Hagqiqat al-muhammadiyah
(Penyucian jiwa perspektif thariqat al-Tijaniyah)

Persoalan penyucian Nafs (jiwa) merupakan persoalan penting dalam
rangkaian disiplin pengamalan ajaran Islam. Terutama saat memahami
manusia. Jiwa dianggap sebagai salah satu unsur organ rubani yang berwujud
imateril. Akan tetapi keberadaannya berpengaruh pada organ fisik yang
berwujud materil. Kulminasinya pada aspek perilaku. Wajar, jika jiwa dibahas
bertujuan untuk memahami tingkah laku manusia. Dan pendapat mengenai
teknis penyucian jiwa, akan dipengaruhi oleh latar belakang pemikiran
spiritual tentang jiwa itu sendiri. Dan disesuaikan sesuai dengan latar
belakang tarekat masing-masing. Termasuk didalamnya yang dikemukakan
Syaikh Ahmad bin Muhammad a/-T7jani dalam tharigat al-Tijaniyab.

Saat banyak perbedaan pemahaman proses penyucian jiwa, muncul
sosok pemikir yang mengemukakan idenya lebih komprehensip, yakni Syaikh
Ahmad alTijani. Bertolak dari kulminasi pemikiran terpadu antara filosof,
psikolog dan sufi menguak tabir penyucian jiwa yang dianggap cukup rumit.
Ahmad alTijjani ingin menampilkan cara penyucian jiwa yang berbeda
dengan para muwassis al-tharigat lainnya. Bahkan menguraikannya dengan
memperhatikan berbagai pendapat yang kontroversi menjadi sebuah
kesatuan yang utuh. Beliau menunjukkan efektifitas pemahaman terhadap
hagiqat al-Mubammadjyah sebagai salah satu cara untuk menyucikan jiwa,
melalui pendekatan pemahaman dan riyadbabshalawat al-fatib dan janbaratu al-
kamal. Pada akhirnya Ahmad a/-Tjjani memberikan alur, bahwa kepentingan
pemahaman baqgigat al-Mubammadiyah dalam proses penyucian jiwa dalam
raga manusia, sebagaimana pentingnya perhatian terhadap organ lainnya
(seperti akal, rubh, galb dan sejenisnya) dalam badan. Maka manusia akan
berubah statusnya, sesuai dengan manajemen yang diperlakukan atas jiwa,
termasuk dalam proses penyucian jiwanya.

Tujuan yang ingin dicapai dari penelitian ini adalah, untuk lebih
memahami teknis penyucian jiwa dalam pemahaman para pemikir terdahulu.
Kemudian dibandingkan dengan konsep yang ditawarkan Ahmad a/Tjjani
sebagai salah satu sosok pemikir muslim berlatar belakang sufi. Dan
sesudahnya muncul kejelasan tentang proses penyucian jiwa melalui
pendekatan pemahaman hagigat al-Mubammadiyah. Dalam hal ini peneliti
menggunakan metode analisis  deskriptif, menekankan pada sisi
fenomenologi.

Penulis berharap, konsep penyucian jiwa yang telah dikemukakan
Ahmad a/-Tjjani, menjadi bahan kajian umat Islam disamping produk
pemikiran filosof barat, psikolog, sufi dan mufassir sebelumnya, yang banyak
dianut oleh para ahli tharekat umat Islam. Dan pemahaman Syziéh Ahmad
al-Tijani, menjadi kbazanah pemikiran dalam Tasawuf dan Ilmu Jiwa dalam
ajaran Islam.
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Rabb ! kami berharap, agar perahu kehidupan ini
tidak selalu oleng, karena cahaya yang menipu.
Tetapi berilah misykat yang menerangi dengan

Jjelas, yang tertuju pada cinta kami pada-Mu.
Rabb ! Limpahkan kepada kami kemampuanb
untuk senantiasa menjadi pengabdi sejati, hingga
kami dapatkan ridha-Mu
Rabb ! temukan kamu dengan hqaiqat al-
Muhammadiyah, agar selalu mengarahkan hidup

menjadi lebih bermakna
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Kata Pengantar

Puji dan Syunkwur, senatiasa dipanjatkan ke hadapan Rabb yang
mengurus serta mengatur sekalian alam. Shalawat serta Salam semoga
selalu terpancar dari dgat yang Baga pada abdinya yang murthadba,
Sayyidina Muhammad Sallallabn ‘alaihi wa alibi. Rabmat serta Inayah Yang
Maha Murah semoga selalu tercurah pada sekalian hambanya, tanpa
membedakan antara yang benar dan salah. Taufig serta Karomah Yang
Maha Pencinta, semoga selalu tertanam dalam diri orang-orang yang
mencintainya berikut orang-orang yang telah mencintai orang yang
dicintai-Nya.

Setelah melalui berbagai kendala jaman dalam kurun waktu yang
cukup panjang. Dengan menembus berbagai hambatan dan rintangan
pemikiran. Akan tetapi berkat do’z semuanya, harapan penulis, kini telah
selesai, walaupun akan banyak dijumpai kekurangan. Maka dengan penuh
rasa hormat, penulis menghaturkan terima kasih serta mohon ma’af yang
sebesar-besarnya kepada semua pihak, yang telah memberikan dorongan
moril dan materil, hingga tercapainya tujuan penulis.

Semoga tulisan ini berguna bagi berbagai kalangan yang berharap
memahami tentang konsep penyucian jiwa melalui pemahaman bagigat al-
Muhammadiyah dalam pemikiran syaikh Ahmad a/l-Tjjani dalam tharigat al-
Tijaniyah.

Akhirnya penulis bet-do’a, Jazaakallah kbairan katsira, Amien.

Bandung,

Penulis
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BAB I
PENDAHULUAN
Jiwa Manusia dan Haqiqat al-Muhammadiyah

A.  Konstruk Haqiqat al-Muhammadiyah

Dalam tubuh manusia terdapat organ bathin yang disebut jiwa.
Seringkali memasukan pembahasan jiwa dalam tiga disiplin ilmu, yakni
Psikologi, Tasawuf dan Ilmu Akhlaq. Jiwa telah menjadi inti pembahasan
dalam membahas psikologi atau ilmu jiwa. Pada dunia Arab dikenal
dengan I/mn al-Nafs. Apabila dikelompokan, maka psikologi dimasukkan
kepada rumpun nafsiologi. Di kalangan pemikir bidang tasawuf,
pembicaraan mengenai hal ini juga telah dianggap popular. Hampir
semua madzhab sufi, memasukkan pembahasan jiwa sebagai kata kunci
memahami perubahan pada diri manusia. Kadang-kadang disiplin ilmu
figthpun membahas tentang jiwa. Hanya saja sering menyamakan
kedudukannya dengan al-galb.

Para sufi mengenalkan istilah jiwa dengan sebutan “Nafs”, dalam
bahasa ‘Arab. Diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia menjadi jiwa.
sebahagian ahli jiwa di belahan barat menyalinnya menjadi psikologi.
Namun tidak memasukkan unsur sox/ di dalamnya. Menurut tata bahasa
‘Arab, kata @/-Nafs, memiliki banyak makna. Di antaranya mengartikan
kata “Jasad”, darah, bagian dari manusia, dzat sesuatu, keagungan,
kemulyaan, himmah dan iradah. Platonis memandang sebagai filosof
menyatakan @/Nafs bukan sebagai jisim, tetapi merupakan molekul
partikular yang mampu menggerakkan badan.!Segala hal yang terkait
memfungsikan dengan baik terhadap jiwa, merupakan bagian yang
diharuskan. Termasuk segala upaya untuk menyucikannya. Dengan
demikian maka pembahasan mengenai jiwa, bukan hanya “milik” sufi,
namun juga dibahas dalam literatur karya filosof terdahulu. Pada
dasarnya para sufipun adalah tergolong pemikir yang membahas tentang
anatomi ruhani manusia. hingga mampu menjelaskan tentang keberadaan
sesuatu yang dianggap tidak mudah dicapai oleh rasio.

Quthb al-Din a/-Sirazi berpandangan bahwa jiwa adalah gidam al-
nafs, mengimplikasikan bahwa jiwa telah eksis sejak permulaan. Lawannya
adalah hudutsu al-Nafs (temporalitas atau ketetapan jiwa yang diciptakan

! Dr. Jamil Shaliba, a/-Mujam al-Falsafy, Darr al-Kottob al-Lubnany, Beirut, tahun 1973,
hlm 474,



dalam waktu pada momen penciptaan tubuh).? Maksudnya, bahwa jiwa
terwujud, awal proses penciptaan makbiug secara sempurna. Dalam
tharigat al-Tjjaniyah, jiwa dipandang sebagai dzas yang memiliki kekuatan
tersendiri. Kekuatan inilah yang mengantarkan manusia untuk melakukan
interaksi bathin dan dbabir dengan fenomena ghaib. Kesuciannya dianggap
dapat menggapai pengetahuan iahiyah. Termasuk di dalamnya
pemahaman terhadap konsep Nur Muhammad sebagai awal dari kejadian
makbing. Dan hagiqat al-Mubammadiyah sebagai bagian dari dzat suci yang
bersumber dari Allah  “Agze wa Jalla.  Syaikh ‘Ubaidah  al-Tijani
memandang bahwa pembicaraan jiwa dan asal muasalnya yang dikaitkan
dengan hagigat al-mubammadiyah adalah hakikat batin, yang merupakan
hakikat dati wwur ilahiyah. 3 Beliau membahasnya dalam istilah Naur
Mubammad.

Plato, sebagai salah seorang filosof Yunani memberikan
pandangan, bahwa jiwa diciptakan sebelum tubuh. Setelah tubuh
mengemuka, maka barulah bergabung dengannya. Meskipun secara
biologi dinyatakan bahwa, keberadaan badan (tubuh) lebih dahulu
mengada dibandingkan dengan jiwa. Karena dinilai bahwa jiwa tercipta
setelah akal. Lain halnya dengan Aristoteles dan Ibnu Sina, mereka
berpendapat bahwa jiwa tumbuh dan berkembang secara bersamaan
(serentak). Descrates menganggap jiwa sebagai dzat yang berpisah dari
tubuh secara fungsional, sehingga terjadi tidak saling bergantung antara
keduanya.4Terlepas dari perbedaan pendapat tentang sejarah kejadian
jiwa. Yang jelas jiwa dianggap memerlukan perhatian khusus. Mulai dari
melakukan tindakan pemeliharaan, hingga penyuciannya. Para sufi
sepakat bahwa jiwa merupakan unsur bathini yang memerlukan perlakuan
istimewa, untuk mendapatkan derajat yang sangat tinggi.

Imam a/-Ragy berpendapat bahwa a/Nafs, adalah sesuatu yang
tunggal, seakan-akan hendak berdiri dalam dua keadaan, yakni kadang-
kadang memahami bahwa Nafs dipengaruhi oleh faktor luar, hingga
keasliannya sebagai yang tunggal akan berubah, misalnya Nafs ammarab.
Ini akan terpicu faktor luar yang mendorong kemunculannya. Atau

2 John Walbigdge, The science of mystic light, diterjemahkan oleh Widodo, S.Si menjadi
Mistisisme Filasafat Islam, Sains dan fkearifan Limuminatif, Quthbn al-Din al-Sirazi, Kreasi
Wacana, tahun 2008, hlm. 167.

3 Syaikh ‘Ubaidah bin Muhammad, Mizabu al-Rabmal al-Rabbaniyati fii al-Tarbiyab bi al-
Tharigabh al-Tijaniyah, Musthafa al-Babi al-Halabi, Mesir, tahun 1961, hlm. 18.

4 Murtadha Muthaharri, Pengantar Pemikiran Shadra, Filsafat Hikmah, Mizan, Bandung,
tahun 2002, hlm. 108.



kadang-kadang dipahami bahwa ketunggalannya yang asli > perlu
dipertahankan, agar mampu menunjukkan bahwa Naff mempunyai
kinerja sendiri, tanpa dorongan faktor manapun. Seperti pergerakan awal.
Gerakan ini tidak dipengaruhi faktor luar, akan tetapi apabila rangsang
masuk, maka akan tercipta pergerakan baru, atau pengenalan akibat
keadaan sendiri, yang demikian itu merupakan kinerja Nafi.6 Aristoteles
memahami jiwa sebagai gambaran jisiz. Bahkan menganggap mimpi
sebagai salah satu gambaran jiwa, bukan sekedar 7/baz Tuhan, Dewa atau
segala sesuatu yang berbau ke-dewa-an (divine)’. Kemudian, jiwa terbagi
menjadi beberapa bagian, yang ditulis berdasarkan derajat dari terendah
menuju tertinggi, ialah :

Jiwa wvegetativa ( anima vegetatif ), yang terbatas pada fungsi-fungsi,
seperti makan, minum, berkembang biak. Terdapat pada tumbuhan. Jiwa
animal ( anima sensitiva ), yang mempunyai fungsi, seperti Pendirian dan
Pergerakan. Dipahami bahwa antara tubuh dan jiwa mempunyai kinerja
timbal balik yang terjadi secara kontinu. Keadaan ini hampir didukung
oleh semua aliran spiritual, hanya saja mereka tidak dengan mudah
merumuskan keadaannya. Untuk menjawab serta menjelaskan hal ini,
Ibnu Sina menggunakan pandangan ilmu kedokterannya. Antara lain
menjelaskan tentang kinetja otak serta fungsi masing-masing komponen
yang ada di dalamnya, menurut beliau, itulah yang kemudian akan
menyimpan potensi jiwa berikut memori yang ada padanya. Ia
menjelaskan kedudukan masing-masing letak memori seperti commo sense
berpusat dari otak bagian depan, sedangkan ilustrasi berpusat di bagian
belakang, imajinasi terletak pada jaringan tengah otak dan angan-angan
pada bagian ujungnya. Jiwa ini disebut juga animal sonl® Disini tampak,
bahwa Ibnu Sina mencoba mengawinkan fisiologi dengan teori psikologi,
bahkan mencampurkan materi dengan b, tanpa menjelaskan bagaimana
keduanya berinteraksi, tidak segannya ia memandang sebagai sesuatu
yang rumit, jika mengkaji interaksi di atas®.

SKetunggalan yang asli itulah, yang sering disebut fizhrah (otisinal). Kemudian, lingkungan
akan besar pengaruhnya, terhadap segala tindakan yang akan dilakukan oleh #afs, yang
secara konkritnya akan tampak pada jasad.

¢ Fakhruddin a/-Ragy, al-Nafs wa al-rub wa syarh quwwabuma, tetj. Rub dan Jiwa tinjanan filosof
dalam persepektif Islam, oleh HM. Zoerni dan Joko S. Kahar, Risalah Gusti, Surabaya,
tahun 2000, hlm,.91. Yang menjadi jiwa ini adalah entitas tunggal yang melihat,
mendengar, mencicipi menyentuh pada dirinya. Terdapat daya khayal dan daya pikir.

7 Sigmund Freud, The interpretation of dream, texj. Lafsir mimpi oleh Apti Danarto, Ekandari
Sulistyaningsih dan Exrvita, S.Psi, Jendela, Yogyakarta, tahun 2000, hlm.3.

8 Dr. Ibrahim Madzkour, Filsafat Islam, metode dan penerapan, Rajawali Press, Jakarta, tahun
1996, him.242.

? Dr. Ibrahim Madzkour, Filsafat Islam , hlm. 245.
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Jiwa berpikir ( anima intelectiva ), yang menggunakan fungsinya
sebagai pendorong untuk berpikir aktif serta berusaha 0. Plato
mengidentifikasi Nafs sebagai jaubhar rubani, dan jiwa mempunyai
kehidupan sendiri dalam alam di atas keinderaan, dalam alam fana
sebelum kehidupan ini tercipta. Bahkan membaginya menjadi dua alam,
yakni alam cita, kemunculannya adalah jiwa sebagai pendukung susunan
alam abadi. Sedangkan keduanya merupakan alam keinderaan yang lebih
rendah. Jiwa ini terikat pada badan, maka mengenal perubahan benda
melalui panca indera!'. Jiwa inilah yang akan dilakukan tindakan
penyucian dalam ajaran Islam. Dengan maksud menghilangkan pengaruh
buruk dari faktor luar yang mempengaruhi kesuciannya sebagai wujud
originalitas (fithrah). Bukan saja harus disembuhkan, karena diyakini telah
mengalami perubahan akibat lingkungan yang memaksa untuk merubah
kondisinya.

AFKindi mendefinisikan jiwa sebagai sebuah kesempurnaan
esensial bagi jisim, yang tanpanya jisim tersebut tidak dapat berfungsi
sama sekali. [iszmz akan binasa jika ditinggalkan jiwanya. Ia berpandangan
bahwa jiwa adalah jauhar basith (jaubar tanggal). Pada rumusannya a/-Kindi
tidak menyebutkan asal muasal jiwa seperti yang dikemukakan Plato,
yakni dari alam /dea. Hanya saja a/-Kindi menegaskan bahwa setelah jisin
ini mati, jiwa akan segera berpindah!? (tidak menyebutkan kehancuran).
Selain itu juga, sebagai kelengkapan dati kesempurnaannya. Pemeliharaan
atas jiwa tersebut harus diperhatikan. Inilah yang yang dikenal dengan
konsep fazkiyat al-nufus (penyucian jiwa).

