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ABSTRAKSI

Secara formai. Shalat mengambil dua bentuk pelaksanaan yakni bacaan dan
gerakan. Keseluruhan dari dua bentuk tersebut terangkum dalam suatu rangkaian yang
tak dapat dipisahkan dan memiliki sakramentalitas tersendiri. Sebagai kewajiban yang
doktrinal, shalat adalah multidimensional dan khas, karena itu dalam Islam shalat
adalah ritual yang sangat penting dan tak dapat dipisahkan dari semua gerak dan
langkah, shalat sangatiah mewarnai dan menghegemoni pada semua lini kehidupan.

Ada dua sisi yang ada dalam shalat, hamba danTuhan. Bagi hamba, shalat
adalah bentuk penghambaan sekaligus sarana berkomunikasi dengan Tuhan, sedangkan
bagi Tuhan shalat merupakan katalisator untuk menilai pengabdian hambanya, sehingga
Dia akan berusaha menyesuaikan “Dirinya™ pada keinginan hambaNya.

Al-Ghazali-sebagai Srang ‘yang figngambil Sufi sébagai jalan hidpnya tielihat
bahwa spiritualitas adalah suatu kemutlakan dalam menciptakan “pertemuan” dengan
Tuhan, bukan hanya bentuk dan penampakan belaka. Untuk itu al-Ghazali memberikan
suatu bentuk spiritualitas dalam shalat sebagai fools sekaligus sebagai bentuk perjalanan
(suluk). Al-Ghazali menjelaskan spiritualitas shalat lewat beberapa karakteristik dan
esensi yang terkonstruksi didalamnya. Secara tegas, ada suatu hal yang harus
dimunculkan dalam shalat, yakni terciptanya segala urusan secara sempurna. Bagi al-

Ghazali arti khusyu” tidak lagi sekedar mengaku kepada kesempurnaan bentuk dan




pelaksanaannya saja namun lebih dari itu, merupakan “perjalanan” seorang hamba
mendekati Tuhannya.

Disinilah terlihat bahwa penempatan spiritualitas dalam shalat akan
melahirkan suatu kekhusyu’an dan ihsan pada diri hamba yang ada pada akhirnya
akan mewujudkan “kesadaran diri” tentang adanya komunikasi dan dialog langsung
dengan Tuhannya. Kesadaran merupakan bentuk terdalam yang ingin dibangun dalam
sebuah spiritualitas. Ketika seorang hamba mengadakan sebuah penghampiran, maka
Tuhan akan memberi jawaban sesuai dengan kadar penghampiran yang dimiliki

hamba-Nya.
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BAB 1

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah
Dalam Islam bentuk pengakuan seorang terhadap keberadaan Allah SWT.
utusan-utusan Allah serta kebesaran dan kekuasaan Allah terdapat dalam rukun
iman. Pengakuan tersebut khususnya tentang keberadaan Allah, serta utusan-Nya
harus dibuktikan dengan membaca dua kalimat syahadat. Namun demikian
belumlah sempurna iman seorang Islam tersebut tanpa menjalankan rukun Islam
yang lainnya. Adapun rukun Islam yang sangat dominan dalam kehidupan sehari-

hari yang harus dijalankannya adalah shalat.'

Shalat berarti rangkaian antara perbuatan dan perkataan yang dimulai
dengan takbiratul ihram dan diakhiri dengan salam disertai dengan beberapa syarat

dan rukun tertentu.”

Shalat merupakan ibadah ritual yang sangat penting bila ditinjau dari
berbagai sudut pandang. Dalam satu pandangan, shalar merupakan salah satu
diantaranya berbagai bentuk komunikasi antara makhluk dengan khaliq. Bentuk

komunikasi yang terjadi dalam shalar adalah bersifat “naik™ yakni dari manusia

"Harun Nasution, /slam Ditinjau Dari Berbagai Aspek I (Jakarta : UI Press, 1985), 40.
*Imam Syafi’i, Kifayatul Akhyar (Surabaya : Nurul Amaliyah, 1990), 82.




kepada Tuhannya sebagai ekspresi moral keagamaan manusia atas adanya Yang
Maha Kuasa. Manusia bukan sekedar menerima perkataan dan ayat-ayat Allah
secara pasif tetapi didorong dan diperintahkan secara positif untuk menyatakan
kekagumannya melalui suatu siklus tindakan jasmani bersama orang lain yang
memiliki perasaan yang sama dengannya.’

Bila dilihat rangkian yang ada dalam shalat didalamnya terdapat hal-hal
yang bersifat verbal dan non verbal yang memiliki keunikan sendiri dan sangat
berhubungan. Apabila hilang salah satu dari rangkaian tersebut maka shalat yang
dikerjakan dapat dikatakan tidak sah secara hukum. Dalam hal shalat merupakan
ritual yang sangat kompleks, karena didalamnya menyatu antara gerak jasmani
dan rohani sebagai sarana komunikasi antara manusia dengan Tuhan.
Dalam bentuk verbal, shalat memakai kata-kata yang merupakan percakapan hati
manusia dengan Tuhan yang menyeru untuk meminta karunia dan pertolongan-
Nya. Sedangkan dimensi non verbal ditunjukkan sebagai isyarat dan gerakan
tubuh manusia. Kedua dimensi harusiah dapat dipahami oleh kedua belah pihak
karena komunikasi yang terjadi dalam shalar bersifat dua arah yaitu antara
manusia dengan Tuhan.*

Seseorang yang mampu menegakkan shalar  akan tergambar

dalam  perilaku  dan  tindakannya  sehari-hari karena “kualitas

? Tashihiko Isutzu, Relasi Tuhan dan Manusia, ter. Agus Fachri Husain (Yokyakarta: Tiara Wacana,
1997), 162.
* Ibid, 162.




Shalainya akan terimplikasikan” sebagaimana dikatakan sebelumnya bahwa
shalat akan mencegah manusia dari perbuatan keji dan munkar, sehingga Tuhan
menggariskan bahwa shalat yang bisa “diterima” adalah shalat yang membuat
perlakuannya merendahkan diri terhadap kebesaran-Nya, tidak bersikap sombong
terhadap mahkluknya, tidak berkeras menentang perintah-Nya, senantiasa ingat
kepadanya dan menaruh kasih sayang kepada sesama.’ Karenanya boleh
dikatakan bahwa shalat seseorang merupakan cermin dirinya. Sebagaimana hati
manusia apabila diliputi dengan perbuatan terpuji, maka hati akan cemerlang dan
bersinar yang pada akhirnya akan terpantul lewat kebenaran perbuatan

Hal di atas senada dengan apa yang diajukan dalam bahasa figh, selain
sebagai sarana komunikasi shalat juga merupakan hal yang vital diantara ritual
lainnya. Shalat merupakan tiang agama dan merupakan kewajiban utama yang
dibebankan Allah setelah seseorang bersyahadat kepada-Nya. Kewajiban ini
merupakan ritual yang tidak dapat ditawar-tawar karena apabila sha/ar itu hilang
dari diri seseorang maka akan hilang pula rangkaian ritual yang lainnya.” Shalar
sebagai tali pengikat keyakinan, puncak segala “penghampiran” dan terkemuka

diantara segala ketaatan.®

. Nasution, Islam, 40,

® Al-Ghazali, Ajaib al-Qalb dalam Thya Ulumuddin, jilid 111 (Beirut: Darul Kutb, t.t), 11.

7 Al-Ghazali, Asrar as shalat wa Muhimmatuh dalam Thya Ulumuddin, jilid I (Reirut: Darul Kutb, t.t).
145.

# Sayyid Sabiq, Figh Sunnah (Beirut: Darul Fikr, 1983), 78.




Al-Kahlani menyatakan upaya yang dapat dilakukan untuk mencapai sifat
khusuk dalam shalat diantaranya adalah sebagai berikut
1. Ketika shalat hendaklah merenungkan bahwa ia sedang berdiri dihadapan
Allah Yang Maha Mengetahui apa yang tersimpan dalam pikiran dan hati.
2. Menghayati makna apa yang sedang dibaca.

. Memasukkan arti tersebut kedalam hati.

W

4. Tidak tergesa-gesa dalam ucapan amalan shalat.

5. Menundukkan muka ketempat sujud.

6. Menjauhkan dari segala hal yang dapat mengusik ketenangan hati.”

Disamping itu Murtadha Mutahhari menyatakan bahwa manusia tidak akan
dapat menghampiri dirinya kecuali dalam sujud kepada Tuhan, dengan
mengingatNya. Bila mereka melupakan Tuhan maka mereka akan melupakan
dirinya. Dalam keadaan demikian manusia tidak akan tahu siapa dirinya, untuk
apa mereka ada dan apa yang harus diperbuatnya. Hal ini shalat untuk mengingat
Aku. Dirikanlah shalat untuk mengingat Aku. Dalam hal ini shalar yang
digambarkan adalah shalat sebagai suatu bentuk pengalaman mistik, karena
didalamnya memberikan penekanan kepada pengalaman, ini bersifat transenden

dan sangat personal."”

"Mohammad Sholeh, T: ahajut Manfaat Praktis Ditinjau dari Ilmu Kedokteran (Yokyakarta: Pustaka
Pelajar, 2001), 132-133.
"“Murtadha Mutahari, Manusia dan Agama, Terj. Haidar Baqir (Bandung: Mizan, 1992), 120-121.




Sedangkan kownteks shalor al-Ghazali memaparkan sebagal suatu rangkaian
perjalanan lahir dan batin yang memiliki rahasia-rabasia tersendinl. Dalam kajian
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batin tersebut.
Dalam babasa lainnya spiritual berarti “spiritus” atay “roh” vang memiliki
beberapa pengertian diantaranya adalah hal yang mengacu kepada kemampuan
yang lebib tinggi (mental, intelektual, estetik religius) dan nilai-nilai pildram,
Mengacu kepada nilai manusiawi yang non materi, seperti keindahan, kebaikan,
cinta, kebenaran, belas kasihan, kesvcian dan k@ju}wﬁn’i Pengertian spiritual
{shalat} vang dimaksud dalam pernbahasan skripsi ind adalah maknanya sebagai
“pafas kehidupan” dalam arti suatu kausa hidup yang menghidupkan organisme
dalamy arti dini mamxﬁa vakni suate yang dipshami sebagai perantara antara tubuh
dan jiwa. |
digilif3egitu. caematiknya. pemikiran beliaw teotang spidtuall vanp adas dalam
shalat, beliam menjelaskan bahwa dalam sholor memiliki dimensi fain selain
gerak-gerik jasmawi. Sholer memiliki “kedalaman™ batin vang merupakan spiritual

atau tuh shalat itu sendin,” shalor werupakan tali pengikat keyakinan dan

"'¢orens Bagus, Kosmus Filaafol (fakarta: Geamedia, 1996), 1034,
v i Rosdakarya, Komus Filvgfot (Bandong: Rosda karys, 1995), 320, -
P AL-Ghazali, Asror, 161
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keimanan, puncak  dari segala  “penghampiran’  .manusia pada  Alilah dan
merupakan ibadah yang terkemuka diantara segala ketaatan. Hal ini bisa dilihat
dari kebenaran shalat yang selalu mengiringi segala aspek kehidupan yang
melingkupi kehidupan seorang muslim.

Salah satu sasaran yang diinginkan al-Ghazali dalam pandangannya
tentang spiritualitas shalar diantaranya adalah sebagai sebuah kritikan yang
diajukan kepada ahli figh yang memandang dan mengukur shalat hanyalah lewat
gerak-gerik jasmani belaka dan hanya sedikit memandang pada dimensi spiritual.
Bolehlah dikata bahwa para fugaha memandang apabila seseorang telah
melengkapi diri dengan syarat dan rukun shalat, maka telah gugurlah
kewajibannya. Sedangkan bagi al-Ghazali hal itu belumlah cukup bila tanpa
diiringi kedalaman spiritual yang ada dalam shalar. Sehingga akan diketahui
kedalaman yang sesungguhnya ada dalam shalat yang implikasinya adalah
sebagai jalan untuk dapat mencapai derajat shalat yang “diterima’ Aliah. Karena
tanpa itu semua, tidak ada artinya shalat dikerjakan.

Dari berbagai pendapat di atas maka penulis berkesimpulan untuk
mengangkat judul skripsi sebagai berikut “Shalat sebagai sarana peningkatan

spiritual (telaah terhadap pemikiran al-Ghazali tentang spiritualitas shalat)”,




B. Rumusan Masalah
Berdasarkan pada latar belakang di atas, maka rumusan permasalahan yang
perlu untuk dibahas adalah :
1. Bagaimanakah pandangan al-Ghazali tentang spiritualitas shalat ?

2. Bagaimanakah pandangan al-Ghazali terhadap implikasi spiritualitas shalat ?

C. Tujuan Penelitian
Adapun tujuan dari penelitian ini adalah untuk :
1. Menemukan aspek spiritualitas dalam shalat.
2. Mengetahui pandangan al-Ghazali tentang spiritualitas shalar dan menemukan

implikasinya.

D. Telaah Pustaka

Diantaranya buku karya al-Ghazali sendiri dan berbagai buku lain yang
menulis tentang tema yang sama atau yang menulis tentang al-Ghazali sudah
merupakan sumber primer. Karya ini termasuk dalam salah satu bab dari kitab
Ihya’ Ulumuddin karya al-Ghazali.

Shalat sebagai kajian pokok diltekakkan pada rubu’ ibadah karya beliau
lainnya. Pembahasan dalam kitab ini terdiri dari tujuh bab, akan tetapi pemnulis
mengambil tiga bab saja yang berkaitan dengan judul di atas yaitu bab I, berisikan

tentang keutamaan-keutamaan yang terkandung dalam shalar, bab I, tentang hal-




hal yang berkaitan dengan peningkatan arti fisik (dhahir) shazm;f*ﬁ;ib_-ﬁi;_ temang
hal yang berkaitan dengan gerakan-gerakan hati atau batiniah dalam sha!a{

Untuk penulisan ini fokus utama pembahasan adalah pada bab kedua dan
ketiga yang banyak sekali membahas tentang aspek-aspek spiritual dalam shalat
sekaligus implementasinya dalam gerakan dhahir shalat. Secara berurutan kajian
terpenting akan dimulai lewat bab ini, karena secara garis pelik dari makna-makna
yvang tersembunyi diantaranya terkandung dalam kata-kata khusuk, ikhlas,
kehadirannya hati yang sangat jarang dibahas dalam kitab-kitab figh biasa. Setelah
itu pembahasan pada bab pertama karena didalamnya terkandung aspek lain dari
shalat.

Dari kitab Thya” Ulumuddin yang merupakan karya besar Imam al-Ghazali
Juga ditemukan beberapa pembahasan yang menyangkut hal-hal yang berkaitan
dengan unsur spiritual shalat diantaranya bab-bab tentang i’tikad, bab dzikir dan
do’a, bab keajaiban hati, bab harapan dan rasa takut, bab tauhid dan tawakkal, bab
kecintaan, kerinduan dan keridhaan dan yang terakhir adalah bab niat, keikhlasan
dan perkataan benar.

Kemudian karya beliau vang terakhir yakni “Jawahirul Quran” yang
memuat tentang rahasia-rahasia yang terkandung dalam ayat-ayat al-Qur’an yang
pasti sangat berkaitan erat dengan pokok bahasan skripsi ini utamanya hal-hal
yang menyangkut agwal ash shalat.

Selain itu untuk meneliti aspek lain dalam shalat sebagai tambahan dalam

memahami maka kajian ini juga menyertakan beberapa kitab lain yang masih



merupakan karangan dari imam al-Ghazali sehingga diharapkan akan didapat
sesuatu pemahaman yang utuh dan komplit mengenai pandangan beliau.

