabuni. Tafsir Ayat al-Ahkam. (Beirut: Dar Ibnu ‘Asasah, 2004.) Vol 1 Hal 135.

* Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
27
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penafsiran ini al-Jilani tidak menyinggung puasa tarigat, namun menggambarkan
tahapan dan tata cara puasa secara hagigat dengan singkat. Berdasarkan ini, maka
puasa hakikat menurut al-Jilani merupakan disiplin lahir dan batin yang dilakukan
seseorang untuk memalingkan dirinya dari selain Allah.*

Imam al-Ghazali, dalam pembukaan Kitabu Asrar al-Siyam dari Ihya’
‘Ulum al-Din, memiliki konklusi menarik tentang posisi puasa dalam pandangan
Islam. Menurut beliau, puasa adalah seperempat keimanan seseorang. Beliau
berkesimpulan demikian setelah mengkolaborasikan dua hadist Nabi Muhammad
Saw. Pertama, hadist “Puasa adalah separuh dari kesabaran 51 Kedua, hadist,
“Sabar adalah separuh keimanan.”* Dengan demikian, kesimpulannya adalah;
puasa merupakan seperempat dari keimanan.>® Menurut al-Jilani yang dimaksud
dengan kutiba ‘alaikum al-siyam adalah difardlukan atau diwajibkan puasa
bulan Ramadan. Hal ini mengacu kepada ayat sesudahnya yang berbunyi:
“Barangsiapa di antara kalian yang menjumpai bulan ini (Ramadan), maka
hendaklah ia berpuasa”. Dari penjelasan al-Jilani di atas, ia menafsirkan
kalimat “kutiba ‘alaikum al-siyam” dengan mengacu pada ayat selanjutnya,
hal ini memberikan indikasi bahwa al-Jilani mencoba mengunakan metode tafsir
al-Qur’an  bi  al-Qur’an. Selain itu, metode penafsiran sufistiknnya selalu

berpegang pada aspek zahir dan batin. Hal ini sejalan dengan apa yang

% Abd. Qadir Jilani. 7afSir al-Jilani. Vol. 4, 157-158.
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Lihat, Imam Tirmidzi, Sunan al- Tirmidzi. (Mesir: Maktabah Musthafa al-Babi, 1975), Vol 5, Hal
536

2 Teks Asli, oy tatas 322l

Lihat, Imam Thabrani. Mu’jam al-Kabir. (al-Qahirah: Maktabah Ibnu Taymiyah, 1994), Vol 9,
Hal 104

> Imam al-Ghazali. Jhya’u Ulum al-Din. (Beirut: Dar al-Kutub al-Islamiyyah, 2015), Vol 1, Hal
324.
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dinyatakan oleh Al-Alusi bahwa dalam tradisi penafsiran sufistik harus melalui
beberapa tahapan. Pada tahap pertama sebelum beranjak kepada pemaknaan
secara ishari, makna tekstual ayat harus terlebih dahulu diketahui. Setelah
makna zahir ayat diketahui, barulah pada tahap berikutnya beranjak kepada
pemaknaan secara ishari.”* Selain itu, al-Jilani dalam penjelasannya mengenai
puasa sangat memperhatikan aspek syariat sebelum berlanjut kepada tahapan
hakikat. Hal ini tampak ketika ia memaknai puasa dengan mengacu pada
perspektif fuqaha’.

b. Q.S. al-Baqarah [2]: 184
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Beberapa hari tertentu. Barangsiapa di antara kalian ada yang sakit atau
dalam perjalanan, maka (ia diwajibkan berpuasa sebanyak hari-hari yang
ditinggalkan) di hari-hari lain. Dan bagi orang yang tak  kuat
menjalankannya, maka ia harus membayar fidyah, memberi makan
seorang yang miskin. Barangsiapa yang suka rela mengerjakan kebaikan,
itulah yang lebih baik baginya. Dan jika kalian berpuasa, maka itu lebih
baik jika kalian mengerti.® (Q.S. al-Bagarah [2]: 184)>°

f

Dalam menafsirkan kalimat wa antasumu, al-Jilani  terlebih dahulu
menganalisis kalimat itu dari aspek kebahasaan. Menurut al-Jilani, kalimat wa
antasumu dapat di-ta’wil masdar-kan menjadi wa siyamakum. Kalimat itu di-
rafa‘-kan karena merupakan mubtada’. Dengan begitu, kalimat tersebut

bermakna berpuasalah kalian wahai orang- orang yang mampu berpuasa,

> Al-Alusi, Ruh al-Ma’ani fi Tafsir al-Qur’an al-Azim wa al-Sab’i al-Mathani , Juz: 1, 109
> Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
27
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meskipun kamu mampu membayar fidyah sebagai ganti puasa yang kalian
laksanakan. Dalam ayat ini al-Jilani mengaitkan ayat ini dengan redaksi
sebelumnya yang menjelaskan bahwa pada permulaan islam orang-orang yang
mampu berpuasa mempunyai dua pilihan antara berpuasa atau membayar fidyah.
Namun jika kalian mengetahui rahasia dan manfaat positif dalam berpuasa maka
kalian lebih baik berpuasa. Akan tetapi hukum dibolenhkanhya membayar fidyah
sebagi ganti puasa telah dinaskh dan diganti dengan wajibnya puasa bagi siapapun
yang melihat hilal, yang tertera dalam ayat 185.%

Dari penjelasan di atas, tampak bahwa al-Jilani sangat memperhatikan
sisi kebahasaan. Karena pada hakikatnya pemaknaan ishari dilakukan setelah
seorang mufassir mengetahui terlebih dahulu makna zahir yang terkandung di
dalam suatu ayat. Selain itu, pengutipan dalil syara’ yang bersumber dari al-
Qur’an dan hadis serta pembahasan terhadap permasalahan teori naskh hukum
figh memberikan bukti bahwa ia sangat concern terhadap aspek syariat dalam
penafsirannya.