Konsep ini lebih mengedepankan sisi pemeliharaan serta
pemulihan bagi kondisi berbagai jenis jiwa, yang mengalami gangguan.
sebab jiwa yang mengalami gangguan atau mengalami kekotoran akan
berdampak pada kinetja jasad-nya. Makanya jasad juga dipandang sebagai
gejala tampak pada jiwa. A/-Ghazali adalah salah satu di antara sekian
banyak sufi yang berbicara mengenai konsep penyucian jiwa. Beliau
beranggapan bahwa jiwa itu adalah pemicu kejahatan. Ini tertulis dalam
beberapa karya besarnya, seperti kitab Ihya Ulumn al-Din dan yang
lainnya. A/-Ghazali juga meyakini bahwa jiwa merupakan bagian dari
anatomi ruhani yang memberikan konstribusi pada tubuh, adapun positif
ataupun negatifnya akan diatur oleh kerja dari beberapa macam jiwa.

10 Prof. DR. Ph. Kohnstamm, DR. G. Palland, Sejarah Llmu Jiwa, Jemmars, tahun 1984,
hlm. 7.

11 Prof. DR. Ph. Kohnstamm, Se¢jarah limu Jiwa, hlm.3.

12 Dr. Ahmad Daudy, Kuliah Filsafat Islam, Bulan Bintang, Jakarta, tahun 1986, hlm. 20-21.

4



Berikutnya, Abu al-Hamid a/fGhazali memberikan gambaran
mengenai beberapa metode tentang azkiyat al-nafs. Sehingga langkah-
langkah ini dianggap sebagai bentuk aplikatif dari serangkaian cara untuk
menundukkan jiwa. Dalam hal ini jiwa dianggap sebagai makhlng Tuhan
yang selalu berkonotasi buruk dan memberikan dampak buruk pada
Jasad, sehingga perwujudannya terlihat pada perubahan perilaku
seseorang. Al-Ghazali memuat secara khusus tentang metode penyucian
jiwa dalam kitabnya yang berjudul Ihya Ulwm al-Din.'3 Adapun  syaikh
Ahmad al-Tjjani lebih mengembangkan dari aspek langkah zazkiyah al-
Nafs versi al-Ghazali. Syaikh Abu al-‘Abbas Ahmad alTijani dalam
tharigat al-Tijaniyah, memasukkan pembacaan dan pendalaman shalawat
sebagai bagian dari upaya fagkiyah al-Nafs. 1a juga menyandarkan pada
asumsi, bahwa semua do’a, termasuk segala upaya harapan dalam do’a
itu, akan terhalang apabila tidak disertai shalawat kepada Nabi SAW!4. Hal
di atas telah menjadi sebuah keyakinan. Dan ini pulalah yang menjadi
sebab para ablu al-Tharigat tidak melepaskan tiga jenis bacaan, yakni
Shalawat, Dzikir dan Istighfar.

Sigmund Freud sebagai seorang pakar psikoanalisa, mengkaitkan
jiwa dengan perilaku seseorang. Terutama, untuk memprediksi
kepribadian. Menurutnya jiwa dapat dianalisa melalui berbagai jalan,
antara lain melalui mimpi. Dengan maksud agar mempermudah, atau
memberikan jalan bagi analisis terhadap #neurosis (jenis gangguan
kejiwaan)!5. Pada kalangan psikolog, jiwa dianggap sebagai dzaf abstrak.
Maka mempelajarinya, hanya sebatas mengungkap gejala-gejala yang
nampak saja. Terutama pada bagian yang erat kaitannya dengan tubuh
seseorang. Sebab anggapannya, gangguan jiwa hanya akan tampak
gelajanya melalui tampilan gerak tubuh. Oleh sebab itu, maka proses
penyembuhan terhadap penyakit kejiwaan, harus terlebih dahulu
menganalisa gejolak jiwa yang muncul pada tubuh (yang mudah
diidentifikasi). Jiwa dipahami sebagai gejala yang mudah ditangkap oleh
indera. Indera juga dianggap sebagai gerbang jiwa. Pada kajian psikologi,
pembahasan jiwa hanya menangkap gejala dari kegiatan-kegiatan fisik
yang inderawi. Karena sikap dan perilaku yang tampak dalam perbuatan
seseorang, seperti mimik asli (tidak sedang main sandiwara). Tidak akan
jauh berbeda dengan gejolak bathiniyah, baik cipta, rasa maupun

13 Abu al-Hamid al-Ghazaly, Ihya Ulum al-Din, Juz. 3, Darr al-Kitab al-Islamy, Beirut, t.t,
hlm.62.

14 Muhammad al-Arabi bin Muhammad bin al-Saih al-Syarqy al-Ammary al-Tijany,
Bughiyyatu al-Mustafidz li al-Syarhi Munyati al-Murid, Darr al-Kotob al-Ilmiyyah, Beirut,
tahun 1971, hlm.127.

15Sigmund Freud, The interpretation of drean, hlm. viii.
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karsanya!S. Filosof muskim yang berbicara tentang jiwa dalam pendekatan
psikologi, salah satunya, adalah Ibnu Bahjah. Pandangannya seperti
Aristoteles, yang mendasarkan psikologi pada fisika. Ia berpendapat
bahwa jiwa berkedudukan sebagai penyata tubuh alamiah. Mulanya ia
membagi tubuh menjadi dua kategori, ialah, alamiyah, yakni yang tidak
menggerakkan dan tidak = a@lamiyah, yakni mampu memberikan
menggerakkan aktif, tidak memiliki pengerak luar. Inilah yang kemudian
disebut penyata tubuh. Ibnu Bahjah menyebutnya jiwa'?. Lain hanya
dengan Ibnu Sina, ia berpendapat bahwa alnafs, adalah salah satu jaubhar
rubani, yang memberikan kesempurnaan atas predikat manusia, yang
terdiri dari kesatuan dari akal dan nafs al-nathigiyah, kemudian muncul
predikat manusia yang nathigiyah's. Selain psikolog, sufipun memakai
istilah 7afs. Yang diterjemahkan dalam bahasa Indonesia, menjadi jiwal®.
Beberapa sufi menganggap bahwa alnafs selalu mengajak pada
keburukan, sehingga menentangnya adalah induk ibadah, bahkan al-hakim,
al-Tirmidgy, sufi abad ke 3 Hijriyah, memberikan pengertian tentang jiwa
merupakan buminya syahwa?. Cenderung kepada syahwat, tidak pernah
merasa tenang dan diam. Dalam hal ini tidak mengkonotasi syabwat
sebagai wujud negatif. Namun lebih dipahami syabwat sebagai sikap yang
memberikan wahana aktif. Abu Yazid al-Busthamy?', al-Kbaraj dan al-
Junaidi menyatakan, bahwa seseorang tidak akan mengenal jiwanya, jika
dirinya ditemani syahwaf?2.

Nafs juga dianggap sebagai tempat bersemayamnya akhlak buruk?
(yang berpenyakit), sebagai lawan dari 75, yakni tempat bersemayamnya

16Dr. Jalaluddin, Psikologi Agama, PT Raja Grafindo Persada, Jakarta, tahun 1998, him. 11.

"M.M Syarif, MA, Para filosof muslim, Mizan, Bandung, tahun 1998, hlm. 152.

18 Syekh al-Rais Abi Ali al-Husain bin Abdillah bin Sina, Rasai/, Intisyarat, t.t, hlm. 243.

YAtabik Ali dan Ahmad Zuhdi Mudlar, Kamus al-Ashri, Yayasan Ali Maksum, Ponpes
Karapyak, Yogyakarta, tahun 1996, hlm. 1932. Kata #nafs diartikan sebagai akal, jiwa,
pikiran, diri, jasad, darah, mata yang jahat, semangat dan hasrat. Demikian pula istilah
ilmu nafs diartikan sebagai ilmu jiwa (psikologi).

2Seringkali  Syahwat dinilai sebagai hawa  al-Syaithani, yang secara kontinu, selalu
mengarahkan swbani, menuju sisi-sisi kesalahan. Jiwa termasuk yang dipengaruhinya.
Sebab itulah, sybawar diperhatikan, sebagai unsur penting dalam kehidupan dunia sufi.
Mereka beranggapan, bahwa syahwaflah, yang dapat menghijab, antara dirinya dengan
Allah ‘Agza wa Jalla.

21Ada yang membaca dengan sebutan Abu Yazid a/-Bishtamy. Panggilan akrabnya adalah
Bayazid.

22 Dr. Amir an-Najar, I Jiwa dalam Tasawnf, Pustaka Azzam, Jakarta, tahun 2001, hlm.
37.

ZPandangan ini, merupakan bukti belum sempurnanya, pemahaman mengenai al-nafs.
Oleh karena itulah Mulla Shadra memaparkan lebih terstruktur dan terarah, agar tidak
terkesan, bahwa al-nafs selalu tersalah.



akblag al-mabmudab (terpuji)®* AL Tustary? mengemukakan pendapatnya
tentang jiwa, adalah sesuatu yang bukan seperti yang telah dikemukakan
banyak orang. Tetapi lebih cenderung pada keberadaan sesuatu, yakni
ditinjau dari sisi etimologis, adalah yang terdapat pada manusia dan
hewan. Yang apabila kehilangan jiwanya, maka keluarlah dari kelompok
makhlng hidup®. Pendapat ini mirip dengan definisi yang dikemukakan
oleh al-Fairuzzabadi, sebagai berikut, “Jiva adalah hakikat sesuatn, dan
substansinya™. Selain sufi (yang bukan kaum tarekat), kaum ahli tarekat
berbicara mengenai #afs, mereka menjadikan pelajaran awal bagi para
salif-nya untuk dapat membina jiwa masing-masing. Jika #afs telah
mengalami ketenangan, maka itu menunjukkan, bahwa kondisi #afi-nya
telah memasuki wilayah muthmainnah. Hal ini akan memudahkan
terjadinya pertemuan dirinya dengan Tuhan (Ma7ifad), meskipun
pemahaman beberapa kalangan ahli yang tarekat ini bervariasi, mulai dari
yang menyamakan kedudukan #afs dengan b, hingga yang
membedakannya. Tarekat Qadiriyah wa Nagsabandiyah memandang adanya
kesamaan antara jiwa dan b yang telah masuk ke dalam jasad,
sedangkan suh yang belum masuk ke dalam jasad dinamakan Jathifat. Jiwa
adalah kelembutan (lthifal) yang bersifat ke-Tuhan-an (rabbaniya)®s. Jiwa
juga memiliki kepadatan (kuiditas), dan kekasaran mistis, sama dengan
citi Jathifah-lathifah, mulai dari berderajatamarab, lawwamab, mulbamab,
mnthmainnah, radbiyah, mardhiyyah, hingga kamilah. Tingkatan ini diyakini
sebagal tangga nafs menuju ma'rifatullah®.Nafs sering diprediksi sebagai
faktor penyebab jatuhnya manusia, dari puncak ma’rifat kelembah nista.
Akibatnya, antara manusia dengan Tuhan, terjadi kesenjangan, yang
dianggap akan memperkecil terciptanya kebersatuan dengan Allah ‘Azza
wa Jalla.

Abi  Abdillah Muhammad bin ‘Aly alHakim  al-Turmudzy
memahami 7afs sebagai wadah untuk melakukan dzkir. Sebab pada
dasarnya #afs merupakan organ ruhani yang di dalamnya terdapat &bawatir
Rabmani. Oleh sebab itu seseorang yang melakukan dzikir dengan benar,
dan melantunkan dgikir yang menggunakan isim dhamir. Pada hakekatnya
orang tersebut telah mengembalikan segala alhwal-nya kepada Allah. Dan

24Abi al-Qasim Abdu al-Karim bin Khawazin al-Qusyairy, a/-Risalah al-Qusyairiyah, Darr
al-Khair, t.t hlm. 83.

25Nama lengkapnya adalah Sahal a/-Tustary.

26Amir an-Najar, Iimu Jiwa dalam Tasawnf, hlm. 38.

27 Al-Fairuzzabadi, Kanus al-Munjid, t.p, t.t, hlm. 225.

2Kharisudin Aqib, a~-Hikmah, memahami teosofi tarekat qadiriyah wa nagqsabandjyah, Dunia
Ilmu, Surabaya, tahun 1998, hlm. 141.

Kharisudin Aqib, a/~Hikmah, hlm. 143.



sesungguhnya Allah sebagai pusat dari segala orientasi dzikir, bukan lagi
istilah HUW.A, HU dan Ana. Itulah sebabnya, a/-Turmudzi mengenalkan
dengan sebutan zafs al-hagq.>

Nafs dipandang memiliki kehidupan yang unik. Sehingga kondisi
kebersihan dan kesuciannya menjadi bagian terpenting, dalam
memfungsikan alnafs. Oleh sebab itulah dalam proses zaziyat al-Nafs,
seseorang harus dapat memahami terlebih dahulu konsep #afs-nya secara
menyeluruh. Agar tidak terjebak dengan pemahaman yang keliru tentang
jiwa. Akibatnya akan keliru saat menyikapi dan memfungsikan jiwa itu
sendiri. Untuk memberikan batasan tentang pembahasan #afs, lahirlah
konsep tazkiyat al-Nafs (penyucian jiwa).

Konsep tagkiyat al-nafsmerupakan bentuk kepedulian ulama
berbagai kalangan, guna menyikapi lahirnya kekotoran jiwa, yang
berpengaruh pada kinerja jasad dan kemampuan ruh dalam menjamah nur
tlabiyah. Semua konsep tentang fagkzyat al-nafs dinyatakan sebagai konsep
yang belum pasti, dan setiap saat akan berubah sesuai dengan keadaan.
Tulisan ini akan memberikan gambaran, dan menunjukkan bahwa sebuah
gagasan atau konsep (konsep penyucian jiwa), merupakan bagian
terpenting dari pembahasan tentang  wafs. A/lGhazaly, dalam
pemikirannya, hanya memberikan beberapa langkah yang sifatnya
pembinaan jismani. Karena beliau anggap pembinaan itu akan dapat
menyentuh zafi-nya. Maka tidak mengherankan, jika masih banyak orang
yang mengangeap perubahan jismani akan berpengaruh pada perubahan
jiwa seseorang.

Kemudian, sorang pemikir Persia yang dijuluki Mulla Shadra, ia
termasuk filosof besar bahkan dikenal sebagai teosofi, yang lahir di Syiraj.
Mengenalkan konsep madzhab Grfani (sufistik) sebagai bentuk pedidikan
kearifannya. Inilah yang proses pengenalan jiwa dilakukan para penganut
madzhab hikmah dan merupakan proses pendidikan jiwa untuk
menggapai sebuah kondisi kearifan (al-bikmab  al-‘arsyiyab), yang
digadangkan pemikir lain dengan istilah penyucian jiwa. Ide di atas
dikemukakan oleh Mulla Shadra yang dikenal sebagai filosof dan sufi
besar pada kalangan madzbab Syi’ah. Dibuktikan dengan pembelajarannya
pada ilmu ‘zasawsf, dengan mengadopsi pemikiran-pemikiran yang
dikemukakan Ibnu ‘Arabi®! serta para pembahas lainnya, seperti, al-Din

30 Abi Abdillah Muhammad bin ‘Aly al-Hasani a-Hakim al-Tirmidyy, al-Syaikh. Kitab
Khatmn al-Anliya, Mathba’ah al-Katsulaikiyah, Beirut, t.t, hlm. 305.

3!Mullah Shadra dijadikan rujukan, karena sama-sama memiliki sumber rujukan dengan
Syaikh Ahmad a/-17jani, yakni mengangkat ide tentang jiwa pada konsep Ibnu Arabi.
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Qun Yawi, ‘Ayn al-Qudhat dan Mahmud Syabistary®2. Pada salah satu
diskusinya, Mulla Shadra memaparkan tentang nafs (jiwa), rub dan _jasad®.
Dalam pembicaraan tersebut Mulla Shadra tidak secara eksplisit
menyebut tentang konsep agkiyat al-Nafs. Namun lebih mengedepankan
sisi penanganan atas alnafs. Yang oleh ilmuwan lainnya dimasukkan ke
dalam bahasan zazkiyat al-Nafs. Keunikan yang ditawarkannya tentang
langkah penyucian jiwa, sangat berbeda dengan yang dikemukakan oleh
para pemikir sebelumnya. la lebih mengutamakan perpaduan dan
kebersamaan antara pembentukan sikap jasad dengan kedalaman spiritual
seseorang. Sehingga didapatkan pengetahuan tentang diri  yang
sempurna. Konsep ini juga telah dikemukakan oleh @/-Ghazaly dalam
karyanya. Yang menyebutkan tentang salah satu langkahnya adalah
mengetahui tentang ‘@b jiwa. Dengan demikian, maka dia akan
memahami cara memulihkannya.

Pada saat para pemikir masih berselisih tentang keberadaan jiwa.
Maka Mulla Shadra menuangkan ide-idenya, tentang jiwa sebagai sebuah
kekuatan prima yang holistik. Berpijak dari paparan Plato, Ibnu Sina,
Aristoteles dan Rene Descrates. Akhirnya muncullah ide Mulla Shadra
yang mengatakan jiwa setelah menjadi r»h, sebagai sesuatu yang bermula
dari material dan berkelanggengan secara spiritual®*. Selanjutnya, terdapat
hal yang sangat dianggap menyolok, ketika Mulla Shadra, sufi lain dan
teosof sebelumnya menawarkan konsep &balwar. Akan tetapi pemikiran
Abi al-’Abbas Ahmad a/-Tjjani dalam tarekat a/-Tjjaniyah, justru tidak
mengenalkan ajaran tentang ini. Kegiatan sejenis penyedirian,
kontemplasi dan ‘z/ah, untuk mendapatkan zfani, dianggap bukan
sebuah keharusan. Bahkan Syziéh Ahmad bin Muhammadal-Tijan,
hampir melarang melakukan tindakan semacam itu. Irfan; menurut beliau
dapat dicapai dengan melakukan komunikasi langsung dengan Rasul
melalui “energi” yang ditimbulkan dari seringnya membaca beberapa
jenis bacaan yang dianggap sakral dalam tharigat al-Tijaniyah. Yakni seperti
shalawat janbaratn al-kamal dan shalawat fatih, serta dzikir-dzikir tertentu.
Baik dzikirlazimab,wadbifab dan Hailalah. Ataupun dgikir-dzikir ikbtiyari
yang telah diajarkan dalam #harigat al-Tjjaniyah.