Pustaka-pustaka lain baik karangan orang lain mengenai al Ghazali sendiri
ataupun mengenai pemikiran yang sama dengan pandangan beliau, bahkan yang
bertentangan. Sekalipun juga akan disertakan sebagai referensi sekaligus sebagai
media komparasi dalam menemukan pemikiran dan pandangan yang dimiliki oleh
al Ghazali.

Diantara pustaka yang pernah ditulis oleh orang di luar al-Ghazali antara
lain “Shalat Hikmah Fualsafah dan Urgensinya” oleh H. A. Aziz Salam.
Basyarahil menuliskan tentang shalat dan fungsinya, begitu pula keberadaannya
didalam ibadah Islam serta bagaimanakah shalaf yang sesungguhnya digariskan
oleh al Qur'an dan al Hadits. Buku ini kurang banyak menoropong sisi
spiritualitasnya kecuali dalam beberapa bahasan kecil yakni sebagai wujud dari
penghambaan seorang muslim. Selebihnya unsur figih sangat dominan dalam
setiap pembahasannya. Kemudian berjumpa Allah lewat shalat, karangan Syekh
Mustafa Mansyur tidak jauh berbeda dengan buku di atas, yakni memandang
shalat lewat aspek hukum dan ditambahkan mengenai kedudukan shalat sebagai
mi’rojul mukminin dan kehadiran hati dalam pelaksanaan shalat. Salah satu
bahasan yang menarik dalam buku ini adalah kaitan shalat sebagai dimensi sosial
yang sangat kental yakni sebagai sarana ta’aruf, tafahhum, ta’awwum dan
takafful. Selain itu Tengku M. Hasbi Asy Shiddieqi salah seorang mantan guru

besar IAIN Sunan Kalijaga Yogyakarta dalam bukunya yang berjudul “Pedoman
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Shalat" dan karangan Nashiroddin sl Albani shilafi shalafi An Nebiyyi SAW.

entang pedeman pelaksansan
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dengan aps yang disjarkan Rasulullah dan apa yang dipsrintahkan Allah. Buka ini

boleh dikatakan cukup lengkap karena selain bersikun pedoman dan tatacara

o ey Bl B
shalay jugs menjelaskan beberaps aturan yang ada dalam ber

S:gamm%s%ﬂs smzmaﬁg ézg«mhmm dalam

k&as&sk,l&%ﬁa&t&hﬁ dam kehadiran bati dalars pelaksanane sholut,

Bagl Reynold A, Nicholson dalam Mistik Dalim Isiam terbitan aksara jowa.

Jakarts tatun 1988 mer . pemabaman spitituelitas shalos lewat beberapa

pengalaman mistik yang dilakukan oleh para sufi schagai kenyaiaannya bahwa

shalat adslah hubungan komunikesi antavs Tuhan dav mesasia dalam buke

Thashitike Isufi Relasi Tuhan dan Manusia terbitan Pastaka Pelujar Jogjakarta.

Kemadian juga skan ditambahkan beberapa pustaka lainnya
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€. Mietodologi Penelitian

Pendekatan  yeng dilakukan dalsw kajisn ini adelah studi temtang

vandangan o} Chszsli dalam kersoghs

shala. Untuk i deny

korangan Avton Bekker dam 2. Charis Zuibair, kejian ioi bersifit historis faktual

mengenai tokoh dan pemikiramya. Karenanya metode yang digumakan antara lain:
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sholat yang teniunya juge berkaitan

bagai madzsb figh.
buku  ini adaleh kenyataan bahwa

. Kepmdisn wenyinpgung pentivgaya

tasawl mengenal spiritualitas dalam
gan berpedoman kepada buk Metodologi Penelitian Filsafat
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1. Deskripsi

Mencoba menguraikan secara teratur konsep pemikiran yang terdapat dalam
data-data yang berupa karya-karya al- Ghazali dan beberapa penulis lain baik
mengenai spiritual shalat ataupun mengenai al-Ghazali sendiri secara

eksploratif.'*

Analisis

Menganalisa pandangan yang dimiliki al-Ghazali sebagai kajian utama baik
dengan jalan analisa terhadap semua bagian dan semua konsep pokok satu
persatu dalam hubungannya dengan yang lain sehingga dapat dibangun suatu
pemahaman yang sintetis (induksi) atau juga dengan menguraikan spiritualitas
shalat sebagai pokok kajian untuk memahami aspek-aspek lain dari kajian

tersebut sebagai uraiannya secara detail (deduksi)."”

F. Sistematika Pembahasan .

Adapun sistematika pembahasan skripsi ini terdiri dari lima bab, yaitu:

Bab I, adalah pendahuluan, meliputi latar belakang masalah, rumusan

masalah, tujuan penelitian, telaah pustaka, metodologi penelitian dan sistematika

pembahasan.

"*Anton Bekker, Metodologi Penelitian Filsafat (Yogyakarta: Kanisius, 1990), 65.
“Louis O. Kottsoff, Pengantar Filsafat, Terj. Soejono Sumargono (Yokyakarta: Tiara Wacana, 1987),

18.



12

Bab II, berisikan tentang riwayat hidup al-Ghazali, baik riwayat hidup
yang ditulis oleh beliau sendiri maupun biografi yang disusun oleh
orang lain. Perkembangan pemikiran al-Ghazali adalah mengenai
perkembangan dan latar belakang yang dimiliki al-Ghazali sehingga
beliau  mendapat beberapa pandangan mengenai spiritualitas shalat
secara khusus ataupun mengenai hal-hal lain vang berada di sekitar
beliau. Dicantumkan pula karya-karya al-Ghazali bertujuan untuk lebih
mengenal lebih jauh karya beliau sebagai seorang pemikiran sebagai Hujjarul
Islam yang nantinya akan diusahakan untuk diatur menurut kelompok-kelompok
pikiran tersendiri.

Bab III, adalah uraian tentang manusia sebagai makhluk
spiritual, menguraikan tentang dimensi spiritualitas yang ada pada diri
manusia dan perlu dikaji untuk mendapatkan suatu sintesa tentang pemahaman
spiritual dalam Islam.

Bab IV berisikan tentang pandangan al Ghazali mengenai
spiritualitas shalat dan menguraikan tentang pemikiran serta pandangan
al-Ghazali mengenai spiritualitas shalatr dengan istilah, karakteristik maupun
implikasi yang terjadi dari spiritualitas tersebut. Bab ini menekankan
urgensi spiritualitas dalam shalar dalam pandangan al-Ghazali sekaligus

menganalisanya.
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digilib.uir%g‘.axdrg%w.uw?sna.angnéﬁngb.gﬁr%g.ac.%cgsgminsgc.ea%i%pdlléﬂ%.uin%gpa%.id
didapat dari analisa yang telah dipaparkan dalam bab sebelumnya, saran-saran,

yang berkaitan dengan apa yang dibahas dan dikaji dalam skripsi ini, sekaligus

menyatakan beberapa lampiran yang diwajibkan secara akademis.
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BAB It

BIOGRAFI AL-GHAZALI

A. Riwayat Hidup Al-Ghazali

Al-Ghazali nama lengkapnya adalah Abu Hamid Muhammad bin
Muhammad ibn Muhammad ibn al-Ghazali ath-Thusi. Ia lahir di Thus wilayah
Khurasan, pada tahun 450 H/1058 M, dan termasuk salah seorang pemikir Islam
yang terbesar dengan gelar Hujjatul Islam (bukti kebenaran Islam) dan Zainud -
Din (hiasan agama).l la mendapat gelar Hujjatul Isiam sebab menurut para
pengagumnya, ia bukan hanya seorang alim (ulama) yuang amat luas iimunya,
tetapi juga seorang sufi besar yang telah menemukan jalan lurus menuju
Tuhannyé, sehingga layak dijuluki Hujjatul Islam (tokoh penyingkap kebenaran
lslam),2

la lahir dari keluarga yang taat beragama dan hidup sederhana. Ayahnya
seorang pemintal wol di kota Thus. Latar belakang pendidikannya dimulai dengan

belajar al-Qur’an pada ayahnya sendiri.” Ayah al-Ghazali adalah seorang tasawuf

yang saleh dan meninggal dunia ketika al-Ghazali beserta saudara-saudaranya

masih kecil. Akan tetapi sebelum wafatnya ia menitipkan kedua anaknya tersebut

' Ahmad Daudi, Kuliah Filsafat Islam (Jakarta : Bulan Bintang, 1986), 97.

2Ai-Ghaza]i, Keajaiban-Keajaiban Hati, ter. Muhammad al-Baqir (Bandung : Karisma,
2000), 8.
*Harun nasution, Ensikiopedi Islam (Jakarta : PT. Ichtiar Baru Van Hoeva, 1993), 25.



15

kepada seorang tasawuf pula untuk mendapatkan bimbingan dan pemeliharaan
dalam hidupnya.®

Ayahnya berwasiat kepada sahabatnya agar menyempurnakan pendidikan
mereka sampai harta yang diwariskan kepada keduanya habis. Permintaan itu
dipenuhinya, kemudian ia berwasiat kepada kedua bersaudara itu agar terus
menuntut ilmu sampai batas kemampuannya. Sejak kecil, al-Ghazali telah
menggemari ilmu pengetahuan (ma’rifat). la cenderung kepada pendalaman
masalah vang hakiki (esensial), meskipun dalam hal ini dia terpaksa harus

menempuh kepayahan dan kesulitan.’

Al-Ghazali pertama belajar agama di kota Thus, kemudian meneruskan di
Jurjan dan akhimya diakhir ini wafat, tahun 478 H/1085 M. Kemudian ia
berkunjung kepada Widtam al-Mulk. Di kota Mu’askar dan dari padanya ia
mendapat kehormatan dan penghargaan yang besar, sehingga ia tinggal di kota itu
empat tahun dan lamanya. Pada tahun 483 H/1090 M ia diangkat menjadi guru di
sekolah Widtamah Baghdadi. Selain mengajar juga mengadakan bantahan-
bantahan terhadap pikiran-pikiran golongan-golongan Batiniyah, Ismailiyah, dan

golongan filsafat dan lain-lain®

* Ahmad Hanafi, Pengantar Filsafat Islam (Jakarta : Bulan Bintang, 1990), 135.

5Iﬂ‘athi).ryah Hasan Sulaiman, Alam Pikiran al-Ghazali Mengenai Pendidikan dan Ilmu

(Bandung : CV. Diponegoro, 1995}, 19.
®Hanafi, Pengantar, 135.
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Kemudian ia meninggalkan kegiatan mengajar di Baghdad untuk
menunaikan ibadah haji, seusai menunaikan ibadah haji, dia pergi menuju Syam
dan hidup di masjid Al-Umawi sebagai seorang hamba yang taat beribadah. la
mengembara di gurun-gurun pasir untuk melatih dirinya dengan merasakan
kesusahan. Dia meninggalkan kemewahan, memusatkan dirinya kepada tauhid dan

mengalami  suasana rohaniah serta renungan keagamaan.” Al-Ghazali

mempersiapkan dirinya untuk kehidupan keagamaan serta mensucikan diri dati
noda duniawi, sehingga dia termasuk filosof sufi yang terkemuka disamping
pembela dan pemimpin Islam terbesar.

Selang sepuluh tahun setelah kembali ke Baghdad, ia berangkat menuju
Nasaibur. Di sini ia sempat mengajar beberapa waktu lamanya. Ia meninggal

dunia di kota Thus, kota kelahirannya pada tahun 505 H/1111 M.®

. Perkembangan Pemikiran Al-Ghazali

Seorang pemikir, bagaimanapun tidak dapat dilepaskan dari konteks sosio
kulturalnya. Hasil-hasil dalam kenyatannya tidaklah lahir dengan sendirinya, tetapi
senantiasa mempunyai kaitan historis dengan pemikiran yang berkembang

sebelumnya dan mempunyai hubungan dengan pemikiran yang ada pada

7Sulaiman, Alam, 21.

SIbid., 22.
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zamannya’ Sebelumnya, kehidupan terbagi-bagi menjadi beberapa kelompok-
e s e e dengan
al-Qur'an dan hadits, kelompok moderat vang mengikuti berbagai madzab filsafat
dan rtasionalisme, kelompok Mu'tazilah yang mengambil filsafat Yunani dan
logika Aristoteles, kelompok Syt'ah !:;atimyah vang berpendapat bahrwa nas-nas
agama mengandung tafsiran batin yang tidak diketahud kecuali oleh orang-orang
yang hatinya jermb, kelompok suft yang bahwa ma’rifat kepada Allah bisa dicapai
olel pencari. hakikat melalu cahaya internal bukan dengan akal atau mengikuti
sumah dan kelompek filosof vang mengikutt filsafat Plato modern. Seraua
kelompok ini saling menarik pemikiran Istam pada zaman al-Ghazali."

Masa ab-Chazeli merupakasn masa bermunculannya bermacam-tnacarnm
madzab agama dan atiran pemikivan yang kontradiktsf. Ada ahdi il kalam, ada
golongan kebattnan yang menga%m bahwa mereka adalab orang-orang khusus
pﬂmimm}eﬁmgimamnaﬁia@uiaimﬁﬁwfﬁa@ﬁ@h&me&faléigmb.umsa.ac.id

alvﬁhazg}i menderita koguncangan batin sebagai akibat daxt sikap
keragnannya. Pertame ian weragukan semua pengetshuan yang telah dicapai

manusia pada masanya, namun penyakit karagesn itu sembub dengan nur yang

7

“Mubammad Yasic Nasation, Manusia Merrut al-Ghazali (Jekatta - Rajawali Press, 1985),

Yriusaya Abmad Amin, Seratus Tokoh Dalem Syerch Isiceni :(Bmduﬁg : PT. Remaia

Rosdakarya, 1999}, 177.

”Suiaimam Aleni, 22,
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diberikan Allah kedalam kalbunya. la mulai menjalani kehidupan sebagai seorang
sufi, dalam rangka mencoba metode sufisme untuk memperoleh pengetahuan yang

meyakinkan bagi dirinya.'” Ia berpendapat bahwa para sufi adalah pencari

kebenaran yang hakiki, jalannya adalah paduan antara ilmu dan amal, dan
menghasilkan keluhuran moral. Akhinya ia memutuskan untuk mengarahkan
dirinya menempuh jalan para sufi. Inilah jalan yang mampu melepaskannya dari
krisis rohaniah menuju pada sikap jujur pada dirinya sendiri. Ia menguraikan jalan
kehidupan rohani melalui buku karangan al-Mungqis, sedangkan jalan tasawuf dan
cara mendekatkan diri pada Allah dalam kitab Thya” Ulumuddin.