Dasar kewajiban puasa itu menurut al-Jilani berdasarkan ayat al-Qur’an:

A r&.ﬁ e dgd 5 OB3ally s 5 Ui JL.JJ b ST 4 j\ s Olag; sed
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“Bulan Ramadan adalah bulan yang didalamnya diturunkan al-Qur’an
sebagai petunjuk bagi manusia penjelasan-penjelasan mengenai petunjuk
itu. Dan pembeda (antara yang haq dan yang bathil). Dan barangsiapa
menyaksikan diantara kamu di bulan itu, maka berpuasalah. (QS. al-
Bagqarah [2]: 185)°’

%% Abd. Qadir Jilani. Tafsir al-Jilani. Vol. 4, 158-159.
*" Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
27
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Ayat di atas menjelaskan keutamaan bulan Ramadhan dibandingkan
dengan bulan lainnya. Bulan Ramadhan adalah bulan diturunkannya al-Qur’an
yang menjadi petunjuk dan pembeda antara yang baik dan batil bagi manusia.
Bahkan menurut al-Jilani al-Qur’an pertama kali diturunkan pada bulan
Ramadhan, dan bahkan kitab suci yang berjumlah empat semua diturunkan pada
bulan Ramadhan, sesuai penjelasan dalam sebuah hadit. Karena itu, siapapun
yang berada pada bulan itu, maka wajib atasnya untuk berpuasa. Apabila orang
yang berada dalam bulan tersebut dalam keadaan sakit atau dalam perjalanan,
maka ia diwajibkan untuk membayarsebanyak hari yang ia tinggalkan pada hari-
hari di bulan lainnya.>®

Al-Jilani menuturkan bahwa perintah Allah “fa al-yasumf” dalam ayat
ini bermakna perintah wajib. Kewajiban ini berlaku selama tiga puluh hari bulan
Ramadhan tanpa boleh dilanggar dan tanpa boleh dibayar dengan fidyah, karena
ayat ini me-naskh ayat sebelumnya. Penetapan ini juga didukung oleh sebuah
hadist Rasulullah Saw. yang berbunyi, “Puasa di bulan Ramadan adalah suatu
kewajiban. Barang siapa melaksanakannya atas dasar keimanan dan mengharap
ridha Allah, maka dosa-dosanya yang telah lalu diampuni oleh-Nya.>® Dan
kewajiban puasa disini merupakan sesuatu yang harus diketahui secara pasti
menurut Agama (ma’lumun min al-din bi al-darurat). Alhasil, seseorang yang
mengingkari kewajiban tesebut dihukumi kufur, kecuali dia kategori orang yang

hidup di pedesaan yang jauh dari Ulama atau dia hidup di masa fatrah.

% Abd. Qadir Jilani. 7afSir al-Jilani. Vol. 4, 157-159.
% Abdul Qodir al-Jilani. A/-Mukhtasar i Ulum al-Dini. Hal 188



107

Penjelasan al-Jilani terhadap kalimat 7z al-yasumh yang ia maknai
dengan perintah berpuasa Ramadhan mengacu pada penggalan kalimat pertama
yang terdapat pada ayat tersebut, yaitu shahru Ramadan. Kemudian shahida ia
maknai dengan orang yang berakal, baligh, sehat, dan orang yang tidak ada uzur
untuk meninggalkan puasa. Karena selain ketiga hal itu adalah tidak diwajibkan
berpuasa pada Ramadhan dalam hukum fikih. Oleh karena itu, ketika seseorang
tidak mampu melaksanakan puasa disebabkan halangan yang telah disebutkan
dalam ayat itu, maka pilihannya adalah berpuasa sebanyak jumlah hari yang
ditinggalkan di bulan lain atau membayar fidyah. Tergantung halangan apa yang
dihadapinya.

Dalam Bulan Ramadan, Allah memang melarang manusia untuk
memenuhi kebutuhan kebutuhan biologisnya seperti makan, minum, dan
bersetubuh pada siang hari. Namun Allah telah mengalokasikan waktu khusus
demi melaksanakan itu semua pada malam hari. Sehingga, puasa tetap tidak
menghalangi aktifitas manusia sedikitpun, justru dia mendapat manfaat untuk
kehidupan dunianya dan akhiratnya. Namun inti dari puasa bukanlah sekedar
mendapatkan manfaat itu, akan tetapi puasa dan Ramadan merupakan latihan dan
waktu yang tetap demi memperjuangkan usaha menjadi hamba yang bertagwa.
Taqwa sendiri adalah budi pekerti yang selamat atau tidaknya seseorang di dunia
maupun diakhirat digantungkan.®

Dalam al-Ghunyah al-Jilani mengatakan bahwa ketika seseorang telah

mengetahui masuknya bulan Ramadan, baik dengan cara melihat hilal, atau

% Muhammad bin Ibrahim al-Taujiri. Mawsu’ah Figh al-Qulub. (Baitul Afkar), Vol 3, Hal 2824.
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persaksian seorang laki-laki yang adil, atau dengan menyempurnakan hitungan
bulan Sya’ban menjadi 30 hari, maka seseorang harus melaksanakan niat puasa.
Dan niat ini bisa dilakukan sejak tenggelanya matahari, di waktu malam kapan
saja, sampai terbitnya fajar kedua (fajar sidiq). Seseorang harus berniat bahwa
esok dia akan melaksanakan puasa. Begitu terus yang harus dilakukan setiap hari
sepanjang bulan Ramadan. Baru kemudian apabila telah masuk waktu shubuh,
maka dia harus menahan diri dari makan, minum, berhubungan badan, dan
sampainya makanan pada lambung, baik melalui jalan mana saja. Diwajibkan pula
menahan diri dari memaksa untuk muntah dan memaksa mengeluarkan sperma
(masturbasi). Apabila dia tidak melaksanakan ketentuan puasa diatas, maka
puasanya dihukumi batal. Namun dia masih tetap harus imsak sampai
terbenamnya matahari dan wajib meng-qodho’ puasa yang ditinggalkan. Berbeda
lagi hukumnya jika batalnya sebab berhubungan badan. Maka disamping dia
harus gadha’ juga wajib membayar kafarat berupa memerdekakan budak
mukmin yang selamat dari cacat. Jika tidak menemukannya, bisa diganti dengan
puasa selama dua bulan berturut-turut, atau memberi makan enam puluh orang
miskin dengan jatah satu mud per individu.®*

Tidak diragukan lagi, bahwa ibadah puasa memiliki faidah dan hikmah
yang sangat banyak sekali. Melaksanakannya merupakan salah satu bentuk
kepasrahan secara total terhadap perintah Allah dan penjauhan diri atas larangan-
Nya. Dan rasa pasrah itulah yang kemudian akan mengantarkan manusia menjadi

hamba seutuhnya. Karena pasrah merupakan dasar dan alasan atas penciptaan

5! Abdul Qadir al-Jilani, a/-Ghunyah. (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah. 1997) Vol 1, Hal 24-25
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manusia di dunia. Sebagaimana firman Allah, “Dan kami diperintahan agar
pasrah kepada Tuhan semesta alam. Oleh karena itu, dalam sebuah hadist Qudsi