Mulla Shadra juga memaparkan tentang eksistensi jiwa, yang
dibahasnya bersama dengan penjelasan serta keterkaitannya dengan jasad.

%2Shadra al-Mutaallihin, a/-Hikmah al-‘Arsyiah, tetj. Kearifan Puncak, oleh DR. Dimitri
Mahayana, M.Eng dan Ir Dedi Djuniardi, Pengantar, DR. Jalaluddin Rakhmat, Pustaka
Pelajar, Yogyakarta, tahun 2001, hlm. xiii.

3Murtadha Muthaharti, Pengantar Pemikiran Shadra. hlm. 16.

3*Murtadha Muthaharti, Pengantar Pemikiran Shadra, hlm. 109.
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Sehingga menjadi jelas kedudukan jiwa, dalam posisinya sebagai bagian
dari anatomi manusia. Jiwa dapat dikatakan sebagai salah satu unsur
kedirian manusia. Tanpa kehadirannya, manusia menjadi ada yang kurang
dalam struktur anatominya. Meskipun anatomi tersebut berbentuk ruban:.

Pemikiran Ahmad a/-Tjjani dalam  tharigatal-Tjjaniyah, seseorang
akan dianggap sempurna apabila telah memasuki wagamat pertemuan
dengan Rasul dalam kenyataan, bukan barzakbi dan bukan dalam mimpi.
Tidak lagi pada kondisi bayang-bayang atau diperkirakan seperti yang
digambarkan dalam hadits-hadits tentang zbsan. Dan tidak akan terjadi,
manakala jiwa masith dalam kondisi tidak suci. Inilah yang dianggap
cukup menarik bagi penulis untuk mengamati dari dekat, tentang konsep
tagkiyat al-Nafs yang bermuara pada pertemuan dengan swh Rasulullah
SAW, sebagai perwujudan Nur Muhammad atau Hagiqat al-Mubammadiyab,
dalam wujud manusia sebagaimana pertemuan dengan sesama manusia
yang masih hidup. Para filosof dan sufi juga memiliki keyakinan bahwa
segala bentuk kegiatan jiwa, akan erat kaitannya dengan keadaan tubuh.
Atau sebaliknya, gerakan tubuh manusia dipengaruhi oleh keadaan jiwa.
seperti yang terjadi pada penderita gangguan psikosomatik. Dalam
pandangan ajaran Islam, kebersihan dan kesucian jiwa, berpengaruh
besar, pada tingkat kearifan orang itu.

Kajian tentang kearifan yang diawali dengan penyucian jiwa
banyak tersebar dalam beberapa literatur yang secara yangsung ditulis
oleh pelaku. Seperti Mulla Shadra, dalam kitabnya yang berjudul a/
Hikmabh al-‘Arsyiyah dan al-Hikmabh al-Muta’aliyah atau yang populer di
sebut al-Asfar al-Arba’ah. Buku tersebut adalah karya langsung beliau.
Sedangkan pada tharigatljjaniyah Sayyid Syaikh Ahmad al-Tijjani tidak
menulis langsung bukunya secara khusus. Melainkan tutur para muridnya
yang dituangkan dalam tulisan (kitab-kitab) dengan cara Imia (dikte).
Oleh sebab itu tulisan ini, lebih banyak merujuk pada karya murid beliau
yang terdekat. Dan selanjutnya karena buku-buku tersebut ditulis
berdasarkan hasil dikte dari syaikh Ahmad a/-Tijjani, dan kedudukannya
sebagai buku primer pada kalangan i&hwan thariqat al-Tijaniyab.

Selanjutnya, konsep mengenai pembagaian jiwa, memiliki ragam
yang berbeda antara satu pemikir dengan pemikir lainnya, sesuai dengan
hasil telaah mereka. Mulla Shadra membagi jiwa menjadi tiga kategori.
Yakni jiwa rendah (alnafs al-nabatiyah), jiwa menengah (al-nafs al-
bayawaniyah) dan jiwa tertinggi (alnafs al-nathigiyah)’> Memliki kesamaan
dengan pemikiran Ibnu Sina. Aristoteles, hanya membagi tiga, dua istilah

3Shadra al-Mutaallihin, a/-Hikmah al-Muta’aliyab fii al-Asfar al-Arba’ah, Darr Thya, Beirut,
tahun 1981, juz 9 hlm. 5.
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sama dengan pemikir sebelumnya, yakni wafsal-nabatiyah dan nafs al-
hayawaniyah, terdapat kesamaan, sedangkan untuk nafs al-nathigiyyah,
pendapat Aristoteles yang dikutip dalam kitab @/-Nakjabh, oleh Ibnu Sina
diistilahkan sebagai nafs al-insaniyah. Dan Mulla Shadra juga mencoba
mengkritik pendapat para pendahulu dan filosof masanya yang selalu
menganggap bahwa jiwa hanya sebagai sburah (gambaran) dari gerak
ruhani. Jiwa merupakan jaubaratn al-Kamal (kesempurnaan dari seluruh
kekuatan, bukan hanya dipandang sebagai gambaran ruhani).

Saat al-Ghazaly membagi dengan tujuh macam jiwa dan Shadra
dengan jumlah yang lebih banyak lagi. Berbeda dengana/-Tjjani, beliau
bahkan tidak membagi-bagi istilah jiwa menjadi beberapa kategori. Atau
tidak membahas mengenai bagian-bagian dari macam jiwa. namun lebih
mengutamakan mengakomodir pembagian jiwa menurut pemikiran
ulama terdahulu. Ahmad a/T7jani hanya memberikan fasilitas bagi upaya
penyucian secara universal atau holistik. Dan tidak mengkritisi pendapat
pendahulunya. Belioau juga lebih mengutamakan menjadi “penafsir”
pada tatanan aplikasi dari konsep a/-Turmudyy dan paparan teori yang
dilontarkan Ibnu Arabi.

Pemikiran a/-Tjjani tentang jiwa dan penyuciannya dalam Tharigat
al-Tijaniyah, cenderung menunjukkan wujud nyata dari  konsep
pendahulunya yang dituangkan dalam kitab Khatmu al-Auliya yang ditulis
oleh al-hakim al-Turmndgy dan beberapa karya Ibnu Arabi yang mengarah
pada penafsiran tentang bagigat al-Mubammadiyah ataa NurMubammad.
Perwujudan perilaku ini dibenarkan oleh sejumlah kalangan sufi pada
saat itu. Dan menyatakan memang Ahmad a/-T7jani adalah sosok &hatmu
al-Auljya. Sebagaimana disebutkan kriterianya dalam buku-buku sebelum
terciptanya tharigat al-Tijaniyah. Sosok inilah yang dianggap memiliki
kebersihan ruhani serta kesucian jiwa, persepektif tharigat al-1zjaniyab.

Pembahasan mengenai jiwa yang dikemukakan, Ibnu Arabi, Mulla
Shadra dan Ibnu Sina hampir sejalan dengan paham Aristoteles, yang
memandang jiwa sebagai entelek: (penyempurna). Pertama kali badan akan
teratur alamiyah, dengan kapasitas untuk hidup. Dan menurut Ibnu Sina,
dipahami sebagai substansi immaterial yang mampu meng-“ada”, secara
mandiri dalam badan, bukan sekedar penyempurna. Lebih menitik
beratkan pada kemampuan mandiri, untuk mewujudkan intelek yang
aktual, diperlukan materi untuk peluang wujnd-nya jiwa tersebut®. Ada
pandangan yang hingga kini masih hidup di kalangan kaum musiimin.
Bahwa nafs selalu akan berakibat buruk bagi diri seseorang. Atau memang

36Fazlurrahman, The philosophy of Mulla Shadra, tetj. Filsafat Shadra, Munir Mu’in dan Amar
Haryono,Pustaka, Bandung tahun 2000, hlm. 261.
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diyakini sebagai faktor yang menyebabkan keburukan. Pendapat ini
tersebar dikalangan beberapa sufi, seperti a/~-Ghazaly, yang dituangkan
dalam kitabnya Ibya ‘Ulnmunddin.Maka dalam  tharigat Tijjaniyah lebih
mengutamakan sisi pengenalan dan pemahaman tentang Nur Mubammad,
dengan maksud supaya terjadi perubahan pada jiwa secara total, untuk
bertindak arif (bijaksana). Sebagai muaranya adalah sosok jiwa yang
terbimbing oleh r#h Rasulullah SAW dalam wujud Nur Mubanmad, untak
menampilkan manusia sempurna yang memiliki agblag al-Karimab.

Paparan tentang jiwa juga, banyak dimanfaatkan orang sebagai
rujukan, saat terjadi situasi konflik, baik interpersonal, maupun antar
personal atau kelompok. Maka tindakan yang sering dilakukan adalah
melakukan terapi-terapi psikologis yang mengarah pada perbaikan
struktur jiwanya. Karena saat terjadi situasi konflik itu, dianggap jiwa
sedang berada dalam keguncangan, gangguan atau bahkan dinyatakan
berpenyakit. Mengabaikan tentang jiwa ini, dapat mengakibatkan ke
“hampir” gagalan dalam menyelesaikan persoalan. Oleh sebab itu, jiwa
menjadi bahan pembahasan dan kajian terpenting, saat para pemandu
ajaran Islam menyampaikan wabyn Allah ‘Azza wa Jalla.

Di antara sebahagian dari pemahaman yang dikemukakan oleh
Syaikh Abi al-Abbas al-Tjani adalah bahwa jiwa merupakan bagian
terpenting dalam tubuh manusia, yang memiliki kemampuan untuk
melakukan komunikasi aktif dengan berbagai keadaan tanpa mengenal
seseorang itu telah dinyatakan “mati” menurut pendekatan medis. Atau
saat masih dalam keadaan hidup. Kematian seseorang tidak berpengaruh
pada kematian jiwa. Sebab saat fisik manusia mati, Allah memanggil
jiwanya sebagaimana disebutkan dalam al-Qur’an tentang panggilan bagi
nafs al-Muthmainnah, untuk masuk al-Jannab.

Jiwa diyakini memiliki kemampuan yang sangat besar untuk
memberdayakan pontensi kemanusiaannya. Sehingga perannya dalam
tubuh menjadi motor penggerak, yang mengakibatkan seseorang menjadi
dinamis. Apalagi saat seseorang memelihara jiwanya sampai menemukan
kemampuan untuk mengenal hakikat sesuatu. Salah satunya adalah saat
seseorang menemukan dan memahami hakikat al-Mubammadiyah. Melalui
pemahaman ini, seseorang akan dapat memelihara jiwanya. Selain dinilai
sebagai jiwa yang sehat. Juga akan dapat berkomunikasi aktif antara
dirinya dengan Nabi SAW dalam fenomena budbur al-Rasul. Kejadian ini
mengantarkan para salik zharigah Tijaniyah, untuk bisa memaksimalkan
potensi jiwanya dengan baik dan cara yang telah digariskan dalam aturan
tharigat al-Tijaniyah. Pada desertasi inipun menggunakan paparan berdasar
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pada fenomena dalam bahasan psikologi, yang menurut Edmund Husserl
adalah mengamati pengalaman yang dialami waktu itu?’.

Adapun harapan dari konsep penyucian jiwa dalam harigah al-
Tijaniyah, bermuara pada keterdampingan dirinya oleh Rasul secara
langsung. Bukan lagi sekedar keterdampingan oleh sejumlah ide-ide ke-
Nabi-an yang tertuang dalam a/-badits dan al-Qur’an. Secara otomatis, bila
sesecorang telah didampingi hidupnya oleh kehadiran Rasulullah SAW,
dapat diyakini bahwa orang tersebut memiliki kesucian jiwa. Bahkan bila
telah memasuki wilayah pengenalan hakikat al-Mubammadiyab, seseorang
tidak lagi terikat dengan materi belaka, akan tetapi semua materi menjadi
washilah untuk mendapatkan keshalehan spiritual yang berdampak pada
keshalehan sosial. Orinetasi hidupnya menjadi lebih bermakna dan terisi
oleh aspek kepadatan #abiyah, selain memiliki kemampuan untuk
melakukan aktifitas sosialnya.

Hal lain yang dianggap lebih menarik perhatian adalah konsep Abi
al-Abbas Ahmad a/-Tjjani dalam tharigah Tijaniyah. Ungkapan beliau yang
diimlakan kepada para ikhwannya, menentukan langkah para sa/& dalam
tharigah Tijaniyah, saat memperlakukan jiwa sebagai bagian dari unsur
ruhani yang sering terabaikan pada setiap waktu. Dan bimbingan ini
menjadi bagian dari pembinaan akblag menuju akblag al-Karimab.
Sedangkan wujud akblag al-Karimah adalah tanda dari seseorang
memahami hakikat al-Mubammadiyah. Dengan demikian pemahaman
bakikat al-Mubammadiyah menjadi upaya konkrit dalam melakukan
perubahan serta penyucian jiwa. Karena jiwa akan selalu mendapat
perhatian badbirat Rasulullah SAW.

Dalam hal ini penulis menonjolkan metode Syaikh Abi al-‘Abbas
Ahmad a/-Tjjani dalam penyucian jiwa, karena dinilai memiliki cara yang
berbeda dengan para sufi sebelumnya. Meskipun konsep yang diusung,
merupakan ide yang pernah dilontarkan oleh alTwurmndzi dalam kitab
Kbhatmu al-Anliya, diturunkan dalam bentuk teori oleh Ibnu Arabi dalam
Fushush al-Hikam dan Futubat al-Makiyyah, pada dataran aplikatif Syekh
Ahmad a/-T7jani, mewujudkan dalam bentuk pendidikan ruhani bagi para
muqaddam. Dan dari para muqgaddam kepada ikbwanTharigat al-Tijaniyah®.
Dengan demikian maka penulis mencantumkan beberapa pandangan dari
Ibnu Arabi karena al-Tijani banyak menurunkan konsep Ibnu Arabi pada
dataran aksiologisnya.

3"Henryk Misiak, Ph.D dan Virginia Staudt Sexton, Ph.D, Psikologi Fenomenologi, eksistensial
dan humanistk suatu survei historis, Refika Aditama, Bandung, tahun 2009, hlm. 2.

38Hasil wawancara dengan Syaikh DR. Ikyan Sibawaih, M.A, tanggal 21 Maret 2016,
beliau adalah MugaddamTharigat al-Tjjaniyah di Samarang Garut.
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Untuk lebih menonjolkan sisi perbedaan dan kesamaan dengan
para sufi sebelumnya, penulis membandingkan dengan sesama sufi dan
teori yang dikemukakan filosof terdahulu. Untuk pembanding sufi,
penulis mengambil ide dari Ibnu Arabi, Mulla Shadra dan al-Jilly, karena
dinilai memiliki kesamaan konsep dalam memahami bagigat al-
Mubammadiyah serta berbicara mengenai konsep penyucian jiwa.
Ditambah dengan pemahaman konsep tentang penyucian jiwa dari a/-
Ghazali  sebagai tokoh yang banyak bertolak belakang dengan
pemahaman Ibnu Arabi. Bahkan termasuk Ibnu Sina yang sering dirujuk
Mulla Shadra. Seperti telah diketahui a/-Ghazali termasuk tokoh yang
sangat bersebrangan konsepnya dengan Ibnu Sina. Bahkan a/-Ghazali
menggolongkan pada filosof yang kafir®. Kendatipun a/-Ghazali menilai
“kafir” pada pendapat Ibnu Sina, namun ia mengutip pemikirannya yang
memandang pentingnya sebuah keyakinan dalam mengungkap
ketersingkapan ilabiyah yang oleh Mulla Shadra disebut %fanz. Dan
metode %rfani dalam pertemuan dengan Nabi Muhammad SAW juga
diadopsi oleh tharigat Tijaniyah sebagai sebuah metode penyucian jiwa.
Saat ketersingkapan Azab ruhani yang membuka mata batin nur
mubammadiyah, maka seketika itu pula seseorang akan menjauhi segala hal
yang bersifat maksiat. Dan selamanya akan mengejar kebajikan hakiki.