Al-Ghazali dalam pengenalannya kepada Allah melalui jalan tasawuf dan
segala sesuatu dalam arti yang hakiki dengan ma’rifat sebagai tujuan akhir yang
harus dicapai manusia yang sekaligus merupakan kesempurnaan tertinggi yang
kebahagiaan hakiki."* Sarana seorang sufi adalah kalbu, bukan perasaan dan bukan

pulaiakal - budidMenurutnya kalby adalah percikanrohanizh ketuhanan yang
merupakan hakekat realitas manusia. Bukanlah bagian tubuh yang terletak pada
bagian kiri dada manusia. Kalbu bagi al-Ghazali ibarat cermin dan ilmu adalah
pantulan gambar realitas yang terdapat di dalamnya. Jika cermin kalbu tidak
bening maka tidak dapat mencantumkan realitas-realitas ilmu. Yang membuat hati

kotor adalah hawa nafsu. Jikalau ta’at kepada Allah dan berpaling dari nafsu

7 urkani Yahva, Theologi al-Ghazali (Yogyakarta : Pustaka [elajar, 1996), 78.
" Asmaran, Pengantar Studi Tasawuf (Jakarta : Raja Grafindo Persada, 1996), 332.
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membuat kalbu menjadi bening dan cemerlang."’ Pendapat al-Ghazali dan para

sufi lainnya bahwa ma’rifat yang hakiki hanya didapat melalui itham. Itham dapat
dikatakan sebagai pengetahuan yang diberikan Tuhan secara langsung kepada
manusia-manusia tertentu tanpa proses pengamatan dan penalaran atau proses
belajar, jika pengetahuan indera dan pengetahuan akal tergantung pada keadaan
dan kesadaran seseorang. Setelah kembali ke Baghdad ia berangkat menuju
Wairabor dan sempat mengajar beberapa waktu lamanya. Ia meninggal dunia di

kota Thus, kota kelahirannya pada tahun 505 H/1111 M."

Demikianlah riwayat hidup al-Ghazali berpangkal dan berujung yang
samas. la lahir di Thus, kemudian mengadakan perlawatan dan pengembaraan,
akhirnya kembali ke Thus dan meninggal di sana. Di awal kehidupannya ia
sebagai seorang guru dan pembimbing dan diakhiri pula sebagai guru dan

pembimbing.

. Karya-Karya Al Ghazali

Adapun di antara karya-karya al-Ghazali yang dapat disebutkan dengan
cara pengelompokan pada bidangnya, yaitu :
1. Kelompok filsafat dan ilmu kalam sebagai berikut :

1) Maqgashid al-Falasufah (tujuan para filosof)

“1bid, 333.

15Sulaiman, Alam, 22.




2) Tahafut al-Falasifah (kerancuan para filosof)

3) Al-lgtishad fi al-I'tigad (moderasi dalam aqidah)

4) Al-Mungid min al-dhalal (pembebas dari kesesatan)

5) Al-Magashidul Asna fi Ma’ni asmilah al-Husna (arti nama-nama Tuhan

yang hasan)

6) I‘aishalut Tafrigah Bainal Islam waz Zindigah (perbedaan antara Islam dan

Zindiq)

7) Al Qishasul Mustagim (jalan untuk mengatasi perselisihan pendapat)

8) Al-Mustadhiri (penjelasan-penjelasan)

9) Hujjatul Hag (argumen yang benar)

10)

17)

18)

Mufsilul ~ khilaf' fi Ushuluddin (memisahkan perselisihan dalam
Ushuluddin)

Al-Muntahal fi ‘Ilmil Jidal (Tata car dalam ilmu diskust)

Al-Madhnun bin ‘Ala Ghairi Ahlihi (persangkaan pada bukan ahlinya)
Makhnun Nadlar (metodologika)

Asraar ‘I[Imiddin (rahasia ilmu agama)

Al-Arba’in fi Ushuluddin (40 masalah Ushuluddin)

ljamul Awwam ‘An ‘Ilmu Kalam (menghalangi orang awwam dari ilmu
Kalam)

Al Quiul Jamil Fir Raddli Ala Man Ghayaral Injil (kata yang baik untuk
orang-orang yang mengubah injil)

Mi'yarul ‘Ilmi (timbangan ilmu)
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19) Al-Inthisar (rahasia-rahasia alam)

20) Isbatun Nadlar (pemantapan logika)
2. Kelompok ilmu figih dan ushul figih, yang meliputi :

1) Al Basith (pembahasan yang mendalam)

2y Al Wasith (perantara)

3) Al Wajiz (surat-suart wasiat)

4y Khulashatul Mukhtashar (intisari ringkasan karangan)

5) Al-Mustasyfa (pilihan)

6) Al Mankhul (adat kebiasaan)

7) Syifakhul Alil fi Qivas Wat Ta'lil (penyembuh yang baik dalam kiyas dan

ta’lil)

8) Adz-Dzari’ah ila Makarimis Syariah (jalan kepada kemuliaan syari’ah)
3. Kelompok ilmu akhlak dan tasawuf, vang meliputi :

1) Thya’ Ulumuddin (menghidupkan kembali ilmu-ilmu agama)

2) Mizanul Amal (timbangan amal)

3) Kimiyaus Sa'adah (kimia kebahagiaan)

4) Misykatul Anwar (relung-relung cahaya)

5) Minhajul Abidin (pedoman beribadah)

6) Ad-Dararul Fakhirah fi Kasyfi Ulumil Akhirah (mutiara penyingkap ilmu

akhirat)
7) Al ‘dinis Fil Wahdah (lembu-lembu dalam kesatuan)

8) Al Qurbaq Ilallahi Azza Wa Jalla (mendekatkan diri kepada Allah)
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BAB III

MANUSIA SEBAGAI MAHLUK SPIRITUAL

A. Berbagai Pandangan Tentang Spiritual

Sebelum berbicara jauh tentang spiritualitas perlu dibahas terlebih dahulu
tentang bagian diri manusia baik secara struktural maupun secara fungsional.
Diantara pendapat yang paling menonjol adalah dualitas manusia yang terdiri dari
jiwa dan raga yang bersifat ambigu (terbelah dua) yakni jiwa berdiri sendiri
sebagaimana raga. Pengertian yang dikotomis ini memberikan suatu ruang
penafsiran bahwa keduanya memerlukan “makanan” tersendiri. Jiwa membutuhkan
spiritual sedangkan raga membutuhkan material berupa sandang, pangan, papan.
Dalam kenyataan lainnya, spiritual juga dianggap sebagai penghubung antara jiwa
dengan induknya yaitu Tuhan, dan raga dianggap sebagai substansi dari segala
sumben aktifitas dunia)'

Senada dengan hal itu ada juga pendapat yang menyatakan bahwa
dalam diri manusia ada dua aspek yang berbeda yakni aspek matenal yang
terjelma dalam komposisi organiknya dan aspek spiritual atau non material yang
merupakan pentas aktifitas pemikiran dan mental. Jadi manusia bukaniah semata-

mata suatu materi yang komplek akan tetapi dalam personalitasnya manusia.

! Sukamto A. Dardiri,Nafsiologi, Refleksi Analisis Tentang Diri dan Tingkah Laku Manusia
(Surabaya : Risalah Gusti, 1995), 43.
23



24
adalah dua elemen yakni material dan non material.” Spiritual adalah suatu hal yang
mefigacu kepada keramplian Vatig iebth ‘tinggi “seperti meéntal " mtelektial) ‘estetika,
religius dan nilai-nilai pikiran.’ Juga kebaikan, cinta kebenaran, kejujuran ataupun
kesucian, bahkan pada tahapan tertentu spiritualitas merupakan eiemen yang tak
akan mungkin terpisahkan dari aspek materi pada diri manusia karena keduanya
memang memiliki hubungan yang sangat erat dan saling mempengaruhi.

Dualitas diatas mungkin menimbulkan suatu kesulitan tersendiri untuk
mengetahui hubungan antara aspek material dan spiritual. Sebenarnya hubungan
antara kedua sisi tersebut sangat erat dan saling mempengaruhi antara satu dan
lainnya secara berkesinambungan. Sebagai contoh dapat dilihat dari kejadian
apabila seorang dalam suatu ketakutan, maka akan gemetariah sekuruh tubuhnya
ataupun apabila seseorang diminta untuk memberikan pidato dalam keadaan tidak
siap maka akan keluar keringatnya karena grogi atau malu. Ini adalah pengaruh
spirituab kepada iseseorang. -Sebaliknyanapabila kitaimelihat tubuh seseorang yang
sudah lemah baik karena sakit maupun usia, maka cara berfikir ataupun aktifitas
mentalnya terganggu pula. Dari sini mungkin dapat ditarik suatu kesimpulan bahwa
materi dan spirit dapat saling mempengaruhi dalam satu keseimbangan dan

memiliki kualitas yang sama. Dalam hal ini tubuh adalah sepoton

7

3

yang memiliki kuahtas-kualitas seperti berat massa, be

fMuhammad Baqi ash-Shadr, Falsafamna, ter. Nur Mufid (Bandung : Mizan, 1993), 270.
* Lorens Bagus, Kamus Filsafar (Jakarta : Gramedia, 1996), 270.
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Volume yang tunduk kepada hukum-hukum alam. Sedangkan spirit adalah wujud
non materi vang berkaitan dengan alam dibalik materi.

Secara etimologis, spiritual berasal dari kata “spirif “atirmya spiriis
yang berarti ruh, nafas. Akar katanya adalah “spirare” * bernafas, meniup.
Bermakna sebagai nafas kehidupan yakni suatu kausa hidup yang difahami sebagai
perantara antara Tuhan dan jiwa sekaligus scbagai agen immaterial dalam diri
manusia yang membangkitkan kesadaran termasuk dalam fungsi-fungsi
kehidupan, seperti keinginan makna dan perasaan. Dalam pandangan lain spirit
juga dianggap sebagai semanagat atau kausa dari hati nurani.’

Daiam kamus filsafat Loren Bagus ditemukan beberapa pengertian lain
tentang spirit dari para filosuf, di antaranya ada vang mengemukakan bahwa
kegiatan spiritual merupakan kegiatan abstrak. Aristoteles menyatakan bahwa
kegiatan ruh tertinggi adalah pemikiran tentang pemikiran, namun spiritual dapat
juga dianggap scbagai prinsip adikodrati yang ditangkap langsung dan ntuitif.
Pandangan ini nampaknya berkaitan erat dengan pandangan agama, karena daiam
agam “ruh tertinggi” adalah Tuhan, yakni “Ada Adikodrati” yang hanya bisa

dikenali lewat iman. ¢ Telesia mengintrodusir ide spiritual sebagat materi subtil

‘Tim Rosda, Kamus Filsafar (Bandung: Rosda Karya, 1995), 320.
5 Prus A Partante, M. Dahlan al-Barry, Kamus lmiah Populer {Surabaya: Arkela, 19943, 721

¢ Bagus, Kamus, 958,



(hatus) dan merupakan prinsip selurub gerakan alam semesta, sebagaimana juga
diungkap oleh Fitche dalam pernyataannya bahwa tujuan kehidupan merupakan
{ata ruhani. Hegel, memiliki tujuan yang sama pula sebagaimana diungkapkannya
datam phenomenologi of spirit. Di situ ia mulai melacak garis-garis perkembangan
itu. Di dalam deduksinya dari kategori, Hegel membedakan antara spiritual
obyektif dan mutlak. Baginya spiritual adalah kesatuan dari kesadaran diri dan
kesadaran yang dicapai secara Tasio, ia juga mMenganggapnya sebagai suvatu
kesatuan antara kegiatan praktis dan kegiatan teoritis, spiritual berada sejauh 1a
aktif kendati satu-satunya kegiatan spiritual adalah pengenalan. Menurut Hegel,

spiritualpun memperoleh kediriannya dalam pengenalan diri tersebut.

Paham Platonik klasik beranggapan bahwa hubungan antara spiritual dan
material adalah seperti hubungan antara kusir dan kereta yang dikemudikannya.
Plato beranggapan bahwa spinit adalah substansi yang terlepas dari alam materi,
yang maujud dalam alam supra-natural. Kemudian turun ke tubuh untuk mengatur
dan mengendatikannya. Spirit mendahubn jasad, dan ketika jasad telah siap, maka
spirit turun dari kedudukannya dan “diletakkan” kepada jasad."r Disamping itu,
bagi Plato jasad adalah tempat tinggal untuk sementara, di mana manusia akan
dapat memperoleh dan meraih kesempurnaan, ketika spiritnya mampu melepaskan

diri dari pengaruh jasadnya. Terlebih lagl Plate menjelaskan bahwa spirit

7 Ash-Shadr, /alsafatuna, 271
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merupakan salah satu unsur manusia yang paling hakiki {monoﬁsﬂs}',s tetapi yang
diajukan oleh Plato tersebut belum dapat menjawab problem hubungan antara
Spig;.gg;};géficm digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
Tak lama berselang Aristoteles merevisi pernyataan Plato tersebut dengan
memasukkan gagasan bentuk dan matenn yang terkenal dengan filsafat
realismenya. Karena menurutnya realitas atau bentuk konkrit segala sesuatu itu

terdini dari materi dan bentuk atau mempunyai hakekat rangkap.’

Termmyata pada perkembangan selanjutnya perdebatan mengenai manusia
dalam perspektif persatuen antara spiri dan fisik (asad) telah banyak menyita
perhatian dan pikiran, schingga timbul pula suvatu bentuk pemikiran yang baru
vang menempatkan manusia berdasarkan satu aspek saja (monoisme); seperti
materialisme, dalam psikologi filosofi menyatakan bahwa manusia semata-mata
adiifith aateri | ehitiggsnsa beranpgapan sbabwas akal, pikizan manasia ssbaga
penggerak adalah bagian dari materi. Materialisme sangatlah mengagungkan dan
mendewakan keunggulan material di atas spiritual. Bagi mercka tidak ada sesuatu

selain suatu materi yang sedang bergerak, pikiran (ruh, kesadaran, jiwa) tiada

® Hasan Bakt Nasution, Filsafat Umum, (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2001), 56.
[ 3
* 1hid, 61.
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- lam adalah materi yeng sedang bergerak juga. Dalam dataran teori matertalisme
menyangkal kenyatagn ruh Hal ind juga didasari pada kenyatasn menurut mereka
digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
‘bahwa materi dan alam semesta sama sekali iidak memiliki karakier spiritual

seperti maksud, kesadaran, intensi, tujuan inteiegenst.

Lantas spiritualisme {spiritualisme metafisik) schagai bentuk monisme
vang lain berpandangan bahwa realitas terakhir vang melandasi realitas adalsh b

-atau fiwa durda yang menghegemoni slam semesta pada sermuw fingkatznnya,

Aldbrat penyebab tota amsbnys sekaligus schapad satu-satunyz penjetasarn lengkap
dan rasionasl davi ckeistensi alam semesta. Dalam pendangan lain spititalisme
metafisik int berangpapan bahwa segale yang ada hanyslal ruh absolut dan ruk
terbatas. Manusia adalah roh terbatas vang merupskan produk rub absolut,”

Dati dua aliran yang berscbrangan ini kits lhat bahwa keduanya
membentuk saty pengertian vang dikotomis schinggs memertukan pelayanen dan
penatamr yung bertheds pula, Penjetasa teutog &
unsur (spiritual den material) mendapatian suaty formulasi vang sangat baik dan

dapat dipakai schapai acvan, yakoi formulasi yvang ditawarkan oleh seseorang

filosof Islam Shodr al-Muts'sbbiy asy-Syiaz yang mengatakan

“Ada gerak
substansial datam jantang alam” gerak ini adalah sember paling primer dari segala

perak yang kasat inderawi vang terjadi di alam !

wﬂ&gﬂ&, Kaewus, 594,
“.As?a—smﬁr, Fatsafatung, 554
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hanyalah aksentuasinya saja. Segala ungkapan yang berhubungan dengan kegiatan
fisik atau non fisik manusia adalah menyangkut manusia sebagai keseluruhan

dalam totalitas nafsio-fisik. '

Hal imi lebih dapat diterima dalam terminologi Islam daripada faham
dualisme maupun monisme karena adanya pandangan bahwa manusia semenjak
awal kelahiran telah menjadi suatu pribadi dan sebagai makhluk yang tak terbagi
{indivisible being).