Rasulullah bersabda,

J
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“Semua amal ibadah Anak Adam akan dilipatgandakan. Satu kebaikan
bernilai sepuluh sampai tujuh ratus kali lipat. Allah berkata: kecuali puasa. Karena
puasa itu untuk-Ku, dan Aku yang akan membalasnya. (Orang yang berpuasa)
rela meninggalkan syahwatnya dan makanannya karena-Ku.®
Dalam Ihya’nya, al-Ghazali membuat sebuah konsep menarik tentang
puasa. Menurut beliau, puasa terbagi menjadi tiga tingkatan. Pertama, puasa
‘umum. Puasa pada tingkatan ini hanyalah puasa yang sekedar menahan perut dan
farji dari syahwat dunia. Sekedar melaksanakan puasa sesuai tata cara para
fugaha’. Puasanya sah secara figh, namun belum sampai bisa menghasilkan tujuan
dan hikmah dari puasa itu sendiri. Untuk golongan ini, al-Ghazali berisyarat akan
hadist,
Gplaals § 2 N) anilo fe A L G S
“Betapa banyak orang puasa namun dia tidak mendapatkan bagian apa-
apa dari puasanya selain lapar dan dahaga.”
Disinilah al-Ghazali juga memberikan kritikan keras terhadap para
Fuqaha’. Beliau berkata, “Ketahuilah bahwa para fuqaha’ telah menetapkan
syarat-syarat lahir puasa berdasarkan dalil-dalil yang sangat lemah. Mereka

hanya memberikan ketentuan yang mudah bagi orang-orang awam untuk

memahaminya. Sedangkan para Ulama Akhirat lebih dalam lagi. Mereka tidak

52 Imam Muslim. Shohih Muslim. (Beirut: Dar Ihya’ al-Turas), Vol 2 Hal 807
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sekedar menjelaskan bagaimana agar puasa sah, namun sampai menjelaskan
bagaimana agar puasa itu diterima. Dan sebab puasa diterima itulah, seseorang
akan sampai pada maksud dan tujuan dari puasa.

Mengenai puasa yang diterima, al-Ghazali menjelaskan bahwa itu berada
di derajat kedua. Yakni puasa khusus. Puasa ini adalah ketika seseorang mampu
menahan pendengaran, penglihatan, ucapan, tangan, kaki, dan semua anggota
tubuh lahirnya dari perbuatan dosa. Golongan inilah yang paham bahwa tujuan
inti dari berpuasa adalah menghiasi akhlag dengan salah satu akhlag Allah Swt.
yakni bergantung dan pasrah, dan mengikuti sifat para malaikat dalam hal
menahan diri dari nafsu. Ya, derajat manusia memang berada dia antara malaikat
dan hewan. Satu derajat dibawah para malaikat, yang notebene dibersihkan dari
hawa nafsu dan syahwat duniawi, namun tidak dihiasi dengan cahaya akal, dan
satu derajat diatas binatang yang tidak memiliki akal dan dipenuhi dengan hawa
nafsu. Alhasil, jika seseorang terjerumus dalam jurang syahwat duniawi, maka
tidak ada bedanya dengan kehinaan binatang. Sebaliknya, jika ia berhasil
meluluhlantahkan bangunan syahwat dalam dirinya, maka ia akan naik ke derajat
yang lebih tinggi dan duduk dalam derajat yang sama dengan malaikat.
Sedangkan malaikat, sebagaimana yang telah masyhur, merupakan makhluk
pilihan Allah dan yang paling dekat dengan-Nya. Maka barang siapa mengikuti
akhlag para malaikat, dia akan dekat kepada Allah sebagaimana dekatnya
malaikat pada-Nya.

Derajat puasa tertinggi menurut al-Ghazali, adalah puasa khusus al-

khusus. Yakni tatkala seseorang berhasil mempuasakan hatinya dari ambisi dan
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pikiran duniawi, serta mencegahnya dari apa saja selain Allah Swt. secara
kulliyyah (keseluruhan). Puasa yang demikian ini akan batal ketika seseorang
kembali berpaling dari Allah Swt. dan memikirkan hasrat duniawinya. Dan puasa
ini hanya mampu dilakukan oleh para Nabi, shiddigin, dan orang-orang yang
dekat dengan-Nya (mugarrabin). &

Abdul Qadir al-Jilani juga membagi orang berpuasa menjadi tiga
tingkatan. Namun bedanya, al-Jilani menggunakan diksi syariat, tarekat, dan
hakikat. Puasa syariat menurut al-Jilani adalah ketika seseorang hanya menahan
diri makanan, minuman, dan bersetubuh di siang hari. Puasa tarekat adalah
memenjarakan nafsunya dan mencegah seluruh anggota badannya dari perbuatan
haram dan tercela. Seperti ‘wjub (berbagga diri), kibir (sombong), bakhil (pelit)
dan lainnya, baik secara lahir maupun batin. Karena semua hal itu dalam
pandangan ahli tarekat dapat membatalkan puasa.®*

Jika puasa syariat hanya terbatasi oleh waktu, yakni Bulan Ramadan saja,
maka puasa tarekat dilakukan tanpa batas, abadi selamanya. Dalam hadist
Rasulullah pernah bersabda,
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“Orang yang berpuasa mendapatkan dua kebahagiaan. Pertama, bahagia
ketika berbuka. Kedua, bahagia tatkala bertemu Tuhannya. Dan sesungguhnya
bau mulut orang yang berpuasa lebih harum di mata Allah daripada parfum
misik. (HR. Bukhori 7492). ®°

% Ihya’ Ulum al-Din. 332
% Abd Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrar (Beiru: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2017),44
% Shohih Bukhori. Vol 9. Hal 143.
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Puncak tertinggi dari tingkatan orang puasa adalah puasa hakikat, ketika
seseorang telah menahan hatinya dari mencintai selain-Nya. dan menahan sirri-
nya dari menyaksikan cinta selain Allah. Sebagaimana Allah berkata dalam hadist
Qudsi, “Manusia adalah rahasiaku. Dan aku adalah rahasianya.” 66

Ditempat lain al-Jilani menjelaskan bahwa ketika waktu buka puasa telah
tiba, dan seseorang menyatukan beberapa menu makanan dan minuman yang
bermacam-macam maka hal ini bisa membatalkan pahala puasa, justru pada saat
datagn waktu buka puasa seseorang sebanyak mungkin untuk menjatkan doa-doa
karenwa waktu buka puasa dalah waktu mustajab.®’