Kemudian, ada hal yang dianggap menarik bagi penulis adalah
konsep yang ditawarkan Ahmad a/Tjjani, tentang penyucian jiwa melalui
pemahaman tentang bagigat al-Muhammadiyah. Yang berbeda dengan para
ahli #harigab lain sebelumnya. Ahmad a/Tzjanitidak banyak menyajikan
konsep tagkiyah al-Nafsseperti pada al-Ghazali dan #harigah lainya.
mengenalkankgbalwat  yang ditawarkan para  muassistharigat  Zubud.
Pemikiran Ahmad a/-T7jani, lebih banyak mengenalkan serta memahami
beberapa shalamwat yang dijadikan sumber kajian, menuju pemahaman
tentang nur mubammadiyah dan hagigat al-Mubammadiyah. Mulai memahami
secara keilmuan (wujud kerangka teoretik), hingga pelaksanaan ritual
shalawat-nya sebagai aktualisasi dari konsepnya. Tulisan ini lebih banyak
mengamati beberapa hal yang memberikan dorongan pada kerangka
konsep penyucian jiwanya saja. Berdasar pertimbangan beberapa hal yang
terkait dengan pandangan Syaikh Ahmad a/-Tjjani dalam Tharigat al-
Tijaniyah. Yakni, diawali dari a/-T7jani mengklaim dirinya sebagai &batmu
al-wilayah (penutup kewalian), yang setiap langkahnya selalu didampingi
Rasulullah SAW, untuk mengawasi perilakunya agar tidak menyimpang
dati al-Qur'an dan al-Sunnah. Kemudian Ahmad a/-Tijani juga menyatakan

3 Abi al-Hamid ~ Muhammad al-Ghazaly, Almunqidy min al-dbalal, al-Maktabah al-
Sya’biyah, t.t, Beirut, Lebanon, hlm.44.
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tharigat-nya itu sebagai tharigat Abmadiyah®, yang diakui sebagai tharigat
tertinggi versi Tharigat Tijaniyabh. Tharigat al-Tijaniyah memegang teguh a/-
Qur'an dan al-Sunnah*. Oleh sebab itu tidak sedikit yang memandang
tharigat ini sebagai bagian dari pemikiran Wahabi (wahabisme). Karena
idenya yang menghindari pemahaman gburafat dan ibadah yang dianggap
tidak dibenarkan oleh syati’at Islam. Atau yang dinilai menambah dari
yang telah diajarkan Nabi SAW baik saat beliau masih hidup, ataupun
petunjuk Nabi SAW dalam keadaan barzakhy. Bahkan sempat selamat
dari pembersihan para ablu al-Tharigah di wilayah Arab terutama Makkah
dan Madinah, karena dianggap sebagai #harigat yang tidak mengandung
kemusyrikan, dan sejalan dengan pemikiran kalangan wahabisme.

Ahmad a/-Tijani memberikan konsep untuk melakukan penyehatan
jiwa melalui dzikir, khususnya beberapa shalawat yang dianggap akan
menciptakan kondisi akblag al-karimah. Yang pada umumnya shalawat
hanya dijadikan sebagai ibadah mandubah biasa. Tetapi dalam tharigat
Tijaniyah, malah dinilai memiliki kekuatan dahsyat untuk menghadirkan
Rasulullah SAW dengan cara nyata. Juga ditambah dengan keyakinan,
bila telah memasuki pemahaman hagigat al-Mubammadiyah, seseorang
akan mendapatkan Nur Mubammadiyah, yang berfungsi mendampingi
perilaku seseorang, hingea dapat dikategorikan sebagai manusia yang bet-
akblag al-Karimah. Manusia inilah yang oleh a/-Jily disebut sebagai al-Insan
al-Kanil.

Adapun keterkaitan dengan kondisi masa kini, yang telah banyak
pemikiran manusia dipengaruhi oleh produk sain dan teknologi canggih,
mengakibatkan berkurangnya beban fisik, secara otomatis beban jiwa
menjadi bertambah. Semua telah membantu meringankan beban fisik
dalam tinjauan materil. Namun tanpa disadari banyak orang yang merasa
adanya kurang ketentraman, hidup tidak nyaman dan sejenisnya. Hal ini
diprediksi adanya pola pikir yang mempengaruhi pola tindak. Yang
seharusnya memiliki keseimbangan antara tindakan fisik dan non fisik.
Tetapi kini menjadi tidak mendapatkan kondisi Zawazun.

Adapun metode penyucian jiwa dalam pandangan zharigat Tijaniyah
ini dikenalkan. Cara ini, diprediksi akan mengurangi beban sikap
materialisme serta pandangan kotor dari akibat pesatnya laju pemikiran
rasional yang mengesampingkan aspek mistis dalam ajaran agama
seseorang, yang berdampak pada kegersangan spiritual. Memahami hal di
atas, seseorang akan merasa tenang dan nyaman, sebab orientasinya tidak

40 Bukan yang Ahmadiyah yang dicetuskan Mirza Ghulam Ahmad.
41 Abi Abdillah al-Sayyid Fathan bin Abdi al-Wahidi a/-Susy al-Nadbify, Yaqutatu al-Faridal
[fii Tharigati al-Tijaniyah, Darr al-Saqafah, t.t, t.k. him. 9.
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lagi materil. Namun lebih kepada perubahan perilaku dari sifat
madzmumabmenuju kepada sifat mabmudah. Atau yang dikenal dengan
akblag al-karimah. Kondisi yang tidak memiliki keseimbangan antara
pemenuhan kebutuhan jasmani dan ruhani mengakibatkan munculnya
sikap ketimpangan. Dari sikap tersebut akan muncul rasa putus asa.
Seperti yang diungkap dalam perkataan Nietzche dan Schopenhauer.
Mereka menyebutkan “Tuhan telah mati”, karena ia telah mencari Tuhan
untuk menyelesaikan segala permasalahan dunia semata. Namun tidak
mendapatkannya. Demikian juga pandangan bahwa kematian adalah jalan
terbaik bagi manusia, adalah sesuatu yang tidak paham akan makna
hidup. Pandangan ini juga termasuk yang ditentang oleh Abu al-Hamid
al-Ghazali. Menurutnya bahwa setiap manusia membutuhkan pemahaman
tentang jiwa dalam keterkaitannya dengan dimensi #abiyah. Beliau
menyebutnya bahwa #afs merupakan unsur anatomi manusia yang tidak
mati dan selalu hidup. Sedangkan menurut mereka, jiwa termasuk yang
mati dan tidak dapat kembali*2.

Untuk mendapatkan kenyamanan serta ketenangan jiwa, Islam
memberikan cara tepat, yakni dzi&ir. Merujuk pada firman Allah dalam
al-Quran yang menjelaskan tentang dgikir sebagai saran untuk
menenangkan hati. Kemudian bentuk dgz&ir ditafsirkan oleh masing-
masing pemikir secara bervariasi, sesuai dengan kapasitas pemikiran dan
latar belakang pemikiran sufi masing-masing. Selain penjelasan di atas,
masih terdapat hal yang dianggap paling penting, yakni, menunjukkan
bahwa firman Allah yang menyebutkan bahwa dengan ber-dzi&sr itu hati
akan menjadi tenang, diwujudkan dalam bentuk pengamalan sehari-hari,
schingga dapat dirasakan kenyamanan oleh setiap pelakunya. Bahkan
dijadikan alat terapi bagi pengamal dzikimya. Dengan demikian, maka
dzikir dianggap sebagai pemenuhan kebutuhan jismani dan ruhani®. Jadi
dzikir tidak hanya sekedar pemenuhan kewajiban belaka.

Dalam tharigat Tijaniyabh, ternyata ditambah dengan bacaan shalawar
yang dianggap dapat membuka Alzab (penghalang dalam pandangan
spiritual) antara diri seseorang dengan ru#h Nabi SAW. Oleh sebab itulah,
maka tulisan ini lebih menitik beratkan mengamati metode dzzkzr dan
shalawat yang dilakukan tharigat al-Tijaniyah, yang dianggap akan mampu
mendapatkan sebuah pemahaman serta mempertemukan ikbwan al-
Tharigat -~ al-Tijaniyab-bahkan masyarakat umum, dengan hbakikat al-

42 Abi al-Hamid Muhammad al-Ghazaly, Almungidz min al-dbalal, al-Maktabah al-
Sya’biyah, t.t, Beirut, Lebanon, hlm.42.

4 DR. Yunastil Ali, M.A, Jalan Kearifan Sufi, Tasawnf sebagai terapi derita manusia, Serambi,
Jakarta tahun 2002, hlm.151.
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Mubhammadiyah. Diakhirt dengan pertemuan dengan Nabi Muhammad
SAW secara langsung. Atau diyakini kehadiran Nabi SAW saat membaca
shalawat akan mengubah pemahaman terhadap hakikat al-Mubammadiyab.
Dengan kulminasinya adalah munculnya sikap terpuji atau yang disebut
dengan akhlag al-Karimab.

Penyucian jiwa, bukan sekedar dinamika kehidupan. Akan tetapi
lebih dipandang sebagai suatu unsur, yang sangat penting untuk dipelajati
secara mendasar. Selanjutnya, pada Syai&h Abi al-‘Abbas Ahmad a-Tijani,
tampak adanya perbedaan pemikiran yang cukup mendasar tentang
konsep penyucian jiwa. la menganggap, posisi manusia sebagai ‘wbid
(hamba) Tuhan, baru dianggap memiliki validitas yang memadai,
manakala saat melakukan aktifitas, jiwanya tidak sedang terganggu oleh
berbagai persoalan. Untuk itulah, penulis menganggap penting untuk
mengangkat masalah tentang; konsep penyucian jiwa menurut syaikh
Ahmad alTijani dalam Tharigat al-Tijaniyah dan metodologi penyucian
jiwa melalui pemahaman bagigat al-Mubammadiyah menurut Syaikh Ahmad
al-Tijant.

B. Sebuah Harapan dalam Gagasan Syaikh Ahmad al-Tijani

Kulminasi dari penulisan ini, Hasilnya diharapkan dapat
memenuhi kebutuhan masyarakat yang berharap melakukan pensucian
diri sesuai dengan jalan yang ditempuh oleh #harigat al-Tijaniyab,
memberikan penjelasan tentang konstribusi tharigat al-Tijaniyah terhadap
masyarakat muslim dalam kegiatan penyucian jiwa, sekaligus memberikan
pemahaman mengenai kedudukan hagigat al-Mubammadiyah, sebagai
bagian dari konsep filsafat ke-Tuhan-an, yang berbicara tentang proses
kejadian manusia, hingga magam bathin Nabi Muhammad SAW. Yakni
konsep hagigat al-Mubammadiyah. Dalam pembahasannya, konsep hagigat
al-Mubammadjyah akan berbicara mengenai kedudukan Tuhan dalam
ajaran Islam yang dibahas oleh para sufi, sampai pada penjelasan
kedudukan Nabi Muhammad SAW, serta adanya pertemuan antara Nabi
Muhammad SAW dengan wumat sepeninggalnya (setelah beliau
dinyatakan meninggal). Terutama pandangan syaikbAhmad al-Tijjani
dalam tharigat al-Tijaniyah. Dengan demikian, akan tercipta suasana
komunikasi sufistik saat berinteraksi dengan Tuhan dan Nabi
Muhammad SAW dalam bentuk magam bathin, dan mengenalkan metode
riyadbab shalawat yang tidak sekedar melantunkan sya7r belaka. Akan tetapi
lebih menghayati dan menggiring pada suasana fgal/i dengan Tuhan,
serta adanya pertemuan dengan hadbrat Nabi Muhammad SAW secara
langsung atau dalam kondisi barzakhy.
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Buku ini juga diarahkan pada kegiatan mengeksplorasi pemikiran
Syaikh Abu Al-Abbas Ahmad bin Muhammad a/-17jani mengenai upaya
penyucian jiwa melalui pemahaman bagigat al-Mubammadiyah, yang
diimplementasikian melalui riyadbah shalawat al-fatih. Berdasar hasil
penelitian menggunakan pendekatan fenomenologi. Dalam hal ini
psikologi fenomena#t. Untuk mengupas persoalan yang memaparkan
tentang konsep penyucian jiwa, menurutSyaikh Ahmad al-Tijanidalam
tharigat al-Tijaniyab, serta menjelaskan tentang metodologi penyucian jiwa
melalui pemahaman hagigat al-Mubammadiyah menurut Syekh Ahmad a/-
Tijani dalam tharigat al-1ijaniyab.

C. Jiwa yang Memiliki Kekuatan

Jiwa merupakan bagian dari tubuh manusia. namun tidak setiap
manusia dianugrahi pemahaman tentang jiwa. Sebahagian hanya
memandang istilah jiwa dengan sesuatu yang kasat mata. Ini yang
dianggap kekeliruan memahami jiwa. Untuk itulah penulis akan
memaparkan beberapa hal tentang jiwa secara global. Kemudian akan
dititikberatkan pada sebuah konsep tentang penyucian jiwa.

Pada sisi lain a/-Kindi memahami jiwa sebagai kesempurnaan awal
bagi fisik yang bersifat alamiah, mekanistik serta memiliki kehidupan yang
dinamis. Ia sosok fisik yang alami dan memiliki serta mengalami
kehidupan. Makna kesempurnaan dalam pemahaman a/-Kindi adalah
“sesuatu” yang dengannya sosok aljins (genus) menjadi sempurna.
Akhirnya dapat dinilai sebagai nau’ (species). Oleh sebab itu karena jiwa
dipahami sebagai unsur penyempurna bagi jasad, maka wujud manusia,
baru akan tampak sempurna manakala /Nafs telah hidup secara
bersamaan dalam jasad manusia itu sendiri. Pemikiran beliau yang dinilai
telah dipengaruhi Aristoteles. Bahkan terdapat kritik yang menyebutkan
pengaruh Plato dan Plotinus-pun menjadi bagian dari produk
pemikirannya. Sehingga pemikiran «/-Kind; dinyatakan tidak original.
Terutama saat menjelaskan mengenai jiwa sebagai elemen yang memiliki
kehormatan serta kesempurnaan, berkedudukan luhur dan substansinya
berasal dari substansi Sang Pencipta .

AlKindi mendetailkan pemahaman tentang jiwa, maka dianggap
penting bila seseorang memahami tentang konsep pemeliharaannya. Agar
tidak terjebak pada pengotoran atau perusakan jiwa, yang berakibat fatal
bagi fisik yang dianggap sebagai media untuk membuktikan keberadaan

4 Henryk Misiak, Ph.D dan Virginia Staudt Sexton, Ph.D, Psikologi Fenomenolog,
eksistensial dan humanistk suatu survei bistoris, Refika Aditama, Bandung, tahun 2009, hlm.
3.
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jiwa. Kemudian, a/-Kindi mendefinisikan sebagai a’-Nafs al-nathigah (jiwa
rasional). Substansi a/~-Nafs ini merupakan substansi llahi dan Rabban:.
Jiwa ini merupakan zur Allah. Ia dinilai sebagai substansi sederhana yang
tidak fana’. 1a turun ke dunia indera dari dunia akal. Akan tetapi ia masih
memiliki perbekalan memori kehidupan masa lalu, karena ia masih
memiliki berbagai kebutuhan serta tuntutan yang mengandung berbagai
halangan dan memuaskan, schingga tidak jarang menimbulkan
penderitaan. Hanya jiwa yang telah memasuki ketenangan, yang telah
dianggap memiliki status suci. Dalam #harigat al-Tijaniyah, syaikh Ahmad
al-Tgjani memberikan “standar” kesucian pada kemampuan seseorang
dalam melakukan komunikasi spiritual dengan mur Mubanmad SAW.

Persoalan posisi jiwa pada manusia, seperti telah dipaparkan di
atas, bukan hanya dianggap sebagai dinamika kehidupan, akan tetapi akan
dipandang lebih baik, jika dipahami secara mendasar. Oleh sebab itu
keberadaan jiwa harus diberikan penjelasan secara terperinci dengan
berbagai alasan mendasar. Dalam hal ini ada beberapa pemikir yang
mengemukakan mengenai jiwa mempunyai rumusan yang kiranya akan
dapat memberikan pembendaharaan pandangan  muslimin - dalam
membicarakan tentang jiwa manusia. Posisi manusia sebagai ‘Abid
(hamba) Tuhan, baru dianggap valid dalam melakukan segala persoalan,
manakala jiwanya tidak terganggu. Ini akan menjadikan persoalan besar,
schingga tidak salah jika memahami jiwa dalam proses kebutuhan
manusia yang akan melakukan kegiatan penghambaan pada Tuhannya.
Berdasarkan uraian tersebut, serta mempertimbangkan beberapa
pandangan beberapa pemikir, termasuk pandangan sufi tentang jiwa.
Maka lahirlah harapan ingin memberikan paparan mengenai persoalan
penyucian jiwa dalam pendapat a/~-Sayyid Abu al-‘Abbas Ahmada/-Tijani
dalam #harigat Tijaniyah.

Syaikh Abi al-‘AbbasAhmad a/-Tijani, memandang jiwa yang suci
akan mampu menggapai perjalan spiritual, yang berujung dengan
keterdampingan dirinya oleh Rasul. Sehingga segala perilaku akan
terpantau langsung oleh hagigat al-Rasul yang menjadi bagigat al-
Muhammadiyah. Sekaligus bahwa hagigat al-Mubammadiyah membawa para
salik tharigat al-Tijaniyah, untuk memiliki kemampuan mengubah serta
memberdayakan jiwa secara maskimal.

Pemahaman hagigat al-Mubhammadiyyah sendiri tidak hanya sebatas
dataran konsep yang dianggap sebuah keyakinan. Namun juga membahas
dataran aktualisasi, sehingga para salik dalam harigat al-Tijaniyah, akan
dapat merasakan dirinya diberikan /rsyad langsung oleh Rasulullah SAW,
melalui kemunculan “energi” ruhani yang diakibatkan oleh beberapa
bacaan yang dilantunkan secara rutin, khususnya shalawat fatih dan
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shalawatjauharatu al-kamal. Kedua shalawat tersebut telah diyakini dan teruji
menurut kalangan tharigat al-Tijaniyah, dapat menghadirkan r#h Rasul
SAW sebagai pemandu kehidupan.