Al-Ghazali tampaknya ingin menselaraskan kedua hal tersebut (nafsio
fisik) agar dapat melihat sesuatu dengan keseluruhan tidak parsial yang nantinya
akan dapat menutupi pandangan dari kebenaran yang sesungguhnya. Beliau
menggambarkan dengan “Mata” yakni mata lahiriyah dan mata batiniyah (mata
fisik dan mata spiritual). Bagi al-Ghazali mata fisik hanya dapat melihat
permukaan sesuatu bukan kedalamannya, hanya dapat melihat sebagian dari
mauiud  saia bukan keseluruhan. Selain itu banyak kesalahan yang dilakukan mata
fisik ketika melihat sesuatu sehingga sesuatu yang besar tampaknya menjadi kecil,
sesuatu yang jauh tampak dekat, sesutau yang diam tampak bergerak dan sesuatu
yang bergerak tampak diam. Maka spiritual ini yang dalam terminologi al-Ghazali
dikatakan sebagi ag/ (akal) ruh atau nafs.” Karena itu kebenaran hanya dapat

dicapai apabila keduanya dapat diselaraskan.

YDardiri, Nafsiologi, 48
13Sebagai mana juga dalam mu’jam al-Falsafi ditemukan pernyataan bahwa spiritual memiliki
makna yang suci yakni ruhani yang berasal dari akar kata ruh, yang secara filosofis berarti pemula
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Dalam rangka ibadah, islam memberi arahan bahwa kedua pengertian ini
harus juga dapat diselaraskan. Aspek materi ibadah juga mengandung muatan
spiritual. Hal ini banyak sekali ditemukan dalam ilmu tasawuf. Ada beberapa istilah
yang perlu diteliti ‘berkaitan dengan pelaksanaan spiritual diantaranya: nafs. ruh,
qalb, dan aqal ™

Definisi tentang masing-masing istilah ini perlu dijabarkan agar dapat
ditemukan titik kulminasi gambaran yang jelas tentang beberapa hal antara lain
hirarki masing-masing definisi tersebut, keterkaitan antara satu dengan yang
lainnya, serta implikasinya yang dapat digali dari masing-masing istilah tersebut.
Untuk itu perlu diperhatikan beberapa istilah dan maknanya mengenai spiritualitas
B. Hati Sebagai “Jantung Spiritual”

Menurut al-Ghazali, hati dalam bahasa arabnya ga/b berarti memutar,
mengganti atau merubah. Memiliki dua pengertian yakni fisik dan psikis. Fisik
berafli © segumripal daging yang berberituk bandar ddi memanjang’ dyanguinserletak
pada dada pinggir kiri. Didalamnya terdapat lubang-lubang berisikan darah hitam
yang merupakan sumber dan tambang dari nyawa. Secara psikis bermakna sebagai
sesuatu yang halus, ruhani yang berasal dari alam ketuhanan. Qalb dalam

pengertian yang  kedua inilah yang dianggap sebagai hakekat manusia karena

Kehidupan karena keberadaanya sebagai pemikir absolut terlebih dahulu sebelum materi dengan qalb
sebagai pusatnya.
14 Al-Ghazali, Ajaib al-Qalb, Dalam : Thya Ulumuddin, Jilid T (Beirut : darul Kutb, tt), 3.
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disinilah manusia merasa, mengetahui, mengenal, diberi beban tanggung jawab dan
sebagainya. Pembahasan yang ingin“kita gali “adalaly pada pengertian yang kedua
yakni galb yang disebut sebagai “jantung spiritual”. Pengembangan ini didasarkan
pada asumsi bahwa jantung jasmani berada dalam kondisi perubahan yang tetap,
yang mengandung perubahan antar arteri atau darah bersih dan vena atau darah
kotor. Begitu pula dengan jantung spiritual selalu dalam perubahan yang tetap yang
mengatur arus bolak balik antara pengaruh ruh yang bersih dan pengaruh nafs yang
kotor."

Bagi tasawuf, galb ditempatkan sebagai bagian dari perwujudan aspek-aspek
ilahiyah yang berbeda-beda pada setiap saat dan beralih dari sifat ke sifat.
Karenanya hanya galb yang bersih saja yang akan dapat menggambarkan sifat-sifat
TNahiyah. Qalb adalah cermin bagi manusia. Hanya manusia saja yang memiliki
jantung spiritual ini. Sedangkan dalam pengertian sebagai perubahan dan pasang
suruf Vang komnstan] #jdlh 'menjadi $uita dengan dnfisiv supra Tasional atas sebagai
realitas transenden yang berkaitan dengan manusia. (Qalb adalah sekat
(barzakh)16 antara dunia akhirat kelak. Qa/b juga merupakan tempat peperangan
antara nafs (jiwa rendah) yang berusaha  memojokkan manusia dengan ruh
yang merupakan cermin  keilahian. Peperangan  antara kedua kekuatan mi

adalah agar terjadi  suatu dominasi dari masing-masing untuk dapat

15 77,
Ibid, 14.
16 Rahmat Taufik Hidayat, Khasanah Istilah al-Qur’an (Bandung : Mizan, 1996), 34.
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menguasai gald agar dapat menggerakkan jasmeni Nof lewat syetan
menghendald agar manusia terierembab ke dalam dosa sedangken ruh lewat

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
bisikan Tuhan menparahkan heti deogen bimbingan-Nya agar dapat menuju
pengetabian tentang Allah. Huolah sebabnya wengaps semakin bersih gald
tersucikan maka akan semakin mudah baginya menerima ruh ilahiyah.”

Dalao kapasitasnya scbagai jantung spiritual sekaligus sebagai kancah
peperangan, gofb memibiki berbagai tingkatan spirirtualitas sebagaimana yang
telal digambarkan Javan Nurbakbsy dalam psikologl Sefi:

“Call terdim dart tujuh tingkatan spiritual vaknt: dads atag sanubard Shadr),
hati fgaib), Tempat kesth savang makhluvk, tempat pandangan, tempat kasih

SEvang QA}}ah;_, pusat galt (suwaidal dan puosat gofb yaong datam (mahjor al-
gulb)™

Aongraarie Schinmme! memberikan gambaran ates tingkatan spiritual hatt
dengan lingkaran-lingkaran yang membentuk susatn cincin konseniris sebagaimana
yang telab digambarkan Abu Husayo an-Nurt (W, 907) seorang nusiik dari

digilib.uin§a.ac.id di_gilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
Baghdad, juga olehrekan sesamanyz vakni al-hakim st-Tivmidzl yang didasarkan
pada ayat al-Qur’an, shadr sebagat unsur institusional eksternal dari agama-agama
sebagal lingkaran terluar, kemudian gald sebagai tempat iman. Sebagai lingkaran

kedua selamubnya fierd scbagar lingkaran ma'rifat dan pengetabuan ma’rifat

Y pmatallah Amstrong, Kunci Memasuki Dunia Tasownf, teri. M.S. Nasrulleh dan Baihaci
{Bandung : Mizsn, 1996}, 223

P avad Wurbskhsy, Psitologi Sufi, ten. Anf Bahmat (Vogyakarts @ Faiar Pustaka barg,
1998), 188,
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intuitik dan berakhir pada /ubb, tempat terdalam yang merupakan ruangan
bersemayamnya tauhid."”

Shadr sebagai tingkatan spiritual yang pertama dalam istilah yang
merujuk kepada dada yang telah terbuka luas dan menerima kahadiran Islam.*

Sebagaimana firmanNya apabila seseorang menemukan dirinya terhalang dari
cahaya keislaman maka kegelapan dan kekafiranlah yang akan didapatnya karena
orang yang melapangkan dadanya untuk kekafiran berarti membukakan pintu
syetan dan hasutan nafs yang menggoda dan membisikkan kejahatan ke dalam
dada manusia. Bagi Najmuddin Razi godaan ini hanya akan menyentuh bagian
paling luar dari hati saja tidak akan sampai kedalamnya karena disitulah Allah
bersemayam dan merupakan pintu-pintu bagi sifat-sifat Allah. Godaan tidak akan
memiliki akses untuk masuk lagi karena “Kami menjaganya dart godaan syetan
yang terkutuk. >’

Jadi° dapatlah dikatakan® bakwa shadi meripakan pintukdrend keislaman
dan kekafiran masuk melaluinya. Begitu pula dengan godaan, hasrat gangguan,
keinginan dan ketergantungan yang merupakan teritorial pengaruh nafs yang

memerintah (nafs amarah), namun shadr juga menjadi tempat pengetahuan dan

Y Annemarie Schimmel, Rahasia Wajah Suci Ilahi, ter. Rahmani A. (Bandung : Mizan,

1997), 25.
1bid., 189.

21I\T!.lrb.':lkhlsg,', Psikologi, 189.



komunikasi dengan Allah dari galh yang menyelubunginya dan menjadi bagian

pertama vang langsung berbadapan dengan bngloungen diluarnya

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id

Tingkatan kedua davi galb adalah gae/b itu sendiri yakni sebagal tempat
Gé}l&y& kekhidmatan Fhusw’), kesucian, kasth sayang, keridhshan, kevakinag,
takui kepada Allah, harapan, kesabaran, dan kebahagiaan juge merupakan sumber
dasar pengetahuan® Sebagai sumber segals keyakinan karena Allah tslah
menambah keimanan dalam bati merska® Qas'b ini juga merupakan tempat
cahays skal dan apakah xysmka tidak memiliki hati vang dengannya memahami
sekaligus juga sebagai wahana perenungan. “Karena sesungguhnya bukanlah mata
itu yang buia akan tetapt hati merckalah vang buta yang ada dalam dada
mereka”

Tingkatan ketiga adalah stadium gafh sebagai tempat cinta untuk makhiuk
(syagaf) yaug bermaknakan balwa gall merupakan sumber kebajikan yang penubt
kadillsayame dsh Cita bagl makhbak 2 Ssbagdimsnarditmyjakican ddlam engkapan
“Sesungguhnya  dia {Vosuf) telah menundokkan hatinya dengay cin;ta vang sangat

mendalam”™* Cinta kepada makhiuk merupakan bagian utama dari kasih sayang

*15id, 191.

“Soenario, Al Qur'an dom Terjemohunya (Jakaria - YPPA, 1971), 912.
“1bid, 519.

z‘sﬂida.yaa Khomonan, 34,

*Soenarjo, Al Qur an, 352.
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bagl makbipk ciptaan Karena hal ini merupekan mantfesiust dant gulb yang ingin
melangkah kepada kefanaan diri mencintai makhluk beradti mepcimai Khaliknya,
digilib.uinsa.ac.id -digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id

Tmgkatan spiritualiitas gofd vang keempst adalah wojudnya sevagai

ternpat  pecdangan yang merupakan  sumber muspohadah dan terapet ru'vat

merupakan keistimewsan tersendiri yang disnugrahkan Allah ™ Karena'bati tidak

ape  vaug felab dilibatmye Mesyobodeh adalab jenis
pengstahuan  lanpsung tentang hakekar Musyohadah dapat terjadi dalam berbagat
ragam care,  Spirituslitas menyaksikan Allsh dalam segals sesusin Sebagian
menvaksikan Allsh sebelum, sesudab atin ketika bersama sesvatu, sebagian vang

bain menvaksikarn Altak sendiri. Misyakadak tidsk skan pernah berakbir dan tidak

terhdtas kavena Allah tidak skan veepampaldem secars sams dalam mowest

berturut-turat pada sesuatn™ Di sinilah bakekat gofb vang selalu bergolak dan

menempatkan divi sebagal intwisi supramsional atas berbagel relast ransendent

yang berhubungan denEIRRYR: id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id
Sefarduinys tughkatan spiritual galb pady lspisan kelima adaleh fabbard

goib wempat kasth sayvang lahi veng merupekan smnber dayt semua kebajikan vang

penwh kasih sayang davi datersn Hshivah den merupekan bagiae terpenting bagi

mwereks vang benar-benar terpilth Karena tidak menyisakan kasih sayang apapun

# arasteong, Kundl, 200,
*udakhby, Paikolog, 195~ 196,
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dari makhluk®® Apabila Allah telah mencintai hambanya maka ia akan
menglimumkannya digidd. hadapan! parid malatkat! daiibmakhlakidldianyalinia sakan
menyebut-nyebut dan membanggakannya di hadapan mereka serta akan
memerintahkan mereka untuk mencintai hamba yang dikasihi dan dicintaiNya
karena secara eksplisit Allah mencintai dan memujiNya sendiri.”’

Tingkatan yang keenam adalah keberadaan gal/b sebagai pusat suwaida yang
merupakan sumber penyingkapan pandangan dari kegaiban dan alam ketuhanan
juga sebagai tempat hikmah yakni tempat bersemayamnya rahasia-rahasia
ketuhanan dan tempat pengetahuan nama-nama Allah sebagaimana yang telah
“dititipkan” kepada Adam “Dan Dia mengajarkan kepada Adam nama-nama” yang
dengannnya manusia memiliki derajat lebih tinggai dari makhlukNya yang lain.*!

Tingkatan spiritual galb yang terakhir adalah Nahjatu al-Qalb yang
bermakna pusat galb yang terdalam yang merupakan sumber cahaya sifat-sifat
ketuhanan,’” Istilah lainnya /ubb. Intisari hati terdalam yang merupakan muara
tauhid yaitu suatu pengalaman bahwa hanya Allah Yang Esa yang tiada satupun

menyekutuinya semenjak zaman azali hingga masa abadi yang akan datang. Inilah

* Ibid, 195-196.

3 Haderanie, Makrifah, Musyahadah, Mukasyafah, Mahabbah (Surabaya : Amin, tt), 182-183.
*! Ibid, 196.

* Nurbakshy, Psikologi, 195
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mulhammah atan nafsu terilhamkan, yang dengan bimbingan dan pengawasan
Allaly, "nafs”tersebut- berhak menuji kesempurnaan. Kemudian® apabila nafs i
berada dalam keridlaan atau ridha, dengan sendirinya karena keseimbangan
harmonis dari berbagai karakter mulianya, maka jiwa ini akan hilang dalam Allah
dan melakukan perjalanan dalam Allah. Inilah tingkatan yang disebut nafs radhiyah.
Setelah jiwa tersebut berada dalam keridhaanNya, maka Allah juga akan datang
dengan keridhaanNya kepadanya. Inilah yang dinamakan nafs mardhiyah. Barulah
setelah itu nafs akan masuk kedalam lingkaran nafs kamilah (jiwa paripurna). Inilah
tahapan perkembangan terakhir dari sang nafs menuju sang jiwa yang dalam al
Qur’an digambarkan dengan bersatunya nafs-nafs kedalam golongan Aliah.

Selain dipandang lewat tahapan-tahapan diatas, dikenal pula nafs yang
merupakan unsur Keilahian Allah itu sendiri dengan segala bentuk jiwanya; Maha
Hidup, Maha Mengetahui, Maha Kuasa, Maha Mendengar, Maha Melihat, dan
Maha Berbicara

Kemudian nafsu wahidah ini adalah jiwa nabi pertama Adam a. s. spesies
pertama manusia. Pada titik ini Nabi Adam dianggap sebagai ayah dari jasmani dan
nabi Muhammad disebut ayah ruhani. Dengan pemahaman bahwa Adam diletakkan
sebagai nabi pertama yang berarti tahapan pertama perjalanan nafs dan puncaknya

terletak pada nabi Muhammad, nabi terakhir yang identik dengan nafs al-Kamilah.
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D. Ruh dan Tingkatannya

Ruh seringkali difahami sebagai pusat kehidupan atau yang
menghidupkan. Sebagai pusat kehidupan, hidup ada jika ruh ada dan
kehidupan tiada jika ruh tiada. Ia tersebar ke seluruh bagian tubuh dengan
perantara urat nadi, dan juga tersebar ke aliran-aliran darah dalam tubuh,
serta ke aliran sumber hidup, sumber rasa (instink), sumber penglihatan,
sumber pendengaran, dan sumber penciuman Menuju organnya masing-
masing. Ta sama dengan aliran cahaya pelita (lampu) yang menerangi
setiap sisi rumah, maka tidak ada bagian tumah itu yang tidak
memperoleh penerangan.