Puasa menurut al-Jilani lebih lebih pada proses pembersihan jiwa dari
kotoran-kotoran nafsu hewani. Larangan untuk makan dan minum yang berupa
fisik saja tidak akan menghasilkan apa-apa kecuali hanya rasa lapar dan dahaga.
Ketentuan puasa secara fighi hanya berfungsi untuk menghukumi puasa sah dan
tidak menurut sharia’t, namun signfikasi puasa tidak berhenti pada pada
lahiriahnya saja akan tetapi menembus dimensi moral dan spiritual puasa yang
tidak hanya menjadikan pantangan (a/-/msak) sebagai entitas ibadah yang terbatas
dan temporal. Seseorang berbuat baik dan setaat mungkin tidak hanya sebatas
dalam bulan Ramadlan saja, namun puasa Ramadlan dianggap sebagi benteng
dalam menjaga diri secara lahir batin, sebagaimana yang dijelaskan oleh al-Jilani
tentang definisi puasa Tarekat, yaitu menjaga diri dari semua bentuk dosa yang
berlaku sepanjang hayat, dimanapun dan kapanpun, tidak hanya dalam bulan

Ramadlan. Pada tingkat signifikasi paling tinggi puasa naik pada tingkatan

5 Abd Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrar (Beiru: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 2017),44
57 Abd Qadir al-Jilani, al-Mukhtasar fi ‘Ulum al-Din, 204
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Hakikat, yaitu seseorang yang berpaling dari segala sesuatu yang dapat
menjadikan dirinya lupa dari Allah.

Dari penjelasan al-Jilani di atas, terihat bahwa metode penafsiran
sufistiknya selalu didasari oleh dalil-dalil syar’i. Ini menunjukkan bahwa ia
sangat memperhatikan aspek tersebut sebelum beranjak pada esensi atau
hakikat dari puasa itu sendiri. Pada dasarnya, para sufi memandang syariat
sebagai sesuatu yang datang dengan beban hukum dari Maha Pencipta,
sedangkan hakikat bersumber dari dominasi kreativitas al-Haqqg. Selain itu,
syariat merupakan penyembahan makhluk pada Khalig, sedangkan hakikat
adalah kesaksian makhluk akan kehadiran-Nya. Terakhir, syariat merupakan
bentuk penegakkan terhadap apa yang diperintahkan kepadanya. Sedangkan
hakikat adalah kesaksian terhadap sesuatu yang telah ditentukan dan

ditakdirkan Allah serta yang disembunyikan dan yang ditampakkan-Nya.?®

3. Haji: Perjalanan Suci Menghadap Ilahi

Ibadah haji merupakan penyempurna dari empat rukun Islam
sebelumnya. Keislaman seseorang belum bisa dikatakan sempurna jika ia belum
melaksanakan haji. Haji juga merupakan representasi kesempurnaan cara
berislam, karena dalam ibadah haji terdapat ragam bentuk ibadah lainnya, baik

yang berupa aktifitas fisik, lisan, hati dan juga cakupan finansial.®®

% Abd al-Karim al-Qushayri, a/-Risalah al-Qushayriyah, 118-119.
% Nur al-Din ‘Ali Jum’ah , Taysir al-Nahj i Manasik al-Hajj (Kairo: Shirkat al-Wabil al-Sayyib,
20006), 7
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Haji juga merupakan momen dimana umat Islam dari seluruh dunia
berkumpul menjadi satu. Mereka berkumpul tanpa membawa identitas apapun
selain identitas muslim, mereka juga tidak saling memperdulikan latar belakang
apapun selain latar belakang Islam. Tubuhnya tidak memakai pakaian apapun
selain sehelai kain yang tidak dijahit yang sekedar cukup untuk menutupi aurat
saja. Tidak ada perbedaan diantara mereka, baik itu suku, ras, kulit, bahkan jenis
kelamin. Mereka bersatu di bawah syiar agama yang sama; Agama Allah.

Secara bahasa, haji diartikan sebagai maksud, tujuan. Secara istilah
syariat, definisi haji adalah menyengaja berkunjung ke Baitullah pada bulan-bulan
haji untuk melaksanakan ibadah tertentu dengan tata cara yang tertentu pula.
Pertama kali diwajibkan pada tahun ke-9 H. Hukum melaksanakannya adalah
fardu ‘ain. Sebagaimana kesepakatan ‘Ulama berdasarkan dalil dari al-Qur’an QS.
Ali Imran [3]: 97, dan al-Hadist.

Sebagaimana rukun Islam yang lain, kewajiban melaksanakan haji juga
termasuk sesuatu yang harus diketahu secara pasti di dalam agama (ma’lumun
min al-dini bi al-darurati). Akibatnya, seseorang yang mengingkari kewajiban haji
dihukumi kufur.”

Adapun landasan filosofis dari kewajiban menuanaikan ibadah haji ialah:
pertama, mengakui akan ke-esaan Tuhan serta menolak terhadap segala macam
bentuk kemusyrikan; kedua, keyakinan terhadap adanya neraka keadilan Tuhan
dalam kehidupan yang dimana puncaknya akan diperoleh setiap makhluk pada

hari kebangkitan kelak; ketiga, keyakinan tentang kemanusiaan  yang

0 Jama’ah. Mausu’ah Figh Al-Kuwaitiyah. (Kuwait: Wizaratul Awqaf Was-Syu’un, 2012), Vol
17, Hal 24
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bersifat universal, setiap perbedaan dalam sisi kemanusiaan seseorang
dengan lainnya, betapapun terdapat perbedaan antara mereka dalam hal-hal
lainnya.”