Kemudian, buku ini disajikan untuk kepentingan ilmiah,
melakukan ekplorasi serta analisis terhadap pemikiran a~Sayyid al-Syaikh
Abi al-Abbas Ahmad a/Tjjani tentang konsep penyucian jiwa. Karena
jiwa dipandang sebagai salah satu unsur terpenting, bagi perjalanan
kehidupan manusia di muka bumi, yang bertugas sebagai wakil Tuhan.
Kehadiran manusia dimuka bumi sebagai ‘4bid (hamba) Allah ‘Azza wa
Jalla, merupakan tugas yang cukup berat. Tidak sekedar hidup
menyandang predikat sebagai manusia. Sebab manusia yang paling utama
dihargai sebagai sosok sempurna adalah yang memiliki kesehatan jiwa
untuk menggapai derajat alinsan al-kamil. Manusia-pun dituntut untuk
memelihara organ-organ kehidupanya, sehingga mampu memenuhi
tuntutannya sebagai &balifah. Dengan demikian Allah ‘Azza wa Jalla
memasukkan organ-organ tersebut berupa jasad, ruh dan Nafs, dengan
kata lain manusia terdiri dari tiga unsur tersebut®. Dengan demikian
kegagalan akan sulit dihindari apabila salah satu di antara tiga unsur
tersebut mengalami kecacatan atau kurang sempurna.

Munculnya buku ini, diharapkan mengemukakan sedikit
ketarkaitan jiwa dengan ruh dan jasad. Serta kaitannya dengan hagigat al-
Mubammadiyah. Kadang-kadang dijumpai adanya para pemikir mushim
melahirkan kontorversi akan keberadaan a/-Nafs sebagai unsur yang
diyakini keberadaannya tidak diragukan lagi. Termasuk pemikiran Ahmad
al-Tjjani di dalamnya, mengemukakan pendapat mengenai substansi jiwa
dan kerja, berikut keterkaitan dengan rub serta fisik seseorang. Konsep
penyucian Nafs (jiwa), selama ini banyak dikaji oleh Filosof, sufi dan
psikolog. Mereka mempunyai berbagai argumen untuk memperkuat
tujuan pandangannya yang mengutarakan pembahasan tentang jiwa
tersebut. Apalagi berbicara mengenai konsep penyucian jiwa yang
berbeda dengan para sufi dan filosof sebelumnya. Meskipun pembahasan
tentang jiwa ini juga masuk pada wilayah kajian filsafat manusia dan
filsafat alam, namun penulis akan membatasi sesuai dengan pokok
bahasan yaitu yang berkaitan dengan cara-cara i&hwan thariqat al-Tijaniyab
dalam menemukan predikat kesucian jiwanya.

Berikutnya seorang filosof terkenal yang bernama A/Kindi
memandang jiwa sebagai sesuatu yang terpisah dari tubuh dan bersifat

#Prof. DR. H.M. Amin Syukur, M.A, Zubud di abad moderen, Pustaka Pelajar, Yogyakarta,
tahun 2000, hlm. 163.
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spiritual‘®. Pemikiran a/Kindi tentang Nafs, mempunyai kemiripan dengan
Plato, yang berpendapat bahwa “jiwa adalah baharu”, karena jiwa adalah
Jform bagi badan. Form tidak bisa tinggal tanpa materi, keduanya harus
membentuk kesatuan yang esensial. Secara otomatis kehilangannya
membaca kepada kemusnahan jiwa. Kendatipun bersamaan dengan
materi, jiwa masih ada yang menganggap sebagai organ rwhani yang
mandiri dalam kesuciannya. Sebagaimana pandangan Frithjof Schuon
yang awalnya membagi tiga kutub alam semesta, yakni w#jud, kesadaran
dan kebahagiaan. Wuud dan kesadaran dianggap sebagai akar alam
semesta, sedangkan kebahagiaan menjalankan alam semesta. Jiwa berada
dalam wilayah kesederhanaannya. Ia tetap suci. Inilah yang kemudian
dijadikan sandaran teologi Kristiani saat mengemukakan pandangan
“misteri Maria™ .

Al-Farabi hampir sejalan dengan pemikiran Plato, bahkan
Aristoteles dan Plotinus. Penekananya lebih kepada kebinasaan jasad
tidak berpengaruh pada kebinasaan jiwanya Ia nyatakan bahwa jiwa
adalah unsur ruhani, bukan materi, terwujud setelah adanya badan, dan
tidak berpindah dari satu badan ke badan lainnya. Kesatuannya dengan
Jjasad merupakan kesatuan secara accident, antara keduanyamempunyai
substansi yang berbeda. Jiwa manusia disebut Nafsa/-nathigiyah*s. Ibnu
Sina mengemukakan pendapatnya, bahwa memahami jiwa harus diawali
oleh pemahamannya mengenai gerak. la memaparkan tentang gerak
dibagi kepada dua kategori, ialah gerak terpaksa dan gerak tidak terpaksa.
Gerakan dianggap tidak terpaksa, jika sesuai dengan hukum alam, seperti
batu yang jatuh dari atas ke bawah. Selain itu ada juga yang dianggap
menetang hukum alam, seperti manusia berjalan di muka bumi, padahal
manusia itu sendiri benda padat yang seharusnya diam. Gerakan tersebut
diyakini adanya faktor luar yang mendorong untuk bergerak. Dalam
manusia itu adalah a/~Nafs*(jiwa).

AFKindi tidak mencantumkan cara atau teknis untuk menggapai
kesucian jiwa. Ia hanya mengemukakan pentingnya jiwa itu sehat dan
suci. Meskipun beliau memaparkan tentang jiwa dan segala hal yang
mempengaruhinya. Demikian juga dengan beberapa pemikir yang bukan

4“DR. Hasyimsyah Nasution, M.A, Filsafat Islam, Gaya Media Pratama, Jakarta, tahun
1999, hlm. 22 mengutip buku A history of muslim philosiphy vol 1 karya Ahmed Fouad al-
Ehwany “A/~Kindi (Wiesbaden : Otto Harrossowitz, tahun 1963) hlm. 432.

4TFrithjof Schon, The transfiguration of man, tahun 1995, tetj. Transfignrasi manusia, oleh
Fakhrudin Faiz, Qalam, tahun 2002, hlm. 92.

“8Hasyimsyah Nasution, Filsafat Islan, hlm. 39.

49 Ibrahim Madzkour, Fii Falsafah al-Islamiyalh wa manhaju wa tathbigabu, Jilid 1, Darr al-
Ma’arif, Kairo, tahun 1968, hlm. 143.

21



dari kalangan muslim, terutama yang dasar pijakannya pemikiran medis,
lebih mengutamakan penyembuhan “jiwa” dibandingkan dengan
kesucian jiwa. Sebab antara suci dan sehat, memiliki standar yang
berbeda. Apalagi dalam pemikiran Abi al-‘Abbas Ahmad bin Muhammad
al-Tgjani. Yang menekankan sisi pensucian dengan standar kemampuan
menggapai budnr al-Rasul. Ahmad al-Tijani lebih memberdayakan jiwa
sebagai alat untuk menemukan a/-bag. Keterdampingan Rasul sebagai
akibat jiwa yang sehat dan suci, memiliki dampak hadirnya Rasul secara
langsung, yang tidak didapatkan oleh manusia pada umumnya. Dalam
pandangan  a/-Tjjani, hanya orang-orang yang melakukan tradisi
ritualnyalah yang dianggap mampu menemukan bagigat al-Mubammadiyab.
Bukti penemuan “a/Haq” itu ditandai dengan hudur Rasul pada setiap
pengamal yang melakukannya dengan benar. Dan bagi mereka yang telah
memaksimalkan ibadah disertai keikhlasan akan menyebabkan naiknya
derajat seseorang menjadi seorang wali. A/~Syafi7 memandang bahwa
anljya atau wali adalah orang yang senantiasa lebih banyak melakukan
pensucian hingga derajat mereka menjadi shalibun.

Pada saat a/-Farabi mendefinisikan jiwa sebagaimana Aristoteles
yakni merupakan kesempurnaan awal bagi fisik yang bersifat alamiah,
mekanistik serta memiliki kehidupan energik. Pandangan ini persisi
dengan pendapat a/-Kindi sebelumnya. Paham Aristoteles yang dianut a/-
Farabi akan menunjukkan bahwa setiap eksistensi makro kosmos terdiri
dati hayuli (materi) dan bentuk. Selain Aritoteles, a/-Farabi menguraikan
jiwa dengan paradigma Platonis, yakni tentang jiwa sebagai substansi
ruhani. Al-Farabi-pun tidak banyak berbicara konsep penyucian jiwa.
Apalagi membahas mengenai hagigat al-Mubammadiyah yang dijadikan
sebuah orientasi pemikiran seperti .Abmad al-Tijani. Selanjutnya al-Ghazali
memandang Nafs sebagai zat (jauhar) bukan suatu keadaan atau aksiden (
‘aradh), sehingga ia pada dirinya sendiri. Jasad akan bergantung pada jiwa.
Jiwa berada pada alam spiritual, sedangkan jasad berada pada alam materi.
Ia menyamakan dengan eksistensi malaikat yang asalanya sifat zabiyab, ia
tidak berawal dengan waktu seperti dituturkan Plato. Jiwa dihubungkan
dengan jasad setelah masuk ke alam rabim yang sebelumnya berada di
alam ampah. Pahamnya yang lebih menyatakan bahwa Naff mempunyai
potensi kodrat!.

S'Muhammad al-‘Araby bin bin Muhammad al-Saih, a/~17jani, Bughaytn al-Mustafidz, i syarhi
Munyati al-Murid, Darr al-Kutub al-Ilmiyah, Beirut, Lebanon, 1971,hlm. 64. Mengutip
pendapat hadits Ibnu Mas’ud tentang posisi para malaikat dalam tubuh manusia.

51 Hasyimsyah Nasution, Filsafat Islans, hlm. 106.
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Adapun pandangan Mulla Shadra yang menganggap a/Nafs
sebagai bagian terpenting dalam kehidupan manusia. Sehingga ia
menuangkan pemikirannya tentang Nafs ini dalam sebuah pasal pada
bukunya .4/-Asfar. Bahkan tidak sedikit Mulla Shadra mengkaitkan Nafs
dalam kajian zafsir-nya, seperti yang ditulis dalam kitab Tafsir A~Qur'an
Al-Karim karya beliau. Pada salah satu tafsirnya, ia menyatakan bahwa
“Nafs pada saat penyatuannya adalah keseluruhanan kekuatan32. Jika
Shadra menilai adanya penyatauan kekuatan secara hakiki tentang nafs,
maka al-Tjjani justru menilai Nafs sebagai sebuah wilayah yang harus
dibersihkan dan mudah terkotori. Dengan demikian maka keberadaan
tharigat berikut segala anrad-nya, diyakini dapat menyebabkan kegiatan
pensucian dari kekotoran jiwa di atas>>. Pandangan inipun belum
menjelaskan secara detail mengenai teknis penyucian jiwa.

Pada bukui ini tidak banyak membahas tentang konsep penyucian
jiwa dalam pandangan sufi serta teosofi terdahulu seperti Mulla Shadra
dan al-Ghazali secara utuh, namun hanya memberikan lintasan
pembahasan sesuai kepentingannya saja, sebagai bahan perbandingan
dengan konsep Ahmad a/-Tjani dalam tharigat al-tijaniyah. Untuk lebih
menonjolkan konsep beliau dalam proses penyucian jiwa, menggunakan
pemahaman tentang hagigat al-mubammadiyah melalui bacaan shalawat al-
Fatih dan Jaubaratu al-Kamal. Pada bahasan lainnya, beliau memberikan
klasifikasinya berdasarkan pandangan “rfani, yang membagi jiwa dalam
dua bentuk, ialah Nafs al-Insany dan Nafs al-Rabmany, jika keduanya
bersatu, maka akan memunculkan kekuatan yang kekal>*. Kekuatan yang
terjadi pada badan, akan terpengaruhi oleh kekuatan Nafs-nya. Dengan
demikian, maka perubahan badan sebagai shurah, tergantung pada
perubahan Ngfs%5. Oleh karena itu kaum teosofi menilai Nafs sebagai
sesuatu yang tinggi diantara bahasan tertinggi®*. Demikian pula ketika ia
menafsirkan ayat 35 dari surat A/~Nur:
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52 Shadra al-Mutaallihin, Tafsir al-Quran al-Karim, juz 1, Intisyarat-Qum, tahun 1344.H, hlm
43.

5Muhammad al-‘Araby bin bin Muhammad al-Saih, al-Tijani, Bughaytu al-Mustafidz li syarhi
Munyati al-Murid, Darr al-Kutub al-Ilmiyah, Beirut, Lebanon, 1971,hlm. 73.

54 Shadra al-Mutaallihin, Tafsir al-Quran al-Karim, hlm. 191.

55 Shadra al-Mutaallihin, Tafsir al-Quran al-Karim, juz 111, hlm. 472.

56 Shadra al-Mutaallihin, Tafsir al-Quran al-Karim, hlm. 481.
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Artinya 1 “Allabh (Pemberi) cabaya (kepada) langit dan bumi. perumpamaan
cabaya Allah, adalab seperti sebuab lubang yang tak tembus, yang di
dalammya ada Pelita besar. Pelita itu di dalam kaca (dan) kaca itu
Seakan-akan bintang (yang bercabaya) seperti mutiara, yang dinyalakan
dengan minyak dari pohon yang berkabnya, (yaitu) pobon zaitun yang
tumbnb tidak di sebelah timur (sesuatn) dan tidak pula di sebelah
barat(nya), yang minyaknya (saja) hampir-hampir menerangs, walanpun
tidak disentub api. cabaya di atas cabaya (berlapis-lapis), Allab
membimbing kepada cabaya-Nya siapa yang dia kebendaki, dan Allab
memperbuat  perumpanmaan-perumpamaan  bagi manusia, dan Allah
Maha mengetahui segala sesuatn.”

Menafsirkan kata “Misykar’” 7, dipahami dua arti, antara lain
dipahami sebagai wisykat ma’nawi, yang berada dalam shadr, itulah Naf*.
Berikutnya, Mulla Shadra dan Ibnu Arabi memahami jiwa sebagai
gambaran dari kesempurnaan yang dilimpahkan kepada materi.
Kemudian ia membagi jiwa menjadi tiga bagian, yakni jiwa paling rendah
yang disebut dengan Nafs a/-Nabatiyah, jiwa menengah, disebut Nafs al-
bayawaniyah dan jiwa tertinggi, disebut Nafs al-Nathgiyah’®. Dari Nafs al-
Hayawaniyah (Nafs yang berada pada kebanyakan manusia), jika
diusahakan, maka akan mampu naik menjadi Nafs a/-Nathigiyah. Pada
batasan inilah manusia derajatnya menjadi Ulama. Nafs a/-Nathigiyah,
hanya dimiliki oleh ulama, yakni mereka yang telah memberdayakan aga/-
nya dengan perbuatan, sehingga mereka akan nampak sebagai
Rabbaniyynn®®. Mulla Shadra juga mengumpamakan Nafi sebagai pohon

STALQusyairy memandang misykat pada ayat di atas, sebagai perumpamaan bagi kondisi
ma’rifat. “nur’ dimaksud ialah nur al-qalb al-mun’minin, yang menggapai ma'rifatullah. Al-
Qalb tersebut tak akan bersinar, tanpa adanya “zsi/’ yakni minyak sebagai bahan
bakarnya. Perumpamaan ini berlaku bagi “minyak” kemurnian yang terdapat dalam
benak seseorang, yang dengannya akan tercipta zur, yang terang benderang, menyinari
seluruh aktifitas @/-Qalb.(al-Qusyairy, al-Imam, Lathaif al-Isyarat tafsir shufy fii kamili i al-
Qur'an al-karim, Markaz tahqiq al-Turats, Juz 2, tahun 1983.)

58 Shadra al-Mutaallihin, Tafsir al-Quran al-Karim, hlm. 517.

59 Shadra al-Mutaallihin, A/~Hikmab al-muta’aliyah, Loc.Cit, Juz 9, hlm 5.

60 Shadra al-Mutaallihin, Tafsir al-Quran al-Karim, Juz 11, hlm. 40.
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rubani yang secara bersamaan di dalamnya terdapat galb, rub dan sir®'.
Selain menilai adanya A~-Quwwab dari jiwa, ia juga mengidentifikasi
gquwwah tersebut, antara lain guwwah al-idrak, yakni daya kognitif dan
aktifitas. Daya kognitif, dinilai lebih pasif dari daya aktifitas yang
merupakan penggerak. Sosok Nafs dalam semua daya ini mampu
menyempurnakan jiwa-jiwa kebinatangan, hingga berubah dari sekedar
akal pasif menjadi akal aktif, inilah yang dinamakan dengan al-aglu bi al-
quwwah®.

Ia memahami, bahwa diferensiasi paripurna yang badani terjadi dari
jiwa dan materi badan, oleh sebab itu, sesuatu yang abstrak dan bersifat
material, tidak mungkin akan menghasilkan diferensiasi alami yang
bersifat material. la juga mengkritisi pemahaman Ibnu Sina tentang
konsep hubungan sebagai sesuatu yang bukan konsep substantif.
Menurutnya bahwa jiwa sebagai substansi izmaterial ab initio (dari awal),
Ini dipahami karena jiwa terlahir dari materi. Ibnu Sina juga memandang
jiwa, sebagai sesuatu yang seharusnya terpisah dari materi sepenuhnya,
sebab jiwa adalah intelek, yang saat aktualisasinya harus terpisah dari
materi. Kejiwaan tidak dapat dipandang sebagai suatu hubungan
walaupun terbebas dari materi. Seperti halnya jiwa manusia, yang
merupakan substansi bebas. Jiwa hendaknya dipahami sebabai sesuatu
yang murakkab (tersusun) dari dua unsur potensial, kesemuanya melebur
dalam satu wwud yang sempurna, membentuk kesatuan yang utuh
(ittibad)®.