Penafsiran lain tentang tuh adalah sebagai hakekat berfikir atau
kecerdasan, yaitu kemampuan manusia untok siap memperoleh iimu
pengetahuan. Dalam kaitan ini, ruh merupakan kekuatan berfikir yang
memungkinkan seseorang untuk menyusun pengetahuan dan berbahagia
dengan kebenaran (al-hag). Al-Ghazali memberikan penjelasan tentang
ruh ini sebagai sesuatu yang halus (sibri/) yang ada dalam diri manusia
yang memungkinkannya untuk mengetahwi segala sesuatu yang dapat
menangkap pengertian, serta bersifat ketuhanan (al-Latifah, al- ‘Alimah,

ai-Mudrikah min al-Insan) yang secara biologis ruh bersumber dari

2 Ma’luf, al-Munjid, 286.
B $4°1d Hawa, Jalan Ruhani (Bandung: Mizan, 1983), 45.
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lubang galb yang tersebar keseluruh tubuh dengan perantaraan urat-urat sebagai
daya hidap. ™

Dalam terminologi sufisme, ruh dimaknakan sebagai jiwa manusia yang
telah meninggalkan tingkat spiritual hati dan berkembang atau naik ke alam
kehidupan yang lebih tinggi. Ruh adalah lapisan hati yang menikmati titik pandang
cahaya-cahaya Allah yang ada pada bagian itu Allah memperlihatkan
perwujudannya tanpa tabir penutup. Hati merupakan kulit kerang ruh dan ruh adalah
mutiara.

Secara lebih detail lagi ruh merupakan pusat didalamnya
manusia tertarik dan kembali kepada “sumbernya”. Ruh akan selalu berusaha untuk
menarik galb kepada Allah, sementara nafs akan berusaha menjerumuskan manusia.
Ruh manusia merupakan ruh Allah karena Allah telah menciptakan ruhNya kepada
manusia dalam keadaan “tak tercipta® dan “tercipta”, ruh pun turun. Pada
matani kekuasaan dailatul Qadn) parasmalaikat icturuns, dans suhpun | turn.dengan
izin Allah. Ruh “tak terciptakan™ ini sama dengan hakekat Muhammad (a/-
Hagiqah al-Muhammadiyah) dan ruh “tercipta” ini membentang dari singgasana
Tahi (al-Arsy) hingga manusia paripurna (al-Insan al-Kamil). Ruh ini tidak bisa
dilihat oleh orang yang tidak melepaskan “kedua dunia” ini. Ruh tidak berada
di dalam dan di luar tubuh, tidak terikat ataupun terlepas, ia ada di dalam dan

diluar sekaligus, terikatlah terlepas

* Al-Ghazali, 4jaib, 3.
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cahaya yang memancar dari diri seseorang bergantung pada tingkat aktifitas roh-
45

nya.

Sebagaimana qgalb dan nafs, ruh pun ThhiifikP veberapa tingkatan yaied™

[

Ruh inderawi, yaitu ruh yang hanya mampu menerima sinyal yang diberikan

oleh indera.

2. Ruh khayali, yaitu ruh yang menulis setiap sinyal indera, lalu menyimpannya
di dalam ruang memorinya untuk ditayangkan ulang pada ruh agli di atasnya
sewaktu dibutuhkan.

3. Ruh aqli, yaitu ruh yang mampu menangkap makna-makna di luar indera dan
khayal.

4. Ruh fikri, yaitu ruh yang mengakomodasi ilmu-iimu rasional murni yang
kemudian disatukan dalam bentuk fa lifut (tangkaian), dan izdiwgal
(duplikasi), lalu didedukasikan menjadi pengetahuan yang berharga.

5. Ruh kudus, yaitu ruh yang dikhususkan pada para nabi dan scbagian wali. Di

dalamnya tersingkap lembaran-lembaran alany gaib dan hukui-huktm-akhirat

serta pengetahuan ilahiyah yang tidak terjangkau oleh ruh-ruh sebelumnya.

E. Akal dan Posisinya dalam Spiritualitas

Pembicaraan tentang akal juga seperti pembicaraan sebelumnya yang

mungkin sulit untuk mendapatkan definisi yang tepat. Secara bahasa akal diartikan

*> Armstrong, Kunci, 244.

4 Al.Ghazali, Kiblat Cahaya , terj. Syafruddin, Kameran A. Irsyady (Yogyakarta: Pustaka
Sufi, 2002), 36-37.
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sebagai daya fikir untuk mengerti, pikiran ingatan, atau juga dianggap sebagai jalan
ataﬁ cara melakukan sesuatu, bahkan dalani pengertian yang iebih rendah” akal
ditempatkan sebagai suatu tipu daya, muslihat kecerdikan atau kelicikan 2
Al-Ghazali memz:mdang akal dalam dua arti : pertama, akal adalah ibarat sifat-sifat
ilmu vang tempatnya didalam gqalb. Kedua, akal ialah yang memperoleh
pengetahuan dan itu adalah galb.*® Pendapat al-Ghazali ini didasarkan pada ayat-
ayat Allah bahkan pusat daya pikir manusia adalah terietak pada galbnya.

Dalam pandangan Toshishiko Isutzu akal pada masa pra islam, dikatakan
sebagai kecerdasan praktis (practical Intellegense) yang dalam istilah psikologi
modern disebut sebagai kecakapan memecahkan masalah (problem solving
capacity), karena menyelesaikan masalah yang dihadapinya untuk mendapatkan
suatu jalan keluar.*

Pendapat yang menyatakan bahwa akal adalah daya berfikir tampaknya
dipenagaruhi- pula coleh  pandangan.Yunani.yang menyatakan, bahwa akal, manusia
merupakan suatu daya dari nafs atau ruh yang ada pada diri manusia, daya berfikir
hanya dimiliki manusia karena itu dalam filsafat Islam akal terbagi

pada dua kategori yaitu akal praktis yang berfungsi sebagai penerima

“"Dep. P. dan K, Kamus Besar Bahasa indonesia (Jakarta : Balai Pustaka, 1997), 16.

8 Al-Ghazali, Ajaib, 4.

# Toshihiko Isudzu, Relasi Tuhan dan Manusia, ter. Agus Fachri Husein (Yogyakarta : Tiara
Wacan, 1997), 65-67.
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arti yang berasal dari materi melalui indera pengingat, juga dimiliki binatang.
Dan yang kedua adalah akal teoritis yang menangkap arti-arti yang murni atau
bersifat immaterial seperti Tuhan, ruh atau malaikat.

Harun Nasution membagi lagi akal teoritis dalam 4 derajat, yaitu :>°

1. Akal materi (al-Aql al-Hayulani)
Sebuah potensi belaka yang berarti akal mampu menangkap makna murni,
makna-makna yang tidak pernah ada dalam materi atau belum keluar dari
materi.

2. Akal bakat (al-Aql al-Malakah)
Yaitu akal yang kesanggupannya berfikir secara murni abastrak yang telah
dimulai kelihatan yang berarti bahwa akal telah mampu menangkap kéidah
atau pengertian umum.

3. Akal aktual (a/-Aql bi al-Fi'il)
Akal telah lebih mudah dan lebih banyak dapat menangkap penéertian
ataupun kaidah umum yang dimaksud. Akal aktual ini merupakan gudang
bagi makna abstrak itu yang dapat dikeluarkan kapan saja.

4. Akal perolehan (al-Aqgl al-Mustafad)
Ketika arti-arti abstrak tersebut selamanya tersedia dan dapat dikeluarkan

dengan segala mudah sekali.

**Harun Nasution, Akal dan Wahyu Dalam Islam (Jakarta : Ul Press, 1986), 11.
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Akal dalam derajat keempat inilah yang tertinggi dan memiliki daya
terkuat, akal serupa inilah yang dimiliki oleh para filosuf karena akal ini yang
dapat memahami alam murni abstrak yang tak pernah ada dalam materi.
Sebagai fakultas penalaran, juga dikenal akal sehat yang dalam terminologi
Islam disebut sebagai ag/ as-Salim yang berarti kepercayaan umum terhadap
suatu pengertian dan pengalaman biasa yang mangatasi argumentasi.
Kebenaran akal sehat secara langsung dapat diamati tanpa memerlukan bukti
pendukung. Bagi Kant dan Aristoteles akal dijabarkan dalam bentuk akal budi.
Aristoteles membaginya dalam dua kategori yaitu akal budi aktif dan akal budi
pasif. Akal budi aktif akan mampu membuat akal budi pasif memperoleh
bentuk dan referensi yang masuk akal dari objek yang diindera. Akal budi aktif
akan selalu membuat reprensentasi eksplisit untuk “menyadari” yakni
mengabstraksikannya dari pengalaman indrawi. Akal budi juga memiliki dua
aspek yang lain yaitu praktis dan teoritis. Bagi Aristoteles, akal budi praktis
memiliki beberapa pengertian diantaranya : Kemampuan yang memungkinkan
untuk mengamati bagaimana mungkin cara-cara ini dalam prilaku aktual.
Sedangkan kemampuan lainnya adalah sebagai pertimbangan yang mendalam
atau penalaran pemikiran tentang apa yang akan kita buat dan apa yang akan
tidak kita buat dan pada akhirnya melahirkan sebuah keputusan dalam bentuk
tindakan, persepsi atau pilthan. Pengertian ketiga dari akal budi praktis
Aristoteles adalah akal pikiran yang merupakan suatu kekuatan atau fungsi

tertinggi dari psysch manusia. Akal budi teoritis bagi Aristoteles sering disebut
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sebagai kontemplasi®' yang berarti penalaran atau pikiran untuk mencapai

pengetahuan tentang suatu persoalan yang sebenarnya dan apa yang mungkin
menyebabkan persoalan itu terjadi. Kegiatan ini akan menghasilkan suatu
kesimpulan baik dalam kegiatan ataupun tindakan.

Bagi Kant, akal budi praktis menunjukkan kepada dua hal yakni sebagai
asal ilmu pengetahuan tentang prilaku (moral) dan sebagai perenungan.
Tentang kemungkinan yang diberikan kepada kita oleh kebebasan kehendak,
dalam dataran akal budi teoritis, Kant menganggap akal budi yang membentuk
pengetahuan intelektual seperti pengetahuan ilmiah. Kant juga menambahkan
akal budi pada dirinya sendiri tanpa hubungan dengan kemampuan (selera) akal
budi murni ini, menurut Kant berlawanan dengan akal budi praktis ataupun akal
budi teoritis.*

Bila mengacu kepada terminologi sufi, penjabaran akal lebih rumit lagi
karena selain sebagai fakultasicpenalaran, akaljugaidiletakkan sebagai konsep
penciptaan manusia. Tapi akal juga dipandang sebagai belenggu (igal) yang
membelenggu dan mencengkeram manusia dan menghalangi dirinya dalam
menempuh tahap-tahao akhir kenaikan menuju Allah (mi’raj) karena dalam
mi’raj ini akal harus ditinggalkan pada suatu “tempat” (sidratul Muntaha). Dari

tempat tersebut sang penempuh jalan (salik) meneruskan perjalanannya dengan

*'Bagus, Karmus, 490-491.
“Ibid., 28-30.
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cinta (isg), kerinduan (sawg), dan ketakjuban (sayrafy. Pada waktu mi raj Nabi
Muhammad SAW. di Sidratul Muntaha inilah sahabatnya, Malaikat Jibril
berhenti karena takut akan musnah, untuk itu takut (khauf) adalah kedudukan
tertinggi vang biasa dicapai akal.”

Dalam konsep penciptaan, akal pencipta ditempatkan sebagai akal
pertama (al-agl awwal) yang dibagi dalam dua wajah, vakni wajah yang
menghadap Allah menerima (ighal) dari Allah SWT., dan wajah yang
menghadap dunia dan berpaling (idbar) dari Allah SWT. Akal pertama int
berkesesuaian dengan pena tertinggi (al-(alam al-A’la) yakni hakekat
Muhammad. Sedangkan “ighal” dan “idbar” menunjukkan fungsi barzakh
pertengahan ataw tertinggi antara alam gaib dan alam kasat mata. ™

Dalam khazanah Islam, al-Farabi dikenal sebagai pemikir dalam akal
penciptaan, yakni dengan mengajukan gagasan tentang teori emanasi bahwa alam
semesta ini memancar dari Tuhan dengan melalui akal-akal yang jumiahnya
sepuluh.®® Tuhan berfikir tentang dirinya. Pemikiran merupakan daya. Daya
pemikiran itu menciptakan “akal pertama”. Akal pertama berfikir tentang Tuhan
dan dirinya, daya ini menghasilkan akal kedua dan langit pertama. Akai kedua ini

berfikir puia tentang Tuhan dan dirinya, menghasilkan akal ketiga dan bintang-

* Armstrong, Kunci, 32.

> Jbid, 120.

55 Abuddin Nata, Imu Kalam, Filsafat, den Tascwnf: Dirasah Istamivah TV (Jakarta. PT Raja
Grafinde, 2001}, 120 .
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F. Korelasi Antara Qalb, Nafs,Ruh dan Akal

Memang agak sulit untuk menemukan korelasi antara masing-
masing dimensi spirifual tersebut di atas dan membutuhkan suatu penalaran
yang lebih mendalam karena tidak ada stratifikasi yang jelas antara
keseluruhannya. Ngfs yang menurut beberapa ahli sufi merupakan strata
terendah, namun dalam kenyataannya nafs juga mampu meraih derajat
yang terfinggi pada dirinya sendiri maupun dengan Aliah. Begitu pula
dengan dimensi yang lain, hati misalnya yang dianggap sebagai fakultas
tertinggi, juga memiliki sisi gelap vang jusfru menjerumuskan, selain sebagai
jantung spiritual, hati juga merupakan tempat terpadunya kejahatan dan
kebatkan.

Pendapat yang Iebih sedikit mewakili mungkin dapat dilihat dari apa
yang diajukan oleh Javad Nurbakhsy dalam psikologi sufi’® tentang hirarki
antara keempat dimensi tersebut, ‘yakni yang lebih dikenai dengan istilah
Makrokosmos dan Mikrokosmos yaitu mengambil gambaran diri manusia
sebagai miniatur dari gambaran besar alam raya atau biasa juga diistilahkan
dengan makro-antropos dan mikro-antropos.”’ Sedangkan al-Jilli dalam konsep
mnsan kamil menemukan bahwa makna kosmos dapat disejajarkan dengan
mikrokosmos jami' al-Haqa'iq al-Wujudiyah vyakni dengan pernyataannya

yang meletakkan ga/b manusia sejajar dengan realitas arsy. Kemudian akal

* Nurbakhsy, Psikologi, 8.
*7 AE. Afifi, Filsafat mistik Ibnu Arabi, ter. Syahrir Nawi dan Nandi Rahman (Jakarta :
Gaya Media Pratama, 1989), 118-119.
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manusia berada pada dataran galam, nafs sejajar dengan lauhul mahfud:,
pengetahuan manusia adalah gugusan bintang-bintang (kowkab) dan kekuatan

penggerak manusia (ruh) diartikan sebagai matahari, demikianlah seterusnya.™

Bagi Nurdin ar-Raniry, alam raya adalah “cerminan” untuk melihat hasil
ciptaannya dan insan kamil adalah implementasi sifat-sifat Allah dalam

kehidupan sehari-hari.”