Sedangkan haji menurut pandangan al-Jilani dapat dilihat dari

penafsiran-penafsirannya berkaitan ayat-ayat haji sebagai berikut:
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“Dan sempunakanlah ibadah haji dan ‘umrah kalian karena Allah.
Apabila kalian terkepung (musuh atau terkena sakit), (sembelihlah
qurban) yang mudah didapat, dan janganlah kalian mencukur kepala
kalian sebelum hewan qurban sampai di tempat penyembelihan. Jika ada
di antara kalian yang sakit atau ada gangguan di kepalanya (lalu
mencukur) dia wajib mengeluarkan fidyah, yaitu; puas atau bersedakah
atau berqurban. Apabila kalian telah aman, maka bagi orang yang ingin
mengerjakan ‘umrah sebelum ibadah haji, wajib menyembelih qurban
yang mudah didapat. Tapi apabila tidak menemukannya, ia wajib
berpuasa tiga hari di tempat haji dan tujuh hari lagi apabila kalian telah
kembali. Itulah sepuluh hari yang sempurna. Yang demikian itu bagi
orang-orang yang keluarganya tidak berada di sekitar masjidil haram
(orang-orang yang bukan penduduk Mekkah). Dan bertagwalah kepada
Allah dan ketahuilah bahwasannya Allah sangat keras siksaan-Nya.
(Q.S. al-Bagarah [2]: 196)"

Al-Jilani memulai penjelasannya dengan menguraikan makna
kalimat wa atimmu al-hajja wa al-‘umrah. Dalam uraiannya ia menjelaskan

tentang hukum dari pelaksanaan ibadah ‘umrah. Kemudian ia melanjutkan

" M. Quraish Shihab, Membumikan al-Qur’an; Fungsi dan peraan wahyu dalam kehidupan
masyarakat (Bandung: Mizan, 2013), 521-522

"2 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
29
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penafsirannya tentang makna lillah. Dalam menyibak kata tersebut, ia memulai
dengan menganalisa dengan menggunakan perspektif bahasa, kemudian ia masuk
kepada pemaknaan secara sufistik. Hal ini terlihat dari penafsirannya sebagali
berikut:

Abdul Qodir al-Jilani menafsiri wa atimmu al-hajja dengan uraian
bahwa salah satu rukun islam yang harus dilakukan adalah penyempurnaan ibadah
haji dan umrah secara sempurna, yang mana ibadah ini semua dilakukan karena
Allah. Al-Jilani juga mengungkapkan bahwa yang dimaksud haji karena Allah
adalah kita melaksanakan haji dengan tujuan mendekat dan menghadap kepada
pintu Allah, karena sejatinya haji yang hakiki adalah sampai kepada ka’bah yang
hakiki yaitu dzat Allah yang esa. Dari penafsiran ini bisa dipahami bahwa
pelaksanakan haji dan umrah haru berorientasikan ibadah dan tidak dicampur
dengan urusan bisnis duniawi lainnya.”

Abdul Qodir al-Jilani dalam al-Ghunyah menuturkan bahwa ada delapan
syarat seseorang wajib melaksanakan haji. Yaitu Islam, merdeka, berakal, baligh,
memiliki kemampuan dalam hal harta dan kendaraan, tersedianya jalan yang aman
dari musuh yang menghalangi, mampu melakukan perjalanan haji, dan fisik yang
kuat dalam mengarungi perjalanan. Apabila delapan syarat ini kemudian telah
sempurna, maka seseorang harus segera melaksankan haji.”*

Dari penjelasan al-Jilani di atas, dapat dipahami bahwa makna dari wa
atimmu al-hajja wa al-‘umrata lillahi adalah perintah untuk menyempurnakan

rukun-rukun haji dan ‘umrah, syarat-syaratnya, dan perbuatan lainnya sesuai

3 Abd. Qadir Jilani. 7afSir al-Jilani. Vol. 1, 168-169.
™ Abdul Qodir al-Jilani. A/-Ghunyah. (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah. 1997), Vol 1. Hal 26.
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dengan ketentuannya. Pelaksanaan kedua ibadah itu harus berorientasikan
ibadah dan tidak dicampur adukkan dengan urusan duniawi. Selain itu, biaya
pelaksanaan keduanya harus berasal dari harta yang halal.

Apabila dicermati, penafsiran al-Jilani tersebut sejalan dengan makna
zahir yang terkandung dari ayat itu. Karena ayat tersebut menerangkan tentang
perintah untuk menyempurnakan rukun-rukun, syarat-syarat serta amalan
lainnya yang terdapat pada ibadah haji dan ‘umrah. Selain itu, ayat ini juga
mengandung perintah untuk senantiasa memelihara ketakwaan kepada Allah.
Hal ini menjadi bukti bahwa al-Jilani~ dalam penafsiran sufistiknya selalu
mencoba untuk menyelaraskan pemaknaan zahir dan batin. Sebagaimana yang
diungkapkan al-Taftazani bahwa apabila sebuah penafsiran sufistik hanya
meyakini makna batin dengan mengingkari zahir ayat, hal tersebut bisa
tergolong kepada ilhad (penyimpangan). Sebaliknya, jika interpretasinya sejalan
dengan makna zahir, maka hal tersebut merupakan suatu bentuk keteguhan
iman dan kesempurnaan ‘irfan yang mendalam.”

Mengenai landasan kewajiban ibadah haji Allah berfirman:
Gl 2 252 A BB S s e o B i e 0 e

“Mengerjakan haji adalah kewajiban manusia terhadap Allah, Yaitu
(bagi) orang yang sanggup Mengadakan perjalanan ke Baitullah.
Barangsiapa mengingkari (kewajiban haji), Maka Sesungguhnya Allah
Maha K7%ya (tidak memerlukan sesuatu) dari semesta alam. (Q.S ali-Imran
[3]: 97)

7 Jalal al-Din al-Suyufi, A/-ftqan i Ulum al-Qur’an (Beirut: Dar al-Kutub al-Ilmiyah, 2018), 584
"® Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
61
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Ayat ini menurut al-Jilani adalah ayat yang menjadi landasan kewajiban
haji. Dalam tafsirnya al-Jilani menjelaskan bahwa haji merupakan salah satu jalan
untuk wusul menuju tauhid Allah. "’

Berdasarkan ayat ini al-Jilani dalam mukhtasor nya menjelaskan bahwa
haji merupakan kewajiban yang hanya dilakukan sekali dalam seumur hidup, bagi
setiap muslim yang dewasa, merdeka waras, dan mampu memenuhi biaya bekal,
ongkos perjalanan dan kebutuhan keluarganya sampai ia pulang dari haji.”