Eksistensi jiwa dalam badan merupakan persoalan yang
scharusnya didudukkan pertama. “Badan” sebagai wadah dari jiwa. Oleh
sebab itu maka diyakini bahwa badan adalah gambaran jiwa. Pandangan
ini juga menjadi landasan Ahmad a/-T7jani dalam melakukan tindakan
penyucian jiwa yang diawali dengan farbiyah (pendidikan) pengenalan
bagigat al-Mubhammadiyah. Sedangkan jiwa adalah bakiki insani yang
merupakan kenyataan sesungguhnya. Badan akan bereaksi tatkala jiwa
bereaksi. Inilah yang kemudian dikaji oleh psikolog barat seperti Francis
Bacon (1561-1626) dan John Lokce (1632-1704). Mereka memandang
pentingnya pengamatan inderawi daripada melakukan perenungan seperti
yang dilakukan uskup Worcester saat itu. Inilah yang menjadi bahasan
ilmu jiwa empiris®4. Oleh sebab itu, jika jiwa dianggap organ penting

01 Shadra al-Mutaallihin, Tafsir al-Quran al-Karim, hlm. 99
62 Shadra al-Mutaallihin, Tafsir al-Quran al-Karinz, hlm. 8.
O3Fazlurrahman, The philosophy of Mulla Shadra, hlm. 263.
o4Kohnstamm, Sejarah Llmu Jiwa, hlm 22.
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dalam tubuh manusia yang bersifat tidak inderawi. Maka upaya-upaya
penyucian serta pembersihannya secara ruhani menjadi penting pula.

Bila psikologi barat membahas tentang mimpi sebagai salah satu
tanda gejolak jiwa, maka pertama kali mengungkapnya adalah Sigmund
Freud. Ia menganalisa mimpi sebagai kegiatan ambang sadar yang
bersumber dari jiwa, kemudian menggerakkan struktur otak yang bersifat
meterial. Atau sebuah kegelisahan fisik, terjadi akibat kegelisahan jiwa.
Inilah yang selanjutnya Sigmund Freud mempopulerkan idenya dengan
istilah  psikoanalisa. Menurutnya mimpi bukanlah sesuatu yang
berhubungan dengan aspek supernatural, misalnya 7/bam dari dewna,
petunjuk setan atau menunjukkan ramalan masa yang akan datang,
seperti yang diyakini dalam konsep zaman primitif. Mimpi tidak lebih
dari persoalan psikologis, sejalan dengan pemikiran Aristoteles yang
menyatakan bahwa mimpi bukan sesuatu devine yang berbau ke-Dewa-an.
Melainkan dari sifat-sifat kejam atau jahat, demonzc. Sifat tersebutlah sifat
manusia sebenarnya. Mimpi bukanlah bersifat ke-Tuhan-an, bukan pula
wahyn, melainkan, menunjukkan pada dalil 726 manusia yang sudah tentu
terdapat pertalian dengan sifat-sifat manusia > .Sedangkan dalam
pendangan Ahmad a/Tijjani, bukan hanya sekedar mimpi. Tetapi
penycian jiwa berakhir dengan adanya pertemuan langsung dengan
hadhirat Rasulullah SAW.

Selain beberapa pendapat psikolog dan filosof barat, jiwa juga
diungkap oleh kalangan sufi. Sufi memahami jiwa dengan variasi
pemahamannya seperti filosof barat. Antara sufi klasik dan sufi
kontemporer tentunya akan mempunyai beberapa perbedaan yang
menonjol, terutama saat mereka menentukan kinerja Nafs berdasarkan
teks al-Qur'an atau al-HaditsNabi Muhammad Sallallabu ‘alaibi wa alibi. Sufi
klasik banyak menginterpretasi kata Nafs dalam kondisi negatif,
sedangkan sufi berikutnya memahami Nafs secara varian, sehingea Nafs
dapat dikelompokkan kedalam dua kategori, yakni Nafs baik dan Nafs
buruk. A~LQusyairy memaparkan Nafs sebagai lapisan terluar dari galb,
yakni tempat munculnya akblag yang di dalamnya penuh dengan
penyakit/kendala. Bandingannya adalah ruh, yakni media terpuji yang
menimbulkan akblag terpuji. Dua potensi inilah yang membentuk
manusia secara sempurna, berbeda dengan Malaikat dan Syaithan yang
hanya diberikan salah satunya saja © . Pemahaman di atas masih
menganggap Nafs sebagai sumber kejahatan sedangkan b sebagai

05Sigmund Freud, The interpretation of dream, t.t t.p, hlm 2.
66Abi al-Qasim Abdu al-Karim bin Khawazin al-Qusyaity, a/-Risalah al-Qusyairiyah, hlm.
87.
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sumber kebajikan. Kerapkali terdapat perbedaan pendapat pada kalangan
sufi ini saat memahami wilayah s#h dan Nafs. Meraka kadang-kadang
memamahi sebagai sesuatu yang memiliki potensi baik dan buruk, akan
tetapi pada sisi lain selalu kukuh dengan pendiriannya bahwa Nafs adalah
wadah kejahatan.

SyaikhAbdul Qadir al-Jailany, menjelaskan bahwa Nafs dan rub
merupakan potensi manusia yang berada dalam tubuhnya. Malaikar
dibekali r#h saja, maka mereka hanya punya unsur fagwa, sedangkan
Syaithan dibekali Nafs saja akibatnya menjadikan potensi fujur yang selalu
muncul dalam setiap langkahnya. Dengan demikian apabila dibekali
keduanya beliau beranggapan akan muncul dua potensi tersebut, yakni
Sujur dan  tagwa. Setiap potensi kebaikan akan di-ilbam-kan kepada
manusia melalui malaikat dan disimpan dalam ga/b. Demikian pula
potensi keburukan akan di-ibam-kan Allah pada galb oleh syaithan. Maka
galb merupakan pusat pertemuan fijur dan fagwa. Maka dari itu manusia
hendaknya mampu menyeleksi #bamr-ilham yang masuk kedalam galb agar
tidak terdominasi oleh fujur. Hasil identifikasi yang dilakukan seseorang
akan terlihat dari perilakunya.t” Perilaku dianggap sebagai gambaran dari
potensi yang masuk dalam ga/b-nya. Tindakan preventif yang dilakukan
para penganutnya dengan cara memperbanyak dzzzr, mulai menyebut
hingga mengingat akan kebersihan serta kesucian Allah sebagai dzaf Yang
Quddus dari yang abadits. Mereka sering mengulang-ulang menyebut nama
Tuhan dengan pernyataan fauhidiyah, yang di-lafad-kan dengan kalimat
“Laa ilaba illa Allah”, dengan tujuan untuk mencapai kesadaran tuhan
yang lebih permanen%. Dalam pemikirannya Syaikh Abdu al-Qadir a/-
Jailany mengajarkan pembinaan serta pengenalan Jathifab.

Pendapat yang menerangkan bahwa Nafs berpotensi jahat, bukan
hanya sampai antisipasi masuknya syaithaniyah masuk dalam galb, akan
tetapi ada pendapat sufi yang sampai melakukan penyingkiran agar tidak
terkontaminasi penyakit-penyakit hati dengan metode m#ujahadah. Salah
satunya adalah allmam Abu al-Hamid al-Ghazaly, yang terkenal dengan
kitab populernya Ihya Ulnm al-Diin. Al-Ghazali menjelaskan bahwa Nafs
adalah potensi buruk dalam badan manusia yang bersemayam dalam ga/b,
sehingga upaya mujabadah sangat diperlukan untuk membersihkannya.
Menyingkirkanya merupakan upaya terbaik manusia menuju a/-Insan al-
Kamil yang memiliki sifat sempurna dan terhindar dari akblag al-

¢"Abdu al-Qadit a/-Jilanyal-Hasany, al-Ghunyabh li al-Thalibi thariqi al-haqqi fii al-akblag wa al-
adab al-Islamiyah, Datr al-Fikr, Beirut, t.t, him.102.

®Martin van Bruinessen, Tarekat Nagsabandiyah di Indonesia, Mizan, bandung, tahun 1992,
hlm. 80.
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madzmumah. Pergeseran fungsi Nafs yang madimumab, akan menjadikan
Nafs tersebut takluk, ialah Nafs al-muthmainnah. Nafs tersebut dinyatakan
sebagai jiwa yang telah berdekatan dengan Rabb, serta akan kembali pada
Allah ’Azza wa Jallad®.

Nafs yang selalu diidentikkan negatif, mengacu pada petikan hadits
Nabi yang memberikan pernyataan bahwa Rasulullah sepulangnya dari
pertempuran melawan kaum Aafir, sempat bersabda bahwa ia baru
pulang dari pertempuran kecil, kemudian dilanjutkan dengan
informasinya melakukan perlawanan dalam pertempuran yang lebih
besar, padahal saat itu kondisi shababat sangat lelah dan mereka
menganggap pertempuran itu adalah pertempuran terbesar, tetapi Nabi
masih menyatakan pertempuran kecil. Pertanyaan-pun timbul dari para
shababat tentang jibad besar setelahnya. Maka Nabi SAW menjawab, ia
adalah melawan “Nafs”Jihadal-Nafs’". Dalam analisa sufi klasik, anggapan
bahwa Ngfs itu buruk semakin kuat. Konsekuensi yang harus
dilakukannya adalah melawan Nafs, karena itu datang dari syaithan,
sedangkan syaithan adalah musuh besar bagi manusia’l.

Pandangan al-Imam Abu Bakr al-Thabsanany dan Abu Hafs
Rabimabullah, mereka menjelaskan, bahwa Nafi bukan hanya sebagai
penyakit, akan tetapi juga sebagai penghalang pertemuan dengan Rabb,
seperti harapan sufi. Dengan demikian maka melemahkannya dipandang
perlu agar mendapatkan kekuatan suci yang datang dari 7»b suci (Allah).
Tidak akan dijangkau kecuali dalam keadaan suci. Jika saja tidak segera
dibersihkan akan meng-bjab antara manusia dengan Allah. Apabila
kondisi ini berlarut, berpengaruh pada kinetja jasad’.

®Abu al-Hamid al-Ghazaly, Ihya Ulum al-Din, Darr al-Kitab al-Islamiyyah, Beirut, t.t, juz
III, hlm 4.

70Perjuangan besar ini adalah, sebuah proses peningkatan nilai nafs, dari yang tergolong
jiwa rendah, hingga memasuki wilayah jiwa tinggi, yakni a/-nathigiyyah. Yaitu jiwa yang
mampu memberdayakan dirinya dengan segala hal yang baik.perjuangan inilah yang
oleh Nabi SAW dianggap melebihi sekedar pertempuran, yang kemenangannya hanya
bersifat mabsusat. Sedangkan pada kemenangan mengendalikan jiwa, yakni melawan
jiwa-jiwa rendah, menuju jiwa al-nathigiyyah, yang merupakan fenomena ghair mabsusat.

“"Muhammad bin Muhammad a/-Ghazaly, Makasyifat al-Qulub, Dinamika Berkat Utama,
Jakarta, t.t, hlm. 18.

2Abdu al-Wahhab al-Sya’rany, al-Anwar al-Qudsiyyab fii ma’rifati qawa’id al-shufiyyah, Darr al-
Fikr, Beirut, tahun 1996, hlm. 30.
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Gambar ini menunjukkan adanya saling mempengaruhi dari tiga unsur di atas

AlFairnzzabadi menyatakan bahwa Nafs sebagai hakikat sesuatu
dan substansinya, seperti yang dikemukakan .A/-Tustary yang menyatakan
bahwa 7u#h dan jiwa merupakan sesuatu yang tidak mungkin terpisah.
Bahkan _A/-Hakim Al-Tirmidzi menganggap jiwa sebagai bumi syahwat. la
mencatat tiga kinerja Nafs, yakni : pertama, Al-Nafs bermakna napas, yang
memberikan hidup, terpancar dati rwh. Kedna, A/-Nafs sebagai gharizah /
Insting (naluri), dihiasi oleh syaithan dengan bentuk tipu daya yang
bertujuan untuk memenangkannya dan merusak. Dalam posisi ini Nafs
(jiwa) sangat lemah dihadapan syaithan. Ketiga, al-Nafs sebagai teman dan
penolong syaithan. Jiwa semacam ini ikut serta dalam kejahatan, bahkan
merupakan bagian dati kejahatan itu sendiri’. Beberapa pemahaman
psikolog dan filsosof barat serta sufi telah nampak menjelaskan tentang
jiwa. Mulla Shadra atauShadra al-Mutaallibin mencoba mengurai jiwa
dengan beberapa pendekatan, sesuai dengan disiplin ilmu yang
dimilikinya. Dirinya telah dibekali para gurunya dengan pemahaman
filsafat Neo Platonis dan tradisi Aristotelian yang diwakili oleh figur Ibnu
Sina dan al-Farabi. Dilengkapi dengan potensi fasawuf (pemikiran
“Urfani/gnosis) Ibnu Arabi 7 . Maka pandangannya mempengaruhi
pemikirannya tentang jiwa. Perpaduan antara konsep mistik dalam Islam
dibahas dalam rangkaian rasionalisme. Sehingga perpaduannya itulah
yang sering disebut sebagai teosofi. Meskipun tidak membahas tentang
bagiqat al-Mubammadiyah, beliau memaparkan tenaga jiwa yang memiliki
fungsi-fungsi sesuai kebutuan manusia dalam menjalankan perintah
Tuhan.

3Amir an-Najat, Iinu Jiwa dalam Tasawuf, hm. 13.
"Murtadha Muthaharti, Pengantar Pemikiran Shadra, hlm 13.
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Al-Hakim al-Turmndzi, dianggap sebagai pengusung konsep hagigat
al-Mubammadiyah. Seperti tertuang dalam kitab  Kbatmn — al-Anliya.
Kemudian ditafsirkan dan diurai oleh Ibnu Arabi dalam kitab Futubat al-
Makiyyah. Akhirnya di populerkan dan diaplikasikan dalam bentuk
perilaku oleh Syaikh Ahmad aliTijani melalui beberapa metode
pendalaman kekuatan shalawatr. Tentu saja bukan sekedar membaca,
tetapi lebih menitik beratkan pada pemahaman. Oleh sebab itu
ukurannya tidak lagi berdasar perhitungan statistik, namun lebih
menunjukkan melalui temuan spiritual. Diantaranya adalah “budbur
Rasul’.

Shadruddin a/-Sirazi memaparkan, bahwa jiwa tidak sekedar
memberikan identitas sebagai pembawa kejahatan atau seperti psikolog
barat yang membahas hingga pemberdayaan jiwa. Ia menguraikan
beberapa eksistensi, sifat-sifat, hukum, esensi, transensdensi, keunggulan,
fungsi, penyucian dan independensi jiwa. Beliau menjelaskan kinerja Nafs
secara terurut, mulai dari kinerja organ anatomis yang simviyah, hingga aksi
yang muncul pada jasad yang bissiyah. Termasuk yang menjadi kehendak
qgalb, ialah khatir”?, yakni gambaran ‘Zmiyah, seperti gambaran orang
sedang berjalan kaki, padahal yang terlihat hanyalah punggung belaka,
membedakan antara yang dikenal dengan yang tidak dikenal, laki-laki dan
perempuan, atau wuud manusia itu sendiri dari yang lainnya. Kemudian
juga mengemukakan tentang kelahiran &batir al-awwal yang menyebabkan
tetjadinya pergerakan gyabwah bersifat naluriyah, inilah yang dinamakan
syang. Kabtir inilah yang kemudian dinamakannya pula sebagai a~Nafs.

Syaikh Ahmad bin Muhammad a/Tijani mengemukakan konsep
jiwa secara langsung saat membahas tentang Hagigat al-Mubammadiyab.
Dengan demikian, maka bahasan Ahmad a/Tiani dalam tharigat al-
Tijaniyah, tidak merupakan bahasan terpisah antara membahas konsep
jiwa dengan fungsinya. Sebab, pada saat mengurai tentang bagigat al-
Mubhammadiyah, sudah pasti akan mengurai mengenai jiwa (a/-nafs), berikut
tentang konsep penyuciannya juga berbeda dengan pemikir sebelumnya.
Pemikir sebelumnyahanya memaparkan aspek kognitif jiwa, yakni
bersifat  agliyah, wabmiyah, khayaliyah dan  bissiyah. Masing-masing
mempunyai objek pembahasan. Aglyah adalah kemampuan intelektual,
Wabmiyah adalah kemampuan imajinasi atau dugaan, Kbayaliyah adalah
kemampuan #usif dan Hissiyah adalah kemampuan inderawi. Semuanya

5Shadra al-Mutaallihin, Mafatih al-Ghaib, Muassasat al-Muthalla’at, t.t. him. 214, kunci ke
15.
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terangkum dalam pembicaraannya tentang jiwa7. Pada tafsirnya yang
betjudul Tafsir Al-Quran Al-Karim, banyak mengungkapkan kata Nafs,
bahkan menjelaskan tentang Nafs a/-Rabmani, yang muncul dari faidh dan
Jjund dan Nafs al-Insani. Keadaan faidh dan juud diprediksi Mulla Shadra tak
akan muncul, tanpa ALQuwwab 77 Maka pada pemikiran alTijjani
dijelaskan tentang keterpaduan serta pengaruh antara jiwa dan
pemahaman hagigat al-Mubammadiyab.