Untuk menemukan hirarki yang sepadan dengan alam manusia, dalam
terminologi mistik dikenal sebuah kaidah yang menyatakan “only the like
knows the like” yang berarti bahwa hanya yang sama yang bisa saling
mengetahui.®® Pernyataan ini mengacu kepada kesejajaran antara aspek-aspek
didalam diri manusia dengan lapisan-lapisan yang ada di alam raya, atau
dengan pengertian yang lain bahwa masing-masing lapisan alam raya
makrokosmos hanya dapat dikenali oleh manusia melalui aspek-aspek yang ada
pada ‘Girtiya Tikrokosmos yang sejajar dengan ldpisan lapisan-iapisan tersebut.
Melalui konsep ini dapat terlihat adanya suatu korelasi antara spiritualitas dan
wujud spiritual yang berinteraksi serta memberi pengaruh pada kondisi kedirian

manusia, seperti mukjizat, karamah.®® Bantuan malaikat, godaan syetan,

*1bid., 120.

sgSyul-cur, Menggugat, 74.

*Nurbakhshy, Psikologi, 8-9.

“"Mukjizat berarti kelebihan supra-rasional yang diberikan Allah kepada para nabi dan rasui-
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penalar, akan tetapi akal yang terbuka hakekat pengetahuannya dan penalaran
melalui galb. Pada tahap inilah manusia akan menjalani masa-masa terakhir
dart mi raj kepada Allah.

Dari sini dapat dilihat betapa rumitnya pemahaman spiritualitas yang
ingin dibangun Islam, utamanya tasawuf karena pada pembagian dimensinya
juga ditemukan pembagian-pembagian lagi dalam dirinya sendiri yang pada
akhirnya justru bermakna ganda (ambiguitas) dalam diri spiritualitas itu sendiri
karena itu sintesa yang bisa didapatkan dari beberapa keterangan di atas adalah
adanya kenyataan bahwa spiritualitas yang diinginkan Islam adalah “makna
kedalaman™ karena hanya dengan cara seperti itulah segala sesuatu yang
terkandung dalam perjalanan ataupun pemaknaan spiritualitas menemukan

kedirtannya menuju kedirian yang hakiki.



BAB II
SPIRITUALITAS SHALAT DALAM

PANDANGAN AL-GHAZALI

Sebagaimana dinyatakan pada bab sebelumnya bahwa al-Ghazali memberikan
suatu kritikan kepada ahli figh yang lebih melihat gerakan jasmani sebagai peletakan
dasar hukum dan menafikkan gerakan batin kecuali pada niat. Sebenarnya bagi al-
Ghazali sendiri hal ini berpulang pada kenyataan bahwa ilmu lahir dan ilmu batin
merupakan hal yang kontradiktif, baik dalam praktis ataupun teoritis karena
pemahaman setiap orang yang berbeda tentang kedua hal tersebut, sehingga
terkadang menghasilkan suatu perbedaan tersendiri dalam menerima dan memahami
perintah agama. Karena itu, shalat bagi al-Ghazali tidak saja merupakan sarana
ibadah yang diwakilkan gerakan kepada Allah, namun juga mengisyaratkan
perjalanan vrohami ¢ Sempurnanyaic shalat hanya ‘2kas | terformulasikan apabila ada
keselarasan antara gerak jasmani dan rohani. Karena itu kehadiran hati merupakan

spiritualitas yang tidak dapat ditawar untuk menciptakan keselarasan tersebut.

A. Karakteristik Spiritualitas Shalat
Hadirnya spiritualitas adalah mutlak dalam shalat, karena ini adalah ruh
shalat yang sesungguhnya. Bagaimana mungkin sebuah kehidupan akan berjalan

bila tanpa ruh didalamnya. Apakah akan dapat dikatakan ketundukan mutlak bila
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hanya “raga saja” yang ditundukkan tanpa “jiwa” ?. Seseorang yang sedang
bershalat adalah sedang berdialog dan bermunajat kepada Allah, karena tidak akan
ada sesuatu selain dzikir, do'a, giyam, ruku’, sujud dan julus. Apakah lisan hanya
akan melafadzkan kata-kata tanpa menghadirkan maknanya ataukah gerak
jasmaninya hanya gerak anggota badan tanpa nyawa, sesungguhnya sulit sekali
menilainya tanpa adanya suatu dasar yang pasti. Al-Ghazali sangat mengecam
orang-orang yang melaksanakan shalat hanya sebagai kewajiban saja tanpa
menyertakan spiritualnya, walaupun al-Ghazali sendiri menyadari bahwa tidak
mungkin bagi semua orang untuk mensyaratkan hal tersebut secara tegas
mengingat bahwa tidak semua orang dapat melaksanakannya. Bagaimanapun juga
dalam sudut pandang figh, gerak hati dan anggota badan walaupun tanpa

menyertakan  spitualitas adalah berfungsi “cukup” sebagai penggugur
kewajibannya.'! Untuk itu secara bijaksana al-Ghazali menyatakan bahwa hanya
bagyiliborang ayang isnerass tidak dnampusuntuk dneénerapkan spiritualitas: adalah
dengan cara kembali kepada dalil-dalil syar’i, karena dalil-dalil tersebut tidak akan

mungkin membebani seseorang kecuali dengan apa yang mampu untuk
dilaksanakannya.’

Spiritualitas sebagai ruh dalam shalat merupakan suatu konsentrasi

tersendiri yang membentuk suatu kesatuan utuh dan saling bertautan antara satu

lAJ-Ghaz:alli, Asrar as-Shalat Dalam Ihya’ Ulumuddin (Beirut : Darul Kutub, tt}), 161.
2Sr:)f:nﬁaxjo, Al Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta : YPPA, 1971), 72.
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dan lainnya karena masing-masing saling mendukung dan mempengaruhi bagi
yang lainnya. konstelasi ini al-Ghazali merangkaikan dalam enam karakteristik:
Hudurul qalb (kehadiran hati), tafahhum (pemahaman), 7a dzim (penghormatan)
haybah (takut disertai pengagungan), raja (harapan) dan haya’ (malu).’

Hudurul qalb sebagai karakteristik pertama adalah bermakna kosongnya
qalb dan segala sesuatu yang tidak ada hubungannya dengan apa yang diucapkan
ataupun dilakukan. Kesadaran tentang ucapan dan perbuatan tidak akan pernah
berpisah begitu pula dengan pikiran yang menyertainya. Qalb merupakan jantung
spiritual yang dapat divisualkan lewat gerak anggota tubuh namun juga bersifat
non visual dan hanya dapat dilihat dengan mata hati.* Qalb merupakan cerminan

keilahian karena itu semakin bersih sebuah cermin berarti semakin bersih galb dari
hal-hal yang berada di luar shalat ataupun di luar Allah, maka semakin kuat daya
yang dimiliki untuk dapat menerima tarikan “ruh keilahian™. Makna ;":hudiur”
menyiratkan suatu keadaan bahwa seorang hamba harus dapat menghadirkan
hatinya dalam setiap gerak atau bacaan shalat dan harus tetap dapat menjaganya

selama proses tersebut berlangsung tanpa berpaling. Bagaimapun juga galb intuisi

suprarasional atas berbagai realitas trasenden yang berhubungan dengan Allah.

}Al-Ghazali, dsrar ..., 162.
‘Al Ghazali, 4jaib al-Qalb, dalam Thya’ Ulumuddin, Jilid 11T (Beirut : Darul Kutb, tt), 3.

*Javad Nurbakhsy, Psikologi Suft, terj. Afif Rahmat (Yogyakarta : Fajar Pustaka Baru, 1998),
188.
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Hudlurul qalh sebagai sebuah bentuk “kesadaran” agama merupakan
aspek “mental” dan aktifitas agama yang pada akhimya akan melahirkan suatu
pengalaman keberagamaan, dalam bentuk keyakinan yang dimanifesasikan
melalui tindakan® Inilah yang diinginkan al-Gha;aIi dengan menamakan suatu
“himmah” (motivasi kuat) untuk dapat menghadirkan spiritualitas shalat.
Motivasi ini nantinya akan melahirkan suatu dorongan untuk melakukan tindakan
secara “sadar” dan memiliki peranan yang sangat penting dalam menciptakan
“hudlurul qalb”.

Sebagai makhluk yang memiliki kemampuan transformatif untuk
menjadi apa saja, manusia dapat selalu berubah seperti halnya alam semesta
tergantung kualitas motivasi manusia dalam menyerap cahaya Tuhan.” Motivasi
ini, dalam shalat dapat dibangun melatui dua jalan, yakm ekstrinsik dan intrinsik.
Motivasi ekstrinsik adalah berupa kesadaran bahwa shalat adaiah perintah Aflah
SWT. dan merupakan tuntutan pertama yang akan ditanyakan Allah SWT. serta
kenyataan bahwa shalat merupakan tanda penghambaan manusia kepadaNya.
Sedangkan motivasi instrinsiknya adalah berupa dorongan keinginan yang kuat
pada diri manusia bahwa pelaksanaan shalat hanyalah untuk Afiah SWT. semata-
mata dan adanya keinginan vang kuat untuk memperoleh kedekatan (al-guirb)

denganNya. Kedua kategori ini terangkum dalam terminologi “iAsan” yang

i Zakiyah Darajat, /imu Jiwa Agama (Jakarta: Bulan Bintang, 1970), 4
 Murtadha Muthahhari, Manusia Sempurna, 11.



6l

secara istilah mengisyaratkan bahwa apabila engkau tidak mampu melihatnya
“maka sesungguhnya Allah SWT. metihatmu” sebagai motivasi instrinsiknya. 2

Selanjutnya karakteristik kedua yang dihadirkan 'al-Ghazali “adalah
“tafahhum” yang berupa upaya pemahaman secara mendalam makna-makna
yang terkandung dalam setiap rangkaian shalat. Akan tetapi ada kalanya hati
tidak selalu hadir bersama rangkaian shalat seperti seseorang yang mengucapkan
do’a, hatinya hadir bersama ucapan tersebut, namun tidak hadir dalam
“maknanya”. Tafahhum vang diinginkan al-Ghazali adalah upaya hati untuk
memahami makna yang ada dalam rangkaian shalat. 7afahhum menckankan
“makna” bukan sekedar isi saja pada kehadiran hati, karena bagaimana mungkin
pemusatan hati dapat tercapai jika galb disatu sisi harus disibukkan oleh “arti”
saja bukan “makna™? apabila dikaitkan dengan keberadaan ajaran agama Islam
yang bersifat doktrinal, ° maka fafihhum dapat lebih didekatkan agar
sakramentalitas yang ada pada bacaan ataupun gerak shalat tidak sekedar
pelaksanaan yang lepas begitu saja, namun dapat memberi sesuatu yang lebih
mendalam dan lebih berarti dalam “memaknakan” ayat-ayat Tuhan.

Karakteristik ketiga yang diajukan oleh al-Ghazali adalah “ta’dzim”

yang berintikan pengagungan dan penghormatan, ini merupakan aspek lain dari

® Said Hawa, Jalan, 36-37.
® Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama (Jakarta: Paramadina, 1996), 176-177.
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hudurul galb maupun tafahhum.'® Agung adalah salah satu sifat yang mutlak ada
pada Alfah selain sifatNya yang lain. Ta’dzim mi dapat terpantul pada dirt manusia
dari dua jenis ma’rifat (pengetahuan khusus) yakni : pertama, ma’rifat tentang
keagungan dan kebesaran Allah, ini adalah salah satu dari pokok-pokok keimanan.
Seseorang yang tidak memiliki rasa percaya sepenuhnya akan keagungan dan
kebesaran Allah tidak akan mungkin jiwanya dapat berta’dzim kepadaNya. Kedua,
ma’rifat tentang kehinaan dan keremehan diri bahwa dirinya adalah ‘abd yang
walaupun indertemenis namun tetap memiliki ketergantungan padaNya.

Dua ma 'rifat inilah yang berkolaborasi dalam diri manusia dan menciptakan
ta’'dzim, karena salah satu tidak mungkin dapat berdiri tanpa adanya yang lain.
Apabila seseorang menyadari eksistensi Allah namun melupakan kehinaan dirinya
sendiri, maka ia beranggapan bahwa ia mampu tanpa kehadiraNya. Dua macam
ma 'rifat ini merupakan pengetahuan yang sangat primordial pada diri manusia dalam
beragdifia Ketikacmanusia niengakui dadanyan Ssesuatu?i yang sAgungg Besary Xang
Menguasainya, maka hal ini merupakan refleksi dari kelemahan dan kekurangan
dirinya. Pengetahuan  primordial  inilah melahirkan ritual atau tata cara
penyembahan tertentu, menurut tingkatan pengetahuanNya sebagai ungkapan
dari ta’dzim  tersebut.  Ketika  manusia mengetahui  eksistensi dirinya,
maka ia  memiliki kecenderungan untuk bertanya tentang eksistensi

yang ada di luar dirinya. Karena itu, wajarlah  apabila dikatakan

10 Al-Ghazali, Asrar ..., 162.
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bahwa barang siapa yang mengetahui eksistensi dirinya maka ia akan dapat
“meraba” Tuhannya. Sesungguhnya ungkapan ini merupakan suatu perintah bagi
manusia yang berpikir untuk mengenal dirinya karena hanya dengan itu, 1a dapat

mencapai pengetahuan tentang Tuhannya.'' Hal ini mengisyaratkan suatu bentuk

perjalanan spiritual yang dimulai dari diri sendiri sebagai jiwa rendah kemudian
mendekati “jiwa tinggi” karena ketika manusia mencapai “jiwa tinggi” ia akan
dapat memandang Tuhannya.

Apabila pengetahuan abadi tentang Tuhannya semakin tinggi maka akan
semakin tinggi pula rasa fa'dzim yang ada pada dirinya. Peningkatan ta 'dzim ini
nantinya akan terformulasi dalam suatu “haybah” yang merupakan karakteristik

keempat dari spiritualitas shalat. “Haybah” bermaknakan ketakutan yang disertai

dengan kekaguman karena besamnya kemampuan (qudrat) Allah dan
keperkasaanN ya.'” Sesungguhnya Allah tidak merasa “butuh” terhadap hambaNya
tapi hambaNyalah yang therasa butuh kepada-Nya: i

Dalam kacamata al-Ghazali, korelasi antara haybah dan ta’dzim

melahirkan suatu perasaan fajub dan takut, namun penuh keta 'dziman pada diri

manusia ketika dihadapkan pada kemutlakan Allah, keagungan dan trandensiNya

"Nurbakhsy, Psikologi .., 8.
}EAJ—Ghazali, Asrar ..., 163

“Nico Syukur Dister, Pengalaman dan Moftifasi Beragama (Yogyakarta : Kanisius, 1988),
40— 41. )
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ketakjangkauanNya dan kekuatanNya. Namun disisi lain ketakutan dan
ketakjuban hamba i akan menmmbulkan suatu sikap pada ‘dirn hamba ufitik
selalu menjaga dirinya agar berada dalam batas-batas tata krama (adab) kepada-
Nya dengan selalu berpegang teguh pada masa penghambaan (ubudiyah).