Imam Nawawi menganalogikakan rangkaian ibadah haji dan umroh sejak
awal berangkat sampai pulangnya sebagai miniatur kehidupan dalam durasi yang
sempit. Setiap gerakannya merupakan guru kehidupan yang sebenarnya (the real
life’s teacher). Berangkatnya seseorang dari tanah kelahirannya menuju Kota
Mekkah mengajarkan dia bagaimana menanggung beratnya beban kehidupan dan
pentingnya mengusahakan kesabaran. Ihramnya dari migot menggugah
kesadarannya dan mengajarkannya bahwa dia harus benar-benar fokus menjalani
kehidupan dan tidak lalai. Posisi ithram bagi orang haji sama fungsinya
sebagaimana takbiratul ihram dalam salat. Keduanya merupakan titik awal
dimana pelaku ibadah dilarang melakukan hal-hal yang dapat membatalkan
ibadahnya. Oleh karena itu, fokus dan terus waspada kemudian menjelma sebagai
kunci utama ibadahnya akan diterima.

Menahan diri dari larangan-larangan ihram mengajarkannya agar terus
menghias diri dengan akhlaqg yang baik serta menjauhi akhlag yang tercela. Dalam

talbiyyah nya mengajarkan agar selalu ingat kepada Allah dan menunjukkan sifat

" Abd. Qadir Jilani. Tafsir al-Jilani. Vol. 1, 204.
78 Abd. Qadir Jilani. a/-Mukhtasar fi ‘Ulum al-Din, 209
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penghambaan sepenuhnya kepada-Nya. Ketika seseorang melaksanakan wuquf di
Padang Arafah, dengan berbagai macam bahasa, jenis kelamin, warna kulit yang
berbeda, tanpa memandang derajatnya, baik dia pemimpin ataupun rakyat, baik
orang berkedudukan maupun rakyat jelata, miskin ataupun kaya, dengan
serempak mereka terus berdo’a dan mengucapkan talbiyyah, hati mereka dipenuhi
rasa takut kepada Tuhannya, tangan mereka selalu memanjangkan do’a, lisan
mereka tak henti-hentinya melangitkan pujian kepada yang Maha Kuasa, disitulah
persaudaraan bain al-muslimin benar-benar akan terasa. Wugquf juga mengajarkan
bahwa pada hakikatnya semua manusia adalah sama, tidak ada perbedaan derajat
diantara mereka kecuali orang yang bertagwa. "

Syeikh Abdul Qadir al-Jilani, seperti pembahasan sebelumnya, juga
membagi haji menjadi dua tingkatan. Haji syariat dan haji tarekat. Haji syariat
adalah sebagaimana haji menurut ulama figh pada umumnya, dengan
menyempurnakan semua gerakan, rukun, syarat, dan sunnahnya. Apabila terdapat
sesuatu yang kurang dari syarat-syaratnya, maka akan berdampak pula pada
kurangnya pahala orang yang berhaji. Karena Allah telah memerintahkan agar

menyempurnakan haji.
) 20 g s

“Dan sempurnakanlah haji dan umrah karena Allah . . . .” (QS. al-
Bagqarah [02]: 196).*

” Muhyiddin an-Nawawi. al-Idah fi manasik al-Hajji wa al-Umrah. (Beirut: Dar al-Basya’ir,
1994), Hal 36.

8 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah, 2014),
29
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Haji tarekat adalah hajinya hati. Rangkaian ibadahnya diawali dengan
condongnya hati kepada guru tarekatnya, dilanjutkan dengan membiasakan dzikir
lisan dan meresapi maknanya, sehingga dengan begitu hatinya bisa hidup.
Kemudian seseorang menyibukkan diri mengingat Allah dengan batinnya,
sehingga hatinya menjadi suci karena terus-menerus menghayati asma’ dan sifat
Allah. Rangkaian dzikir ini kemudian akan berakhir dengan terbukanya Ka’bah
yang rahasia. Sebagaimana Allah dulu memerintahkan Nabi Ibrahim dan Nabi
Isma’il AS. untuk menyucikan kakbahnya terlebih dahulu.®

Mengenai ketentuan waktu dan adab pelaksanaannya, Allah berfirman:

o VslaaS g 2k (3 JI0s Vg Gpts V3 &35 00 S B (p58 588 Slaglas AT A
AUEHER

“(Musim) haji itu (pada) bulan-bulan yang telah dimaklumi. Barangsiapa
mengerjakan (ibadah) haji dalam (bulan-bulan) itu, maka janganlah dia berkata
jorok, berbuat maksiat dan bertengkar dalam (melakukan ibadah) haji. Segala
yang baik yang kamu kerjakan, Allah mengetahuinya. (Q.S. Al-Baqarah [2]:
197)*

Dalam hal ini al-Jilani menafsirkan (Haji) yakni waktu-waktu haji (pada
bulan-bulan yang telah dimaklumi), yang diberkati dan dikenal,yaitu Shawwal,
Dhu al-Qa‘dah, dan Dhu al-Hijjah secara utuh atau sebagiannya, sebagaimana
diperselisihkan [para ulama]. Barangsiapa mengerjakan haji dalam bulan-bulan

itu, dengan melaksanakan semua sarat dan rukunnya, dengan bermaksud

mengerjakannya selama bulan-bulan ini, maka wajib kepadanya untuk

1 Abdul Qodir al-Jilani, Sirr al-Asrar. Hal 45
82 8 Departemen Agama RI, A/-Qur’an dan terjemahnya, (Kudus: Mubarokatan Thoyyibah,
2014), 30
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menyempurnakannya, tanpa pembatalan tekad, tanpa perubahan niat, ataupun
menghalalkan hal-hal yang diharamkan dalam haji, (maka janganlah ia berbuat
rafath), yakni jima’ dan bersetubuh, meskipun masa hajinya lama, (berbuat fasik),
yakni keluar dari batasan-batasan Allah dengan melakukan berbagai larangan,
(dan bertengkar), beradu mulut dan berdebat dengan pelayan maupun teman
(dalam) masa-masa (haji).83

Abd al-Qadir al-Jilani mengistilahkan dimensi haji yang dimaknai secara
spiritual dengan sebutan haji tariqah. Dalam kontek ini, al-Jilani mengkategorikan
haji menjadi dua jenis; haji syariat dan haji tarekat. Haji syariat adalah melakukan
perjalanan menuju Bayt Allah, dengan menyempurnakan semua Syarat dan
rukunnya. Sementara haji hakikat ditempuh secara spiritual, dengan diawali oleh
kecondongan hati kepada guru spiritual (sahib al-talqin), yang membina dan
menempa dirinya mensucikan niat. Lalu setelah itu, ia senantiasa membiasakan
zikir la ilaha illa Allah dengan lisan, disertai upaya meresapi maknanya sehingga
hatinya menjadi hidup. Kemudian, ia menyibukan diri mengingat Allah secara
batin sampai menyucikan hatinya, dengan selalu menjiwai nama-nama dan sifat-
sifat Allah, sehingga akan tersingkap Ka‘bah Tersembunyi, melalui cahaya-
cahaya sifat-Nya.®* Maka demikian, di samping mengerjakan ketentuan-ketentuan
syariat, kesempurnaan ritual haji dicapai dengan mengikhlaskan niat, tanpa
ditunggangi kepentingan dan obsesi duniawi, yang dapat mengecoh pikirannya

dan mengeruhkan hatinya.