Ahmad a/-Tjjani lebih menekankan pada potensi jiwa yang mampu
menembus batas logika, dengan mengedepankan sisi ketajaman spiritual,
hingga memasuki ambang keyakinan maksimal. Keyakinan inilah yang
menjadikan sebuah cara untuk menggapai kesempurnaan jiwa dalam
melakuikan aktifitas bagi tubuh. Oleh sebab itu, maka kesuciannya jiwa
menjadi penting untuk dipelihara. Dan Ahmad a/Tjani memberikan
formula untuk mendukung segala upaya melakukan penyucian jiwa,
dengan mengemukakan dorongan agar dengan cermat memahami hagigat
al-Mubammadiyah. Oleh sebab itu pemahaman tentang hagigat al-
Muhammadiyah diyakini merupakan penyingkapan rahasia batin. Dan
hagigat  al-Mubammadjyah  sendiri  dinyatakan sebagai pandangan
pengetahuan rabbaniyah, yang tidak cukup dengan paparan yang bersifat
basyariyah belaka.™

Pemahaman atas bagigat al-Mubammadiyah dalam tharigat Tijaniyabh,
lebih dititikberatkan pada pemahaman terhadap kandungan beberapa
shalawat yang popular di kalangan tharigat  al-Tijaniyah. Melalui
pemahaman inilah, para salk (ikbwan) dituntun untuk melakukan
menyucikan jiwanya, hingga mendapatkan temuan spiritual yakni
pertemuan dengan Rasul SAW secara langsung 7 . Hagigat al-
Mubammadiyah merupakan pengetahuan yang diyakini dapat menggiring
pada upaya kemanunggalan zafs dengan #afs Rasulullah SAW. Dengan
demikian mewariskan sifat-sifat rubaniyah yang akan menumbuhkan
akhlaq mulia.®0

Agus Efendi, M.A, Kebidupan, karya dan filsafat Mulla Shadra, sebuah pengantar kuliah
filsafat Islam Program Pasca sarjana IAIN Sunan Gunung Djati Bandung, tahun 2000,
t.p, him. 146.

77Shadra al-Mutaallihin, Tafsiral-Qur'an al-Karim, juz 1, hlm 191.

78Syaikh Ubaidah bin Muhammad a/-Tjjani, Migab al-Rabmab al-Rabbaniyab fii al-Tarbiyab bi
al-Tharigah al-Tjjaniyab, t.p. t.t, hlm. 229.

7 Wawancara dengan Mugaddam Tharigat al-Tijaniyah (DR. Ikyan Sibawaih,M.A) di
Samarang-Garut tanggal 12 Mei 2016.

80Syaikh Ubaidah bin Muhammad a/-Tijani, Mizab al-Rabmabh al-Rabbaniyal fii al-Tarbiyah bi
al-Tharigah al-Tjjaniyab, t.p. t.t, hlm. 173.
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Antara pemikiran Ahmad a/-T7jani dalam tharigat al-Tijaniyah, Mulla
Shadra, al-Ghazali, al-Jily dan sufi sebelumnya, hampir memiliki
kesamaan dalam argumentasi tentang kesucian dan beberapa tindakan
mensucikan jiwa. Namun memiliki perbedaan dalam melakukan
penyucian dan pemeliharaan terhadap jiwa, yang lebih detail. Pada
Tharigah al-Tijaniyah yang mengusung pemikiran Ahmad a/-Tijani ini,
memiliki keunikan dalam menjelaskan tentang metode pemahaman
bhagiqat al-Mubammadiyah, hingga melakukan perjumpaan langsung dengan
Nabi Muhammad SAW.

Agar mendapat nilai validitas yang mendekati kebenaran, maka
penulis menggunnakan analisa deskriptif, dalam mengurai permasalahan.
Yakni mengurai aspek yang diteliti dengan beberapa gambaran situasi.
Selanjutnya dianalisa, untuk mendapatkan pemaknaan atau pemahaman
baru tentang objek. Selanjutnya dituangkan secara konsepsional dari
semua temuan. Sebagai kelengkapannya, menggunakan pendekatan
induksi dan deduksi, yang di dalamnya mempelajari konsep, mengikuti
hubungan serta melakukan interpretasi penulis dengan cara
membandingkan menggunakan refleksi pribadi®!, sebagai wujud validitas
penelitian. Pengalaman pribadi juga menjadi bagian dari perhatian
peneliti. Karena pembahasan mengenai Jagigat  al-Mubammadiyah
merupakan pengalaman spiritual, maka kejadiannya merupakan
pengalaman pribadi dari para pelaku yang telah mendapatkan pertemuan
dengan hagigat al-Mubammadiyah. Meskipun pada dasarnya seolah-olah
hanya menerapkan metode penelitian kuantitatif, namun juga
memerlukan data kualitatif sebagai landasan dasar dati sebuah konsep.
Itulah yang disebut dengan penelitian campuran, yakni antara kuantitatif
dengan kualitatif. Kuantitatif dipakai saat mencari data objektif dari para
pelaku secara langsung. Hal ini dibuktikan dengan hasil wawancara
dengan beberapa atau salah seorang pelaku atau pengamal pengalaman
pribadi tersebut. dan kualitatif dari sisi konsep yang ditawarkan pencetus
konsep terdahulu melalui berbagai teori yang dikemukakan dalam
literatur.82

Penulis sebelumnya, melakukan penelitian yang lebih banyak
menggunakan metode book survey. Menjadikan data kepustakaan sebagai
sumber utama, berdasarkan persoalan yang diungkap. Dengan demikian,
akan mencoba melengkapi analisa tersebut dengan mendahulukan latar

81DR. Anton Bakker dan Drs. Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat,
Pustaka Filsafat, Penerbit Kanisius, Jakarta, tahun 1990, hlm. 77.

82John W, Creswell, Research Design pendekatan metode kualitatif, knantitatif dan campuran,
Pustaka Pelajar, edisi 4, Yogyakarta tahun 2017.hlm. 27.
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belakang historis pemikiran Syaikh Abi al-Abbas Ahmad a/Tjjani sebagai
objek kajian. Kemudian, menspesifikasikan pada bahasan proses
penyucian jiwa sebagai kajian utama. Dilengkapi dengan beberapa dugaan
penulis terhadap beberapa istilah, menggunakan pendekatan kebahasaan
(sesuai kamus rujukan). Ditambah dengan informasi lain yang dapat
mengungkapkan secara kebahasaan. Dimasukkan pula dengan hasil
wawancara dengan penganut tharigat al-Tijaniyah, sebagai sumber yang
melengkapi dan memberikan tafsiran langsung dari buku sumber yang
sedang dibahas. Dalam hal ini menunjuk salah satu zawiah tharigat al-
Tijaniyah, yang menjadi pusat rujukan tharigat al-Tijaniyah di propinsi Jawa
Barat, yakni Zawiyah Samarang di Kabupaten Garut. Sebagai pelengkap
data untuk dianalisa, proses penelitian juga menggunakan gawiyah lainnya
seperti gawiyah Padalarang dan zawiyah al-Sulaimaniyah Ciranjang-Cianjur.

Selanjutnya, mengambil model penelitian konsep sepanjang
sejarah, yang dititikberatkan pada sisi interpretasi. Pada model ini peneliti
sekaligus penulis, berusaha menangkap maksud konsep yang
dikemukakan oleh objek penelitian. Pemahaman juga sebahagian
disandarkan pada aspek fenomenologi, yang mengungkap perasaan dan
keyakinan seseorang. Dalam hal ini Syazkbh Ahmad bin Muhammad a/
Tijani dalam tharigat al-Tijaniyah. Karena beliau dianggap memiliki metode
yang dianggap sangat belum populer di kalangan umat Islam.

Kemudian menentukan langkah penelitian, mulai dari menentukan
kerangka teoretik, klasifikasi pernyataan yang terdapat dalam bahasan,
serta memahami dan menganalisis beberapa istilah yang terdapat dalam
objek kajian utama, yakni Konsep penyucian jiwa melalui pendekatan
pemahaman hagigat al-Mubammadiyah perspektif Tharigah al-Tjjaniyab.

Untuk melengkapi keakuratan hasil penelitian, dipandang perlu
adanya penentuan sumber data, baik data primer, maupun sekunder,
yang sekiranya mampu mengungkap tujuan penelitian. Itulah sebabnya
penulis menentukan beberapa judul buku karya Murid-murid syaikh
Ahmad a/-Tjjani yang tulis dengan cara imla dari Syaikh Ahmad al-Tijan?3.
Buku tersebut dimasukkan dalam golongan buku primer. Sebab dianggap
sebagai karya tulis yang secara langsung terpantau penulisannya oleh
Syaikh Ahmad  al-Tijani, meskipun tidak ditulis langsung oleh
beliau 8¢ Seperti  al-Mizabn al-Rabman, Bughiyatu al-Mustafidz, Jaubharu al-
Amany, Irsyadatu al-Iiabiyat,Managib Syaikh Abmad al-Tjjani dan beberapa

838yaikh Aly Harazim bin al-Arabay, Jawabirn al-Ma'any wa bulugh al-amany fii faidb sayyidibnu
al-abbas al-Tjjani, Khadim al-Tijany, tahun 1984, juz 2, him. 34.

84 Wawancara dengan DR. H. Ikhyan Sibawaih, M.A,  Mugaddam Tharigat Tijaniyah
Samarang Garut tanggal 21 Mei 2016.
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buku lainnya sebagai pengimbang yang ditulis oleh ulama kalangan
tharigat al-Tijaniyah, untuk memperkuat argumentasi berdasarkan hasil
gtibad dan pemikiran ulama tersebut. Dilengkapi dengan hasil wawancara
dengan mugaddamtharigat al-Tijaniyah yang dianggap cukup, berdasarkan
pengamatan peneliti. Ditambahkan pula pengamatan pada beberapa
zawiyah yang menerapkan metode yang dibahas. Antara lain zawipyab di
Samarang-Garut dan Zawiyah di Padalarang-Bandung Barat. Kemudian,
sebagai pelengkap maka dimasukan ide-ide dari kalangan sufi dan filosof
yang membahas tentang jiwa dan pemeliharaannya. Ini digolongkan
sumber sekunder. Selanjutnya dilengkapi oleh beberapa karya para
masyaikh dan muqgaddam thariqat al-Tijani yang berbicara tentang hagiqat al-
Mubammadiyah sebagai sumber tertier. Buku tersebut meliputi catatan
tentang wirid-wirid Tharigat al-Tijaniyah, dari dgikir pokok hingga
dzikirikbtiyary.

Di antaranya, menggunakan literatur yang berjudul Bughiyatu al-
Mustafidz, li syarbi munbati al-murid, karya Muhammad al-Arabi bin Saih a/-
Syariqy al-Tijant, Migab al-Rabman fiial-Tarbiyah bi al-Tharigah al-Tijaniyab
karya Syaikh Ubaidah bin Muhammad a/Tijani, Jawabirn al-Ma'any wa
bulugh al-Amany fii faidh sayyidy ibnu al-abbas al-Tijani karya Sayyid ‘Aly al-
Harazim bin al-Arabi al-Fasi,al-Durrah al-Kharidah syarah al-Y agutatu al-
Faridah, karya Muhammad Fathan bin ‘Abdu al-Wahidi a/~Susy. Untuk
lebih tampak adanya keterkaitan dengan ide sebelumnya, maka penulis
mengutip juga dari kitab Khatmu al-Aunliya karya Syaikh Abi Abdillah
Muhammad bin ‘Aly al-Hasan a-Hakim a-Turmudzy, Al-Insan al-Kawil fii
Ma’rifati al-Awakbir wa al-Awail karya Syaikh ‘Abdu al-Karim Ibrahim a/-
Jily, Futubat al-Makiyyah, Karya Ibnu Arabi. Kemudian sebagai
pembanding, mengutip dari beberapa buku karya al-Ghazali, Mulla
Shadra, Abdu al-Qadir a/Jilani, serta beberapa buku yang dianggap
memiliki keterkaitan dengan pokok bahasan.

Penulis mengumpulkan data yang dianggap sesuai dengan pokok
bahasan, maka penulis mengawali dengan membaca dan mengkaji
beberapa topik yang berkaitan dengan penyucian jiwa, dengan maksud
agar menunjang tujuan penelitian. Selanjutnya diperbandingkan dengan
konsep lainnya yang dianggap sejalan dan atau bertentangan dengan
konsep penyucian jiwa yang dikemukakan Syekh Ahmad a/-Tjjani. Hal ini
dilakukan agar lebih memudahkan komentar atas semuanya. Dengan cara
demikian, hasil analisis akan dipandang lebih akurat. Setelah data
tetkumpul, dilakukan pembacaan naskah serta pengolahan dengan
pendekatan historis dan teknik interteks. Yaitu membaca teks sambil
mencoba menemukan akta kunci dari masing-masing persoalan.
Kemudian disusun secara sistematis, agar mendapatkan tafsiran yang
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lebih akurat dan mendekati kesesuaian dengan harapan teks aslinya.
Dengan cara didiskusikan dengan yang berkompeten pada bidangnya.
Dalam hal ini adalah tokoh Tharigat al-Tijaniyab.

Adapun analisa yang akan dilakukan adalah membaca serta
mempelajari teks yang terdapat dalam buku sumber Tharigah al-Tijaniyab,
lalu dipilih tema yang dianggap menarik untuk dikaji dan dianalisis, dalam
hal ini penulis memilih jiwa sebagai kajian pokok. Lalu dibandingkan dan
dikaitkan dengan konsep serupa. Berikutnya adalah mengamati paparan
mengenai ontologis Jiwa yang dikemukakan para pemikir terdahulu
dalam berbagai karyanya. Hingga didapatkan sebuah pemahaman dan
pengetahuan mengenai jiwa dan proses penyuciannya. Kemudian
melakukan perbandingan dengan pandangan Syaikh Ahmad a/-Tijjani
dalam tharigat al-Tijaniyah. Agar lebih memperhatikan kehati-hatian dalam
melakukan analisis, penulis akan memberikan tanda-tanda khusus pada
beberapa kata yang merupakan konstribusi asing pada tulisan. Misalnya
dengan mencetak miring beberapa kata, garis bawah atau tanda kurung.

Menganalisis pemikiran Syazkh Ahmad a/-Tjjani tentang konsep
penyucian jiwa, penulis tidak akan membandingkan dengan satu orang
pemikir tentang hal yang sama. Meskipun lebih banyak konsep a-Ghazali
yang diangkat sebagai pembanding. Namun lebih mengutamakan
mengangkat konsep-konsep tentang jiwa dan penyuciannya dari beberapa
pemikir sebelumnya secara acak. Hal ini dilakukan, agar tampak lebih
dinamis dan lebih menonjolkan konsep penyucian jiwa menurut Syaikh
Ahmad a/-Tjjani dalam tharigat al-Tinaniyah ,sebagai perbandingan dengan
pemikir sebelumnya. Lalu dibuatkan langkah akhir, yakni kesimpulan
sebagai ringkasan analisis.

Tulisan ini mengandung harapan untuk memahami serta
mengetahui konsep Syaikh Ahmad al-Tjjanidalam tharigat al-Tijaniyab,
tentang konsep penyucian jiwa dibahas secara bersamaan dengan
pemahaman pemikir sebelumnya. Maka pemaparan konsep pemikir
sebelumnya tentang penyucian jiwa, lebih didahulukan. Dengan maksud,
supaya lebih tampak upaya mengkritisi konsep tersebut dengan konsep
Ahmad @l Tijani dalam  tharigat  al-Tijaniyah. Setelah dideskripsikan
pemahaman pemikir sebelumnya, kemudian dilengkapi dengan kritik®>.

85 Langkah ini disesuaikan dengan model penelitian bidang pemikiran, tulisan Afif
Muhammad pada bagian E, tentang wmetode penelitian yang dimuat dalam Khazanah
(Jurnal Ilmu Agama Islam) yang diterbitkan oleh Program Pasca sarjana IAIN Sunan
Gunung Djati Bandung, tahun 2003, hlm. 447. Merujuk metode yang dikenalkan oleh
Jujun Suria Sumantri.
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Selain memasukkan data-data hasil pengamatan langsung di beberapa
zawiyah yang menerapkan metode tersebut.
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BAB II

SYAIKH ABU AL-‘ABBAS AHMAD BIN MUHAMMAD AL-
TIJANI

(BIOGRAFI DAN PENYEBARAN THARIQAH AL-TIJANIYAH)

Studi terhadap gerakan, konsep atau gagasan, diperlukan
pengetahuan atau gambaran tentang tokohnya. Hal ini seperti
digambarkan Karl A Steenbrink®. Hal tersebut dilakukan, untuk
memberikan gambaran, menunjukkan jatidiri tokoh yang sedang diteliti
serta diangkat pemikirannya, dan mempertegas konsep-konsepnya. Atau
membandingkan dengan beberapa tokoh terdahulu bahkan se-jaman dan
setelahnya. Tulisan ini memasukkan beberapa nama tokoh yang dianggap
berkaitan dengan konsep yang ditawarkan Ahmad a/-Tjjani dalam tharigat
al-Tijaniyah.

Tharigah al-Tjjaniyah merupakan sebuah nama salah satu Tharigah
al-mu’tabarah®’yang tersebar di Indonesia. Penamaannya dinisbatkan pada
muassis yang mempelopori kelahiran #harigah ini, yakni Syaikbh Abu al-
‘Abbas Ahmad bin Muhammad a/T7jani. Beliau lahir di ‘Ain Madhi
(Madhawi, sebelah timur Maroko) Aljazair, pada hari KKamis 13 Shafar
tahun 1150.H. ia masih keturunan Rasulullah SAW, yakni dari pihak
ayah, adalah keturunan al-Hasan bin Ali bin Ali Thalib®. Sedangkan dari
pihak ibu adalah keturunan suku Tijanah. Suku ini sangat dikenal dengan
banyaknya melahirkan tokoh-tokoh agama Islam, baik dari kalangan sufi
maupun figaha. Bahkan ada yang menyebutkan bahwa suku Tijanah,
banyak melahirkan para wali. Kemudian, ibunya bernama Sayyidah’Aisyah
binti Abi Abdillah Muhammad bin al-Sanusi a/-Tjjani al-Madhawi. Lalu

86Menurut Karel A. Steenbrink, Usaha-saha untuk menemukan gambaran dari seorang
tokoh bisa dilakukan dengan cara mencari data dari tulisan sendiri dan dengan cara
mencari data dari cerita atau tulisan keturunannya atau orang yang datang kemudian.
Lihat Karel A. Steenbrink, Beberapa aspek Tentang Islam di Indonesia Abad-19, Jakarta :
Bulan Bintang. HIm.91.