Dari salah satu kutub tersebut timbul pula suatu perasaan yang didasarkan
bahwa Allah Maha Penyayang. Al-Ghazali menggambarkan refleksi atas
perasaan tersebut dengan ungkapan “rgja” yang merupakan karakteristik kelima
yang berarti harapan segala apa yang diminta hamba-Nya. Seorang hamba harus
yakin bahwa Allah Maha Zuff dan memiliki kasih sayang. Rgja’ hanya dapat
ditimbulkan oleh keyakinan mendalam tentang Maha Rahman dan RahimNya
Allah. Raja’ adalah perlambang keterpautan hati pada sesuatu yang
diinginkannya terjadi di masa yang akan datang, hati menjadi hidup oleh
harapan. Raja’ memiliki perbedaan mendasar dengan ‘famanny (hayalan), Raja’
adalahitharapan- yangdisertai usahaiuntuk dapatiimeraihnya. sedangkan-tamanyy
adalah sebaliknya. Dalam khazanah sufisme Raja’ adalah salah satu sisi yang
selalu beriringan dengan khawf'” disisi lainnya.

Ketika seorang hamba mengetahui melalui mukasyaffah bahwa hamba
tetaplah hamba dan Allah tetaplah Allah (bu'd) maka sang hamba akan berusaha

mendekatkan diri kepada Allah dan pada saat inilah Sang Pecinta merentangkan

% Khawf adalah suatu perasaan takut karena kekuasaan Allah dan QudratNya dan
pengetahuan tentang kelemahan diri sendiri.
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harapannya sedemikian rupa schingga Allah sebagai kekasih akan “tiba” atau
“berbicara” atau ‘menghampiri”, bahkan bisa_jadi,sekadar. ‘memandang’ saja.
Sisi khawf dalam prosesi ini adalah adanya ketakutan dari sang pecinta bahwa
bu'd tersebut bersifat terus menerus dan permanen,bukan hanya sementara.”> Ali
ar Rudzbary berpendapat bahwa ; takut dan harapan adalah laksana sepasang
sayap burung manakala kedua sayap itu seimbang, maka sang burung dapat
terbang dengan sempurna dan seimbang pula. Namun apabila salah satu dari
keduanya tak berfungsi maka hal tersebut akan menjadikannya tak dapat terbang
dan apabila rasa takut dan harapan tidak ada pada manusia maka ia akan
terlempar kejurang kematian.'®

Al-Ghazali menempatkan raja’ pada dua sisi, sebagai ganjaran atas shalat
dan sebagai ekspresi ketakutan pada hukumNya apabila ia lalai atau khilaf.
Bagaimana pun  juga bagi al-Ghazali, seseorang yang telah melaksanakan
shalat, menghaturkan  sembah dan ta'dzim layak untuk mengaharapkan
ganjaran atas apa yang telah dikerjakannya. Allah adalah Maha Rahman
dan Rahim dan  sangat pengaruh kepada hambaNya. Apabila harapan
itu ada maka sang hamba akan selalu berusaha untuk menyesuaikan
diri  dengan apa yang  diinginkan Allah.  Sedangkan pada sisi

lamnya raja’  juga membentuk diri dalam rasa segan dan takut

" Amatullah Armstrong, Kunci Memasuki Dunia Tasawuf, teri. M. Nasrullah dan Baiquni
(Bandung : Mizan, 1996), 238.

*Imam al-Qusyairi an-Naisabury, Risalatun Qusyairiyah, ter. Lukman Hakim (Surabaya :
Risalah Gusti, 1997), 134.
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atas hukuman yang dijatuhkan Allah apabila mereka lalai atau lengah dari perintah
Allah.

Sisi kedua ini lebth ditekankan al-Ghazali dalam bentuk Aaya’ yang
merupakan Kkarakteristik terakhir yang berintikan suatu perasaan tidak pantas
menerima Rahman-Rahim Allah apabila lalai atau lengah dalam melaksanakan
perintahNya. Haya' merupakan sayap yang sangat kuat sebagai katalisator ibadah
seorang hamba. Karena saya’ tersebut adalah timbul oleh adanya perasaan kekurang
sempurnaan dalam melaksanakan ibadah dan kesadaran diri dalam ketidak
mampuannya melaksanakan ta’dzim kepada Allah sebagaimana seharusnya sesuai
dengan pengetahuan diri akan cacat dan penyakit yang berkaitan dengan jiwanya
sendiri, kekurang ikhlasan, keburukan Iika-likunya serta kegandrungannya kepada
duniawi. ' Semua ini akan dapat terwujud dengan pengetahuan tinggi tentang
keagungan  Allah dan betapa pun kecil dan remehnya, tampak ataupun
tersembunyi i - Pengetahuan ; Allah , terlepas. . dari persyaratan ruang dan wakmm, !’
Haya’ merupakan rasa malu hamba dihadapan Allah seraya mengetahui
bahwa Allah melihatnya dan alam nyata maupun  alam bathinnya. Kesadaran
terus menerus berupa rasa malu tersebut merupakan salah satu sarana bagi sang

hamba untuk selalu berpegang pada tali ikatan penghambaan.'®

17 Madjid Fachri, Sejarah Filsafat Islam, ter. Mulyadi K. (Jakarta : Pustaka Jaya, 1987), 306.
'8 Imam al-Qusyairi, Risalatul ...,253.
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Demikianlah karakteristik spiritualitas shalat yang diajukan al-Ghazali dan
secara kronologis spiritualitas shalat memiliki uratan dan sifat yang Saling
berinteraksi antara satu dan lainnya untuk menciptakan bangunan kokoh dalam
kerangka iman. Hudlurul qalb, sebagai karakteristik yang pertama merupakan
pintu untuk memasuki fafahfium, ta’dzim, kemudian dari ta 'dzim yang dilandasi
ma rifat diri dan ma 'rifat tentang Tuhan akan melahirkan haybah, raja’ dan haya’.
Dari sini ada dua sisi yang harus dicermati untuk mengetahui spiritualitas tersebut
yakni sisi yang ada pada manusia dan sisi yang ada pada Allah.

Pada sisi manusia berupa “keadaan diri” bahwa dirinya adalah ‘abd yang
memiliki kelemahan, sehingga dituntut untuk selalu memberikan penghambaan
kepada Allah. sedangkan sisi pada Allah adalah kenyataan yang ada pada
eksistensinya. Bahwa Dia Maha Agung, Maha Besar, Rahman dan Rahim, dan
semua sifat-sifat yang melengkapiNya. Dart sini al-Ghazali mensyaratkan snatu
pembersthan diri  terutama galb, karena keberadaannya sebagai cerminan
keilahian. Cerminan ini merupakan sebuah kausalitas karena hanya cermin yang
bersih dan bercahaya saja yang dapat memantulkan wajah Ilahi secara terang dan
jelas. Semakin seorang hamba berusaha untuk mendekatkan diri (dengan
pengalaman spiritual) maka akan semakin besar kemungkinan baginya
mendapatkan “kedekatan” dengan Allah, begitu pula sebaliknya. Dari kausalitas
ini al-Ghazali meletakkan manusia sebagai ‘abd yang juga memiliki indeterminis
karena berhak memilih jalan yang ingin ditempuhnya, sedangkan Allah sebagai

obyek juga tidak akan tinggal diam dengan segala usaha yang dilakukan hamba-
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Nya. Perimbangan ini jelas merupakan suatu konsekuensi logis bagi “kedua” sisi.
Manusia harus berusaha mendekatinya dan Allah (dengan segala sifat baiknya)

akan menjawab apa yang diinginkan hambaNya.

. Esensi Spiritualitas Shalat

Tidak dapat disangkal bahwa apa yang diinginkan al-Ghazali dengan
spiritualitasnya adalah sebagai sebuah jalan untuk mencapai shalat yang khusyu’
karena hanya shalat yang khusyu’lah yang dapat diterima oleh Allah SWT.
Banyak sekali penafsiran yang diberikan berkaitan dengan kata kAusyu’ menurut
para sufi. Khusyu’ adalah tegaknya hati di hadapan Allah. Sahl bin Abdullah
mengatakan bahwa syetan takkan pernah berani mendekati seorang yang khusyu’
hatinya. Bagi Hasan al-Basri, khusyu’ adalah rasa takut yang terus menerus dalam
hati, sedangkan Junaid mengatakan bahwa khusyu’ hanya akan ada jika hati
menghinakan dirinya di hadapan Yang Maha Tahu Kegaiban. Ada pula yang
menyatakan bahwa k/usyu’ dalam shalat berarti tidak menyadari siapa yang ada di
kanan dan kirinya, khusyu’ adalah kegentaran hati secara tiba-tiba ketika
kebenaran terungkapkan secara tiba-tiba pula, atau kegentaran hati ketika dikuasai
hakekat. Sedangkan Syaikh ad-Daggag menyatakan bahwa k#usyu’ mirip dengan
perkataan bahwa hati nurani seseorang dikhidmatkan sambil bermusyahadah

kepada Allah SWT. dan beberapa penafsiran lainnya.'* Walaupun demikian ada

YIbid, 152-153.
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suatu pemahaman yang sama, bahwa k/usyu’ adalah suatu bentuk pernyataan yang
berintikan tunduk dan fawadlu’ dan tenangnya hati serta anggota badan kehadapan
Allah. Hal ini didasarkan atas riwayat “jika khusyu’ hati dan jiwa seseorang maka

akan khusyu’ pula seluruh anggotanya”.*’

Bagi al-Ghazali sendiri khusyu’ disamping fa’dzim dan haya’ merupakan
persyaratan yang harus dipenuhi dalam perjalannya menuju Allah yang nantinya
akan memancarkan cahaya di dalam hati dan pada tahap selanjutnya merupakan
kunci bagi ilmu mukasyafah. Dalam kaitan ini orang-orang yang ferkasyafkan
rahasia langit dan bumi dan rahasia-rahasia keilahian akan menemukannya,
terutama dalam sujudnya. Pada stadium inilah jarak antara manusia Tuhannya
sangatlah tipis bahkan termat dekat “bersujudlah dan mendekatlah™.

Ada dua unsur yang terdapat dalam mukasyafah, manusia sebagai subyek
dan Allah obyek. Hal ini melahirkan beberapa kategori mukasyafah dalam dunia
sufi . vakni mukasyafah yakni kasyf al-Aqli, Kasyf al-Bashari, Kasyf Qawny, Kasyf
Imani dan Kasyf lahi*' Kasyf al-Aqli penyingkpan memakai media akal
merupakan tingkatan intuitif yang paling rendah, Allah tidak dapat diketahui dan
di cintai melalui akal, karena akal akan membelenggu dan menghalangi manusia
memasuki tahapan-tahapan akhir kenaikannya, “bumi dan langit tak kan

sanggup memuatku, namun hati hambaku yang beriman akan sanggup

*Moh Sholeh, Tahajud (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001), 130.
*'Nurbakhsy, Psikologi..., 9.
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\1‘,‘

melaksanakannya”. > Kemudian basyf" Bashari adalah penyingka '; \WSual nya;:a S
karena penyingkapan yang terjadi adalah transformasi dari media mplaax;Allah
dalam suatu peristiwa, tindakan atau ucapan manusia, seorang yang “suci” bisa
menjadi media bagi penyingkapan visual ini, kasyf Arwahi berupa penyingkapan
hal-hal metafisik dan supra-rasional, selanjutnya kasyf imani yang berupa
penyingkapan iman, melalui ketulusan iman seorang mukmin, kadar intensitas
penyingkapan ini dapat berfungsi sebagai katalisator bagi seorang mukmin yang
mengaktifkannya untuk lebih banyak lagi mencari ilmu dan pengetahuan.
Tingkatan kasyf yang tertinggi adalah Kasyf Hahi yakni penyingkapan “wajah
llahi” yang merupakan buah manis dari ibadah yang istigomah, kekasyafan ini
terjadi secara langsung ketika pengetahuan Allah telah berteleportasi kedalam hati
hamba dan pecintaNya. Pada dataran ini tampaknya al-Ghazali mencoba
menekankan pentingnya usaha yang keras yang harus dilakukan untuk menggapai
mukasyafal tertinggi pada dirinya,

Sebagai sarana komunikasi, spiritualitas yang diajukan al-Ghazali
merupakan penerjemah bagi jiwa atas apa yang diinginkan Allah pada hambaNya.
Peranannya sangat penting karena bagaimanapun juga dalam komunikasi antara

pencipta dan ciptaan tidak akan melampui penciptaNva.”* Hudlurul galb di sertai

tafahhum yang mendalam, Aaybah dan raja’ akan menghasilkan ta 'dzim dan haya’

21bid,, 160.
23'ﬂmnstrong, Kunci ..., 239.
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yang tinggi pada diri ciptaan. Al-Ghazali menyatakan secara implisit bahwa hmba
dan Tuhan tetaplah Tuhan (bu'd) karena “jarak™ seperti ini adalah sarana bagi
hamba untuk mendekatkan diri kepadaNya. Al-Ghazali tampaknya pula tidak
menerima faham wahdatid wujud karena bagi al-Ghazali dalam dataran ini apabila
seseorang hamba adalah bersatu dengan Tuhan maka bagaimanakah mungkin ia
akan mengadakan penyembahan bagi dirinya ?

Al-Ghazali lebih cenderung pada magam farg dan jam farq mengisyaratkan
kondisi yang dihubungkan dengan tingkah laku manusia dan upayanya, seperti
menegakkan wbudiyah dan segala seseuatu yané layak dengan kemanusiannya.
Sedangkan jam’ Berarti segala sesuatu yang datang dari al-Haqq seperti
munculnya makna-makna dan datanglah kelembutan serta lahimya ihsan.**
Kondisi ini merupakan bagian dari penyaksian segala bentuk perbuatan. Barang
siapa yang menyaksikan dirinya dihadapan a/-Hagq dengan segala ketaatannya
dan. ketundukan serta kehinaan dirinva maka, sang hamba berada dalam kondisi
tafrigah sedangkan apabila ia menyaksikan dirinya dihadapan a/-Hagg dengan
perbuatan-perbuatan yang didelegasikan dari af’al Allah maka ia telah
menyaksikan al-Jam’. Secara tak logis al-Ghazali mengisyaratkan kedua kondisi
tersebut karena seorang hamba haruslah berkondisi farg dan jam’. Apabila
seseorang tidak memiliki posisi yang demikian itu, maka ia tidak akan memuliki

penghambaan “wbudiyah” kepada Allah. Sedangkan orang yang tidak berposisi

% Al-Ghazali, Asrar .., 163.
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Jjam ' maka ia tidak pernah merasakan ma 'rifatNya. Dari sini dapat ditarik benang
merah bahwa “setengah shalat milik Allah dan setengahnya untuk hamba”™.

Kondisi ini akan dapat dilihat lagi dalam perintah Allah untuk segera
bertebaran di atas permukaan bumi yang berarti bahwa manusia telah kembali
kepada kemanusiannya dan dari sini dapat dilihat seberapa jauh shalat memberi
pengaruh pada kejiwaan dan perilaku manusia karena bagaimanapun shalat
adalah mencegah kekejian dan kemungkaran. 7a 'dzim atas ma 'rifat kehinaan diri
dan ma’rifat Keagungan Allah yang diiringi haybah karena takut siksaanNya dan
haya’ karena merasa lalai dalam memenuhi perintahnya harus disertakan di Inar
kehidupan shalat.inilah makna penjagaan shalat. Apabila seorang hamba
berbicara dengan Tuhannya melalui sirrinya terhadap apa yang dimunajatkannya
kepadaTuhan kemudian mendengarkannya melalui “gal/b” apa yang telah
dikatakannya tersebut, Allah menghampirinya untuk membuka tabir dirinya
maka 1a berada dalam stadium jam .