8 Abd. Qadir Jilani. 7afSir al-Jilani. Vol. 1, 170-171
8 Abd al-Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrar wa Mazhar al-Anwar i Ma Yahtaju ilayhi al-Abrar, 50.
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Ibadah haji juga merupakan ibadah yang menggabungkan dua dimensi
sekaligus. Dimensi badaniyyah dan maliyyah. Jika salat dan puasa hanya berkutat
pada dimensi fisik saja, dan zakat hanya berkutat pada harta saja, maka haji
menggabungkan keduanya. Oleh karena itu, ibadah haji kemudian menjadi
momen penting dalam rangka mengekspresikan rasa syukur kita kepada Allah.
Satu kali bersyukur dalam haji sama dengan dua kali bersyukur. Pertama,
bersyukur karena telah diberikan kemampuan secara fisik. Dan kedua, bersyukur
telah diberikan kemampuan secara finansial. Oleh karena itu, hendaknya dalam
melaksanakan ibadah haji seseorang harus benar-benar menjaga segala tingkah

laku dan adabnya. Karena Rasulullah bersabda,

G B35 038555 (G 1g & 4l B2 0
“Barang siapa melaksanakan haji karena Allah, kemudian dia tidak
berkata kotor dan berbuat kefasiqan, maka dia akan pulang dalam
keadaan seperti hari kelahirannya (bersih tanpa dosa).” &

Haji bagi al-Jilani merupakan wujud kepatuhan seorang hamba dalam
menyambut seruan Allah untuk berkunjung ke rumah-Nya (bayt Allah). Namun
institusi haji sebagai konstruksi legal-material, bukan merupakan tujuan akhir,
karena kunjungan seseroang kepada suatu rumah adalah untuk bertemu tuan-Nya,
bukan untuk sekedar melihat model rumahnya. Semua praktik dan amalan lahir
yang dilakukan selama ibadah haji berlangsung bukan merupakan maksud final,
melainkan berperan sebagai wasilah untuk mengunjungi Ka‘bah Hakiki, yang tak
lain adalah Zat Tuhan itu sendiri. Dengan demikian, Allahlah yang merupakan

tujuan puncak dari segala amal ibadah yang dilakukan manusia. Semua ketentuan

% Mawsu’ah Figh al-Qulub. Vol 3, Hal 2835.
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eksoterik haji merupakan batu loncatan, yang jika maknai secara mendalam dan
dijalankan secara tulus, akan menuntun menuju perjumpaan dengan Tuhan.
Kesempurnaan haji bagi al-Jilani sebagai penegas status kehambaan dapat
direalisasikan dengan memadukan kedua dimensi ini, di mana konstruksi eksoteris
merupakan jembatan pengubung yang menjamin prioritas keselamatan pesuluk
dari penyimpangan, sementara jangkauan esoteris merupakan cerminan dari
keterpatutan dan keterikatan hati kepada Tuhan. Realiasi kesadaran ilahiyyah ini
menempa dirinya bertransformasi menjadi manusia yang awas diri, yang selalu

tertambat pada keta’atan kepada Tuhan dan amal kebaikan kepada sesama.

c. Validitas penafsiran ‘ubudiyah dalam tafsir al-Jilani

Secara umum, setelah dilakukan uji validasi terhadap penafsiran al-
Jilani pada tema-tema ayat ubudiyah yang telah dipaparkan di atas meliputi
shalat, puasa, haji dengan menggunakan empat kriteria tafsir sufistik al-
Zarqani®®, yaitu: 1) tidak bertentangan dengan makna zahir ayat, 2) tidak
bertentangan dengan syariat dan akal sehat, 3) didukung argumentasi
rasional dan dalil syar’i, 4) tidak mengkalaim bahwa tafsir sufistiknya adalah
yang dimaksudkan oleh ayat, maka kecenderungan penafsiran al-Jilani
tersebut layak dikategorikan ke dalam corak tafsir sufi ishari. Secara lebih

rinci, uji validasi tersebut dapat dilihat pada tabel di bawah ini:

% Muhammad ‘Abd al-Azhim al-Zarqani, Manahil al-Irfin i “Ulim al-Qur’an, 310
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Validitas Penafsiran Sufistik al-Zargani

No| Tema Penafsiran Tidak Didukung | Tidak _
bertentangan argumentasi |bertentangan| Tidak ada
R rasional dengan klaim
zghir ayat dan dalil syariatdan kebenaran
syar’i akal sehat
1. [(Shalat
a. Q.S.al-Bagarah: 238 v 4 4 v
b. Q.S. Al-Ankabut: 45 v 4 v v
c. Q.SalNisa’: 103 y v v v
2. |Puasa
a. Q.S.al-Bagarah: 183 v 4 v v
b. Q.S.al-Bagarah: 184 v v v v
c. Q.S. al-Bagarah: 185 v v v v
3.  [Haji
a. Q.S. al-Bagarah: 196 v v 4 v
b. Q.S.al-Bagarah: 197 v 4 v v
c. Q.S. Ali Imran; 97 v v v v




BAB V

PENUTUP

A. Kesimpulan

Berdasarkan data yang telah dipaparkan oleh penulis sebagai jawaban
dari rumusan masalah yang dikemukakan, maka dapat ditarik beberapa

kesimpulan sebagai berikut:

1. Konsep salat menurut tafsir al-Jilani.

Ibadah salat, di samping bentuk formalnya berupa ragam aktifitas
lahir, merupakan media bermunajat dan mengingat kehadiran Tuhan pada
setiap hela nafas. Bagi al-Jilani, ketika salat dilaksanakan secara lahir-
batin, implikasinya tidak hanya sebatas perbaikan pribadi hamba, namun
juga berakibat pada kesalehan moral. Abdul al-Qadir al-Jilani menjelaskan
bahwa salat harus dikerjakan pada waktunya dengan mempertimbangkan
syarat-syarat salat, rukun salat, tata cara salat, dan kehadiran hati ketika
ber-tawajjuh (menghadap) kepada Allah. Dalam hal ini, beliau mewarisi
adanya salat syariah dan salat tariqah. Salat syariah didirikan pada waktu
tertentu, lima kali sehari semalam (Salat Subuh, Zuhur, Asar, Magrib, dan
Isya), Sedangkan salat tariqgah merupakan salat adalah hati, jamaahnya
adalah kekuatan ruhani yang selalu sibuk mengingat Allah dan

mengucapkan nama-nama Allah di dalam batinnya, imamnya adalah
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kerinduan hati yang paling dalam, kiblatnya adalah khudur (kehadiran
kalbu) kepada Dzat yang Maha Esa. Seorang hamba bisa berada dalam
tingkatan salat tariqah jika dia telah sempurna dalam melakukan salat
syariah. Pada tingkatan salat tariqah, seorang hamba telah tenggelam
dalam lautan tauhid dan berpadu dengan Allah. Jika salat syariah dan salat
tariqah bersatu, maka seorang hamba akan menjadi sempurna dan akan

mendapat kebaikan di sisi Allah.

. Konsep puasa menurut tafsir al-Jilani.

Puasa secara spiritual bukan sebatas prosesi menahan lapar dan
dahaga, namun merupakan pantangan total dari segala hal yang menjurus
kepada perbuatan dosa, lahir maupun batin. Pada realisasi puncak, puasa
adalah berjuang untuk selalu mengingat dan mencintai Allah dan berpaling

dari segala hal yang dapat membuat lupa terhadap-Nya.

. Konsep haji menurut tafsir al-Jilani.

Sementara haji, bagi al-Jilani, bukan sekedar berkunjung ke
Mekkah untuk melakukan ragam aktifitas lahiriyah, namun hakikatnya
merupakan perwujudan sikap patuh seorang hamba kepada Tuhan sebagai
Ka‘bah Haqgiqah; Allah-lah yang merupakan tujuan segala tujuan dari
segala gerak semesta raya. Kesadaran ilahiyyah ini pada gilirannya dapat
mendorong diri seseorang bertransformasi menjadi pribadi yang ta’at dan

giat beramal kebaikan.
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4. Konsep ‘ubudiyah secara umum dalam tafsir al-Jilani serta validitas
penafsiran sufistiknya.

Konsep ‘ubudiyyah dalam tafsir al-Ji>la>ni> mengajarkan bahwa
ibadah bukan sebatas ucapan lisan, gerak fisik, ataupun aktivitas lahir
semata, namun hakikatnya merupakan wahana untuk menempa pribadi
agar menjadi suci, sehingga layak berjumpa dengan Tuhan. Penjelasan ini
tidak hanya tertulis dalam tafsirnya saja akan tetapi beberapa kitab tulisan
al-Ji>la>ni> juga menjelaskan hal yang sama, sepeti al-Ghunyah, Sirr al-
Asrar, dan al-Fath ar-Rabbani. Kesamaan uraian tentang konsep ubudiyah
dalam tafsir ini dan beberapa kitab al-Jilani yang lain semakin menguatkan
bukti bahwa tafsir al-Jilani merupakan buat tangan asli dari Abd Qadir al-

Jilani.

Penafsiran tafsir sufi secara umum tentang ubudiyah tidakklah
bertentangan dari makna tekstual ayat apabila ditinjau dari penafsiran
lughawi-nya, karena  bentuk  penyembahan  kepada  Allah
diimplemantasikan dengan ibadah secara lahiriyah, sekaligus dengan
kekuatan hati melalui rasa tunduk dan ikhlas kepada-Nya. Sangat terlihat
sekali bahwa penafsiran para mufassir sufi terhadap ayat-ayat ‘ubudiyyah
pertama-tama mendahulukan sudut kebahasaan terlebih dahulu, sebelum
beranjak ke pemaknaan sufistiknya. Jika hal ini kita cocokkan dengan
validitas penafsiran sufi menurut al-Zargani, maka penafsiran di atas tidak
ada kontardiksi sedikitpun, dan justru menambah nilai positif dalam

penafsiran sufistiknya.
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Sedangkan hasil uji validasi terhadap penafsiran al-Jilani pada
tema-tema ayat ubudiyah yang telah dipaparkan di atas meliputi shalat,
puasa, haji dengan menggunakan empat kriteria tafsir sufistik al-
Zargani, yaitu: 1) tidak bertentangan dengan makna zahir ayat, 2) tidak
bertentangan dengan syariat dan akal sehat, 3) didukung argumentasi
rasional dan dalil syar’i, 4) tidak mengkalaim bahwa tafsir sufistiknya
adalah yang dimaksudkan oleh ayat, maka kecenderungan
penafsiran al-Jilani tersebut layak dikategorikan ke dalam corak tafsir sufi
ishari, karena penafsiran al-Jilani tidak hanya menafsiri sisi batin ayat

saja, namun ia juga menggunakan penafsiran zahir ayat.

B. Saran

Penelitan ini bagaimanapun masih memiliki banyak kekurangan, utamanya
disebabkan kekurangan penulis sendiri, sehingga masih perlu dilanjut-
kembangkan. Kajian utama tesis ini adalah membahas konsep ‘Ubudiyah
Dalam Tafsir Sufistik Tafsir A/ Jilani karya Abdul Qadir al Jilani.
Bagaimana proses pemaknaan ayat ubudiyah berlangsung dalam kaitannya
dengan makna tekstual al-Qur’an dan metode penafsiran ishari. apakah saling
menafikan atau malah saling melengkapi. Sehingga demikian, yang menjadi
perhatian utama adalah asumsi-asumsi yang terdapat dalam karya-karya al-
Jilani, di samping karya-karya master sufi seperti al-Alusi, al-Ghazali, Ibn
‘Arabi, dan lain-lain, yang dijadikan sebagai sumber perbandingan dan

pengayaan materi penelitian.
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Di luar kekurangan-kekuarangan yang disadari, tesis ini Kiranya masih
membutuhkan berbagai perbaikan dan penyempurnaan. Oleh karenanya,
penulis sangat mengharapkan berbagai saran, kritik, dan masukan yang
konstruktif dan bertanggung jawab, demi kebaikan dan kemaslahatan
penelitian. Secercah harapan penulis, semoga karya akademik ini bisa
memberikan manfaat dalam memperkaya khazanah metodologi tafsir ishari,
dan sedikitnya mampu meluruskan sementara pra-konsepsi negatif terhadap

beberapa konsep dan ajaran tasawuf.
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