Secara moral shalat yang berlandaskan spiritual memiliki nilai
konversi berupa  berkelakuan  lebih batk dalam  sikap terhadap
ajaran dan  tindakan  agamanya, hal 1 mengisyaratkan bahwa
tindak tanduk yang dilakukannya setelah selesai melaksanakan shalat

merupakan  demonstratif  dalam garis agama menurut  dataran
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siagnaya. Konversi tersebut sangatlah berkaitan erat dengan tuhapsn-
tahapan shalat dan sealw dengan proses jiwa.”
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Masa tenavg periama dalam proses konversi adalah serupa dengan keadaan

pra shatat, kemudian adanya konflik jiwa adalah selaur dengan pertentangan batin

ketika berpisah dengan keserangen duniawi dalam takbirand sthram, kemudian

peristiwa kouverst ity sendirl borepa mdnmgfeh yang diberikan Allah, vamg
sclamjotnya  menwmbubkan rase tentram karesm ma'rifr tontang Redmman dan
KohimNye, Terakbir adaleh okspresi konversi itu sendirt secars demonstrasif
datem kehidupan schari-hart.

Dari sewos graian yang relab diwjuloan al-Ghaoali maks dapat ditangkep
beberape hal yeng menyangkut spivitual yang dilnginkan al-Ghazali, yakni adanya
garis Himer anfaes spiritualitas dalar membangun shalat yang semparns adatak
karena adanya kenyatasu bahwa perjslanan robmni den jasmard dadano shalat haras
e, Sk, ehiviem, stlet g, e o pada elinapms pagt gkon
melaldrkan mudasyafah berupa  penyingkapen rahasis-rehasia langit dan sabasia-
cehosin keflabian. Sebagal seorang suft ab-Chazslt menempatkan divinya secara
sangat bijaksans kareps ab-Ghazali jugs tidsk mesinggatkan syeri'ar lafunya
warens eengejar esoferik. Baginys perjalansm spivitual karesiab divootat dengen
perjatanan rage terlebih dehwde Karesanys perjalanan rubant vang diinginkan al-

Ghaeali tidakdlab melepasken divi dagk syariat. Al-Ghazali teckibat pisvei dalam

“Dravaint, Mo ..., 138-140,
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begitu pula sebaliknya, karena apabila salah satu diantara keduanya tidak sesuai
maka. - tiada artinya, pelaksanaan shalar tersebut. Yang akan terjadi hanyalah shalat
raga saja atau shalat batin saja.”

Secara terperinci a-Ghazali memaparkan implikasi spiritual shalat tersebut
secara kronologis dan berurutan, dimulai dengan hal-hal yang mendahului shalat
yang merupakan rangkaian antara adzan, thaharah, menutup aurat, menghadap
kiblat, givam dan berniat kemudian pada rangkaian shalat selanjutnya.”®

Pada panggilan adzan yang harus diperhatikan adalah kedahsyatan
panggilan hari qiamat, karenanya bersegeralah untuk memenuhinya untuk
mendapatkan kelembutan panggilanNya nanti. Adapun thaharah memiliki tiga
aspek yakni aspek tempat shalat sebagai hijab terjauh, pakaian sebagai hijab
terdekat dan badan sebagai Ahijab yang melekat. Inti dari semuanya adalah
pembersihan hati dan penyuciannya karena kesucian tiga aspek tersebut sangatiah
berkaitan dan saling mempengaruhi dan hanya dapat dilaksanakan dengan motivasi
yang kuat, tobat. Kemudian dalam menutup aurat raga dan batin. Aurat raga yang
harus  ditutupi dari pendangan orang lain dan aurat batin yang berupa aib-aib
dan pikiran-pikiran  jahat hanya dapat ditatupi dengan haybah, ta’dzim dan

haya’. Qalb pun haruslah dapat diarahkan hanya kehadiratNya. Tentunya dengan

™ Dalam khazanah mistik jiwa Islam dikenal adabya shalat Dhaim yaitu shalat yang hanya
didasarkan pada gerak spiritual saja dan menafikan gerak raga yang ada dalam shalat. Lihat dalam simuh
et.al, suluk the mistical poetri of javanese moeslem, Bratakesawa, shalat shaim mulat sarira, dan beberapa
pustaka mistik jawa lainnya.

8 Al-Ghazali, Asrar..., 74-80.
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mengkosongkan pandangan mata dan pandangan hati dari segala sesuatu selain
Allah.

Qiyam merupakan sikap tegak dihadapan Allah, untuk itu hendaklah kepala
sebagai anggota tertinggi di tundukkan sebagai isyarat ketundukan hati, tidak
sedikitpun Allah luput memandang manusia. Disitulah kehadiran spiritualitas
sangat dibutuhkan agar tercipta suatu ketika manusia menyadari bahwa ia ada di
hadapan Allah. Selanjutnya ketika bermat, spiritualitas shalat terwujud pada saat
adzan (tekad) yang kuat untuk memenuhi perintah-Nya, melaksanakannya dengan
sempurna dan berusaha mengindarkan diri dari segala sesuatu yang
membatalkannya baik secara figh maupun secara batin. Mengikhlaskan waktu
untuk menghadapNya, memperoleh keridlaanNya disamping itu agar memperoleh
kedekatan denganNya. Secara fisik al-Ghazali menggambarkan situasi pada awal
melaksanakan shalat dengan ungkapan “Dahimu berkeringat karena malu,

» 29

tubuhmu gemetar karena haybah dan wajahmu pucat karena takut”.

Takbir dilihatnya dari dua sisi, lidah karena mengucapkannya dan hati yang
menyakininya. Keselarasan keduanya adalah mutlak karena dusta seperti apapun
kecilnya akan terlihat di mata Allah. begitu pula ketika membaca do’a iffitah,
“wajahtu wajhiya” ketika wajah dhahir dihadapkan ke baitullah maka wajah
batin haruslah terarah kepadaNya semata. Karena boleh jadi kita tidak melihat

baitullah secara dhahir tetapi wajah Allah tak mungkin dapat didustakan. Oleh

Y Ibid. 85.
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karenanya haruslah ditanyakan apakah wajah hati menghadap Allah ataukah masih
menghadap kepada nafsu. Ketika membaca “hanifam musliman” maka harus
diingat sabda Nabi “seorang muslim adalah yang kaum muslim lainnya selamat

dari gangguan lidah dan tangannya”.’® Inilah refleksi shalat yang berada dalam

dataran kemanusiaan ketika shalat telah usai “wama ana minal musyrikin” berarti
menghilangkan segala syirik yang ada pada diri kita, besar ataupun kecil adanya
“wamahyaaya wamamaati” mengisyaratkan totalitas penyerahan diri tanpa syarat
ke dalam dirt Allah, karena apabila masih tersisa keinginan selain Allah maka
tidak akan dikatakan sebagai totalitas yang sempurna.

Ta'awudz mencerminkan pefmohonan perlindungan dari segala bentuk
godaan dan kejahatan syetan karena syetan tidak akan pernah berhenti untuk
menggoda manusia sampai kapanpun juga. 7a’awudz ini juga bermakna ganda :
“aku mohon perlindungan kepada suatu benteng yang kokoh” sebagai makna
pertama dan usaha kita menghindarkan dir1 dari godaan, adalah makna yang
kedua.

Dalam menjelaskan makna yang terkandung pada surat al/-Fatihah, al-
Ghazali memaparkan kaitannya dengan masing-masing ayat karena al-Fatihah
memiliki suatu makna holistik selain makna-maknanya yang lain. “Bismillahir
Rahmaanir Rahim” bermaknakan permohonan untuk dapat mendapatkan

keberkahan pada permulaan bacaan firman-firman Allah. Jika segala sesuatu

*HR. Ahmad, Tirmidzi, Nasa’i, Hakiem dari Abu Hurairah.
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merupakan perkenaan Allah semata maka tentunya segala puji — al Hamdulillah —
hanya untuk Allah semata — lillah — saja, artinya syukur hanyalah untuk Allah
semata karena segala nikmat adalah dariNya, ketika membaca ar-Rahman ar-
Rahim haruslah diyakini bahwa segala sarana kasih sayangNya menjadi jelas
dalam rahmatNya. Dengan demikian timbullah rgja’ kepadaNya. Setelah itu
ta’dzim dan khawf haruslah dibangkitkan dalam ucapan “maliki yaumiddin”.
Ta’dzim karena hanya Dialah yang memiliki kerajaan dan khawf karena
dahsyatnya hari gigmat dan hari perhitungan. Setelah itu kita harus
memperbaharui pula kelemahan dan kebutuhan serta menafikan segala kekuatan
dan daya diri bersama ucapan “iyya kanasta’in” yakinlah bahwa tidak ada satu
perbuatan ataupun ibadah ketaatan dapat terlaksana kecuali dengan
pertolonganNya dan bagiNya segala puji karena dengan taufigNya kita taat,
khidmat dalam ibadah padanya karena tanpa rahmat dan feufigNya niscaya kita
masuk dalam golongan orang yang terusir bersama syetan terkutuk.

Setelah selesai mengucapkan ta’awudz, basmalah dan hamdalah sekarang
hendaklah memohon pertolongan sepenuhnya kepada Allah. maka kini
tentukanlah permohonan dan seyogyanya permohonan yang merupakan kebutuhan
paling utama. Ucapkanlah “thdinash shiraatal mustagiem” yakni jalan yang
membawa ke sisiNya dan jalan yang membuka keridlaanNya. Inilah ucapan yang
harus diiringkan dengan penjelasan dan perincian. Penandasan dan penyaksian
jalan tersebut yaitu “jalan mereka yang dikaruniakan nikmat kepadaNya “yakni

jalan para Nabi dan shiddiegin, syuhada dan shalihin”, bukan jalan orang yang
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menegaskan “Allahu akbar” dan mengajukan do’a lainnya yang diinginkan
menurut apa yang diriwayatkan. Kemudian tambahkan rasa tewadlu’ dengan
melakukan sujud yang kedua.

Pada waktu tasyahud, posisi duduk haruslah beradab, ucapan yang mantap
bahwa semua shalat, amal dan pekerti adalah Allah semata, demikian pula seluruh
kerajaan hanyalah milikNya. Inilah makna “attahiyatut thayyibah™ hadirkan pula
pribadi mulia Nabi Muhammad dan hakikatnya dengan ucapan “salamun alaika
ayyuban nabiyyun warahmatullahi wabarakatuhu” ketulusan akan hal tersebut
akan sampai kepada beliau agar menjawab salam tersebut dengan lebih sempurna.
Kemudian salam untuk diri sendiri, dan bilangan hambaNya yang saleh “salamun
‘alaina wa’ala ibadilahis shalihin”. Setelah itu memperbaharui syahadat dan
tkatan janji denganNya dan rasul-nya sekaligus untuk membentengi diri
denganNya. Kemudian dilanjutkan dengan do’a-do’a yang matsur yang
diriwayatkan dari Nabi SAW. dengan segala kekhusu 'an dan ketawadiu an.

Setelah semua rangkaian di lalui dengan organ dan hati secara terpadu
maka tibalah pada salam pamungkas shalat, pertamanya ditunjukkan para malaikat
dan para kaum muslimin, agar mereka menjawabnya dengan jawaban yang lebth
sempurna, sekaligus tanda syukur kepadaNya atas ‘aufigNya karena mampu
melaksanakan shalat dengan sempurna. Kemudian salam yang kedua adalah
sebagai ucapan selamat tinggal kepada dunia karena merasa bahwa hidup yang

dijalani tidak akan lama lagi.
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Dalam kaitan ini khawf dan haya’ adalah sisi yang harus dihadirkan dalam
“hudurul qalb”. Takut apabila shalat yang dijalankan tidak diterima atau adanya
kebencian Allah yang disebabkan karena dosa yang nyata maupun yang
tersembunyi, saya’ karena kelalaian yang mungkin terjadi ketika menjalankan
adegan-adegan shalat.

Ada beberapa catatan vyang diajukan al-Ghazali berkaitan dengan
spiritualitas shalat utamanya yang berkaitan dengan bacaan-bacaannya yakni
penggolongan mushallin yang melakukan shalat kepada tiga golongan :

1. Golongan orang yang membaca hanya dengan gerakan lidah belaka tanpa
menyertakan gal/b untuk mengiringinya, inilah golongan awam.

2. Golongan orang yang lidahnya bergerak dalam hatinya mengikuti gerak
lidahnya. Dengan demikian ia seolah mendengar dari orang lain, golongan ini
masuk kedalam golongan ahlul yamin.

3. Golongan orang yang hatinya lebih cepat mencapai makna-makna yang
dibacanya ataupun yang dilakukannya sehingga lidah merupakan penerjemah

bagi hatinya, golongan inilah yang orang yang rm«rqcn‘mubmm.31

Tingkatan mushalli ini tercipta karena adanya pencerapan yang berbeda
antara masing-masing orang tentang makna-makna dan sesuai dengan tingkat
pemahaman yang dimilikinya dan kadar ilmunya. Selain itu tingkat kebeningan

jiwa dan kebersihan hati juga merupakan faktor yang sangat dominan dalam

' Al-Ghazali, Asrar ..., 165.
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menciptakan tingkatan shalat ini. Namun yang tidak boleh dilupakan bahwasanya
shalat merupakan kunci hati karena dengan shalat akan tersingkap rahasia-rahasia
digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id

dan makna-makna dalam kalimat ataupun gerakan, pun akan tersingkap pula

rahasia keilahian bagi mereka yang menjaga shalatnya.

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id

digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id digilib.uinsa.ac.id



BAB YV

PENUTUP

A. Kesimpulan

Al-Ghazali memutlakkan kehadiran spiritualitas dalam setiap gerak dan
bentuk ibadah, apalagi dalam bentuk ibadah shalat. Karenanya al-Ghazali
menjelaskan secara metodik lewat beberapa karakteristik dari pandangannya
tentang spiritualitas shalat. Hudurul qalb sebagai karakteristik yang pertama
adalah berarti memutlakkan kehadiran hati karenan dialah jantung spiritual,
disusul kemudian fafahhum sebagai sarana menangkap makna, fa’dzim
sebagai bentuk kekaguman yang melahirkan pengagungan, haybah sikap
yang melebihi fa'dzim, raja’ sebagai ungkapan pengharapan balasan atas apa
yang dikerjakan dan haya’ sebagai benteng yang membatasi diri dari sesuatu
yang tidak: mesti, dilakukan .dalam shalat. Bagi, Mushallin spiritualitas ini
merupakan sarana untuk dapat menemukan kediriannya, dan bagi Allah,
spiritualitas ini adalah katalisator untuk “menghampiri” hambaNya.

Implikasi yang timbul melalui spiritualitas shalat dalam pandangan Al-
Ghazali adalah terciptanya garis linier antara shalat dan khusyu'. Secara
praktis seseorang yang sedang menghadapkan dirinya dalam shalat haruslah
menciptakan kekhusyu’an dalam penghadapannya tersebut. Dan secara
teoritis, hanya shalat yang khusyu’ sajalah yang akan “mempertemukan”

hamba dengan TuhanNya.
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B. Saran

1 Ve deadaiah Gadan’ Vg iuttiditensiotal kit iti pendlitian dar kajiati
tentang dimensi-dimensinya harus dapat lebih di intensifkan dan lebih
diperluas lagi mengingat keberadaannya yang sangat hegemoni dalam dunia

Islam.
2. Sebagai sebuah ritual yang bersifat doktrinal, shalat harus dapat
diterjemahkan melalui berbagai ragam penafsiran agar makna yang

terkandung didalamnya tidak sekedar makna formalitas.
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