87Tim Penyusun, Ensiklopedi Isiam, Juz 5, PT.Ikhtiyar Baru Van Hoeve, tahun 1994,
Jakarta, hlm. 67.

88Sejarah hidup Syekh Ahmad a/Tijjani terbagi dalam beberapa petiode : (1) periode
kanak-kanak (sejak lahir (1150 M) - usia 7 tahun; (2) periode menuntut ilmu (usia 7 —
belasan tahun; (3) periode sufi (usia 21-31 tahun); (5) petiode al-Fath al-Akbar (tahun
1196 H); dan (6) periode pengangkatan sebagai wali al-kbatm (tahun 1214 H): pada
bulan muharram 1214 H mencapai al-Quthbaniyat al-Uzma, dan pada tanggal 18 safar
1214 H mencapai wali al-Khtm wa al-Maktum. Lihat A. Fauzan Fathullah Sayyidul Auliya;
Biografi Syekh Abmad Attijani dan Thariqat Attjjaniyah, (Pasuruan : t.pn.), 1985, hlm. 52-
64. lihat juga : Ikyan Badruzzaman, Syekb Abmad AT-Tijani dan Perkembangan Thariqat
Tijaniyal di Indonesia, (Garut; Zawiyah Thariqat Tijaniyah, 2007), h.7.
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orang tua beliau wafat pada hari yang bersamaan, yakni tahun 1166.H.
saat itu §yaikh al-Tjjani masih berusia 16 tahun. Diduga karena terkena
penyakit lepra. Namun tidak ada data yang jelas mengenai sakitnya secara
pasti.

Melalui perkembangan Tharigah al-Tijaniyah, telah menjadikan
Syaikh Ahmad al-Tjjani dikenal ke seluruh dunia. Bahkan penganut
tharigat ini tersebar pula di Indonesia. Sebagai salah satu aliran Tharigat al-
mt’'tabarah, maka al-Tjjani mengenalkan ajarannya dan menyatakannya
sebagai #harigah yang erat kaitannya dengan sunnah Rasulullah SAW. Hal
ini dimungkinkan, karena selain Ahmad a/Tjani mengamalkan ajaran-
ajaran Islam berdasar kepada a/-Qur'an dan al-Sunnab, juga karena beliau
sendiri adalah dzurriya®” Rasulullah SAW dari al-Hasan bin Ali bin Abi
Thalib, saudara sepupu Nabi Muhammad SAW. Maka tidak
mengherankan, apabila Ahmad a/-T7jani menjalankan ‘Itrah abln al-bait.
Maka sebahagian orang sempat menyatakan, bahwa Ahmad a/Tzjani
adalah terlahir dari kalangan mazhab S$y:'zh. Namun hingga saat ini, tidak
ada petunjuk yang jelas mengenai madzbab kalam yang dianut oleh
Ahmad al-Tijani sendiri. Meskipun kalangan penganut tharigat al-Tijaniyah
sebahagian mengklaim, bahwa #harigat ini adalah bermadzhab ablu al-
Sunnab wa al-Jan’'ah. Tetlepas antara pengakuan dan tuduhan, yang pasti
bahwa Tharigat al-Tijaniyah merupakan sekumpulan kaum muslimin yang
sangat mengagungkan Rasulullah SAW beserta .Ab/u al-Baitnya.

Syaikh Ahmad al-Tijani ini hidup antara tahun 1150-1230.H (1737-
1815.M). Jalan kehidupan beliau banyak ditulis dalam kitab Jawahirn al-
Ma’any. Meskipun sangat sulit untuk mendapatkan karya yang secara
langsung ditulis oleh beliau, selain manuskrip yang tercecer atau saat
beliau menyampaikan kepada murid-muridnya, masih terdapat sumber
sekunder yang ditulis orang terdekat dengan kandungan materi yang
terdapat dalam buku sumber itu adalah serangkaian ide atau gagasan
Syaikh Ahmad al-Tjjani, yang dikumpulkan dengan cara zz/a. Hal ini yang
banyak membedakan dengan beberapa muassis al-tharigat lainnya. 1de-ide
beliau dituangkan para murid terdekatnya dalam berbagai kitab.
Kemudian kitab tersebut dijadikan panduan oleh sejumlah penganut
Tharigat al-Tijaniyah.Demikian pula dengan syarah-syarah kitab-kitab di
atas dijadikan sumber rujukan kedua setelah kitab yang ditulis oleh murid
syaikh Ahmad al-Tijani.

Adapun nasab beliau, secara langsung bersambung pada
Rasulullah SAW, sebagai berikut, Abu al-‘Abbas Ahmad bin Muhammad
bin Mukhtar bin Ahmad bin Muhammad bin Salam bin Abi al-Id bin

8 Dzurriyah maksudnya Keturunan.
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Salim bin Ahmad al-"Alawi bin Ali bin Abdullah bin Abbas bin Abd
Jabbar bin Idris bin Ishak bin Zainal Abidin bin Ahmad bin Muhammad
al-Nafs al-Zakiyyah bin Abdullah al-Kamil bin Hasan al-Musana bin
Hasan al-Sibti bin Ali bin Abi Thalib, dari Sayyidah Fatimah al-Zahra
putri Rasulullah SAW. Hingga kini tidak ada tulisan yang jelas tentang
tanggal kelahiran beliau.

Kemudian, kata “a/-Tjjani”, diambil dati nama salah satu suku yang
ada disekitar Tilimsan, Aljazair. Ibu beliaulah yang berasal dari kalangan
suku ini. Oleh sebab itu dengan menisbatkan pada suku ibunya, maka
ajaran Tharigah ini dinamakan Tharigah al-Tjjaniyah. Nama suku ini dikenal
dengan sebutan suku Tijanah. Atas dasar inilah, dijuluki sebagai #harigat
al-Tgjaniyah. Berawal dari kehidupan beliau sebagai seorang ulama yang
taat menjalankan ajaran agama Islam yang bersumber dati a/-Qur'an dan
al-Sunnah. Maka syaikh Abu al-‘Abbas Ahmad bin Muhammad a/-T7jani
dikenal sebagai fugaha pada kalangan Malikiyah. Maka dari itu saat terjadi
gerakan anti #harigat di kota Makkah, sebagai bentuk pembersihan kota
Makkah dari sikap umat yang melakukan tindakan &hurafatr dan kultus
terhadap guru-gurunya sebagaimana kultus terhadap Nabi. Maka #harigat
al-Tzjani tidak mendapat perlakuan kasar dari pemerintah maupun ulama
Makkah. Karena madzhab Tharigat ini telah dianggap sejalan dengan aliran
yang menjadi ruh gerakan di atas. Selanjutnya ia menikah dengan seorang
wanita shalthab, serta dikaruniai dua orang putra, yang kelak memimpin
Zawiyah. Yakni Sayyid Muhammad a/-Habib dan Sayyid Muhammad a/-
Kabir.  Selanjutnya, syaikh Ahmad alTjjani watat di kota Fez,
Maroko®,tepatnya pada hari Kamis tanggal 17 Syawal tahun 1230.H,
pada usia 80 tahun. Kepemimpinan dalam #harigat ini dilanjutkan oleh
putra sulungnya. Bertindak sebagai &ba/ifal®'. Untuk lebih mempertegas
urutan dari biografi beliau dan perkembangan #harigat al-Tijaniyah, maka
penulis mengatur dengan mencantumkan fase-fase kehidupan beliau.
Antara lain;

A. Fase Pendidikan

Pendidikan pengenalan agama sejak dini, memang sangat
dibutuhkan, sebagai bentuk kepedulian orang tua pada generasi
setelahnya. Hal ini juga telah dibuktikan oleh kedua orang tua Sayyid
Ahmad a/Tjani yang sejak umur tujuh tahun beliau telah hafal al-

WAl Harazim, Jawabirn al-Ma'any wa bulugh al-amany fii faidh sayyidibnu al-abbas al-Tijjani, Juz
I, hlm. 45, Menurut KH. Baidhowi, sampai sekarang makam Syaikh al-Tijani di
Maroko banyak diziarahi murid farekat al-Tjjaniyah dati seluruh dunia.

91K halifah adalah sebutan untuk pemimpin organisasi tharigat al-1jjaniyab.
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Qur’an®. Bahkan sejak kecil beliau telah banyak mempelajari berbagai
cabang ilmu sebagaimana layaknya orang dewasa, seperti ilmu Ushul,
Figh, dan Sastra. Dikatakan, sejak usia remaja sebelum usia menginjak 20
tahun, Syaikh Ahmad a/-Tjjani telah menguasai dengan mahir berbagai
cabang ilmu agama Islam. Tidak heran jika dalam usia yang sangat muda,
beliau telah belajar, mengajar dan memberi fatwa tentang berbagai
masalah agama??. Dalam a/~Aam dikatakan bahwa Syaikh Ahmad al-
Tijani adalah seorang ahli fiqih (fagih) Mazhab MalikP* yang menguasai
berbagai disiplin ilmu seperti ilmu usul, figh, sastra dan tasawuf’>. Hal di
atas dipilih, karena madgbab Maliki dinilai lebih memiliki kedekatan
dengan masa Rasulullah SAW, serta dipandang beliau sebagai mwadzghab
figih yang akurasinya lebih akurat dibandingkan madzhab lainnya.

Akan tetapi, di Indonesia justru berkembang pesat ajaran tharigah
ini pada kalangan betr-madibab Syafi'i (Syafi'iyah). Bahkan ada sebagian
yang mengklaim bahwa #harigat al-Tjjaniyah menggunakan manhaj fuqaha
Syafiiyah dalam ritual ibadahnya. Meskipun dasar yang memperkuat
pendapat kedua ini belum seperti pendapat yang menyatakan bahwa
tharigat al-Tjjaniyah itu bermadzhab Malikiyah. Hal ini sempat diungkap
oleh salah satu mugaddam dari Jakarta, menyebutkan bahwa tharigat al-
Tijaniyah ini bermadzhab Syafii. Sedangkan Syaikh al-Habib a/-Tijani (Rais
Amm  Tharigat  al-Tijaniyah) menyatakan bahwa tharigat  al-Tjjaniyah
bermadzhab Maliki. Ini menunjukkan bahwa Tharigat al-Tijaniyah dapat
diterima oleh madzhab figth manapun. Sebab pada hakekatnya dalam
Tharigat hanya satu tujuan yakni bersyukur pada Allah ‘Azza wa Jalla.

Dalam bidang pendidikan al-Qur’an, sebahagian mencatat bahwa
pada usia 7 tahun, syaikb Ahmad alTijani memiliki kemampuan
menghafal al-Qur’an hingga 30 juz, dengan kaidah baca Imam Naf?’,
dibimbing oleh gurunya yang bernama Sayyid Muhammad bin Hamawi
al-Tijani (wafat tahun 1162.H). Sayyid Muhammad bin Hamawi dikenal

22Di antara orang-orang soleh yang hafal al-Qur’an sejak usia tujuh tahun adalah : Imam
Syafi’i pendiri madzhab Syafi’iah dalam bidang Fiqih. Lihat Muhammad Ibn Abdul qadir
Managib al-Imam al-Syafi’i (Kediri : Usmaniah, 1411 H.) hlm. 4.

3Ali Harazim, Jawabiru al-Ma'any wa bulugh al-amany fii faidh sayyidibnu al-abbas al-Tijani. Juz
1. hlm. 37

M Madzhab Maliki didirikan Imam Malik Ibn Anas (93-197 H. Ia Lahir dan wafat di Kota
Madinah). Lihat : Al-Qadi Iyad, Tartib al-Madariq wa Taqrib al-Mamalik, (Rabat : Wuzarat
al-Awqaf, t.t.), Juz I, hlm. 118-119. Dikatakan bahwa ia adalah Fagib al-Madinah yang
meriwayatkan hadis dari Nafi sebanyak 80 hadis dalam karyanya a/-Muawatta’. Lihat :
Ibn Hajar al-Asqalani, Tahzib al-Tahzib (Heiderabad : Da’irat al-Ma’arif Al-Nizamiah,
1325 H.), Juz X, hlm. 413.

9Khair al-Din al-Zirakly, a/-‘Alam, (Beirut : Dar al-Fikr, t. th), Juz I, hlm. 17.
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sebagai ulama yang juga dipandang sebagai salah satu dari wali-wali
Allah. Ia banyak mendidik anak-anak di ‘Ain Madhi. Bahkan banyak yang
mengatakan bahwa beliau adalah salah satu guru di ‘Ain Madhi, yang
berhasil mencetak para ulama besar kelak.

Sayyid Muhammad bin Hamawi menyatakan sering bermimpi
bertemu dengan Allah, dan membacakan al-Qut’an dengan giraat Warasy.
Lalu Allah berfirman dalam mimpi beliau : “inilah al-Qur’an diturunkan”.
Sebagai guru yang dianggap mulia oleh SyzikhAhmad al-Tijani, maka
beliau sangat menjaga kehormatan gurunya diberbagai majlis. Semasa
kecil Abu al-‘Abbas Ahmad a~Tijani, dipercayakan orang tuanya secara
maksimal kepada gurunya. Karena mereka berharap putranya kelak
menjadi orang shaleh. Kemudian setelah masa dewasa, Ahmad a/-Tjjan:
mulai mempelajari fiqih bermadzhab malikiyab.

Oleh sebab itu, kalangan penganut tharigat al-Tijjani hingga kini
kebanyakan bermadzhab fiqih Ma/iki. Hanya saja karena perkembangan
tharigah ini ke wilayah penganut fiqih a/~Syafi’, maka akhirnya dalam
tharigah Tijaniyah berkembang fiqih Malikiyah dan Syafiiyah. Bahkan Syekh
al-Habib al-Tijani, yakni cicit dari Syaikh Ahmad a/-Tjjani menyatakan,
bahwa Tharigah al-Tijjani adalah Tharigah yang menganut madzhab abiu al-
Sunnab waal-Jama'ah dalam kalamnya, dengan ajaran figih yang dianutnya
adalah madzhab Syafi’7 dan Malik°. Pernyataan ini tidak dilengkapi oleh
dokumen yang menunjukkan bahwa Tharigat al-Tijaniyah adalah tharigat
yang menganut paham ablu al-Sunnabh wa al-Jama’ah, baik dalam madzhab
Asy ariyah ataupun Maturidiyah.

Berikutnya, Sayyid Ahmad a/-Tjjani mempelajari kitab-kitab karya
al-Imam Kholil yang berjudul a~-Mukbtasor, karya Ibnu Rusyd yang
betjudul  al-Risalah  dan  al-Mugaddimabh  karya  Imam — al-Akbdbari,
Sepeninggal  Syaikh  al-Hamawi, Ahmad alT7ani melanjutkan
pembelajarannya dengan Syaikh al-Sayyid al-Mabruk bin Abu Afiyah a/-
Tijani. Motivasi dari guru-gurunya untuk selalu menjadi yang terbaik,
selalu diperhatikan oleh Ahmad a/-T7jani. Sehingga setiap langkah beliau
tidak mau mempermalukan guru-gurunya yang telah mendidik., melalui
pemeliharaan nasehat dalam wujud perilaku beliau sehari-hari yang
agamis. Mulai dari tutur kata hingea cara memperlakukan dirinya yang
bersifat pribadi. Ahmad a/-Tjjani selalu memelihara kehormatan dirinya.

%Ceramah Syaikh Habib al-Tijani (Rais ‘Amm Thariqat Tijaniyah), saat beliau berkunjung di
Aula Fak. Ushuluddin dalam rangka seminar tentang Tasawuf. Yang diselenggarakan
oleh Fak Ushuluddin jur. Tasawuf dan Psikoterapi tanggal 10 Nopember 2015).
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B. Fase Perkembangan Spiritual

Fase berikutnya adalah fase perkembangan spiritual. Sebelum
beliau mengenalkan ajaran Tharigah Tijaniyah, Ahmad al-Tijani dikenal
sebagai pengamal beberapa ajaran Tharigah. la mulai mengenal
pembelajaran spiritual berupa pemahaman terhadap nilai-nilai akhlaq,
sejak dini di bawah bimbingan orang tua dan guru-guru yang ada
disekitar tempat tinggal beliau. Selanjutnya pada usianya yang ke 21, ia
mulai membuka serta mempelajari teori-teori dan menjadi pengamal
ajaran tasawuf. Hal ini terdorong oleh cita-cita beliau sebagai pengabdi
Allah yang sejati.

Berbeda dengan kebanyakan para sufi setelahnya, yang
mempelajari ilmu tasawuf, hanya sebagai pengetahuan saja. Akibatnya
sering dijumpai, antara konsep yang diusung dengan perilakunya sangat
berjauhan. Bahkan tidak sedikit yang terkesan hanya mencari popularitas
dalam bidang ke-sufi-an. Namun bagi syazkb Ahmad al-Tijani,
pembelajaran ilmu tasawuf merupakan bukti keterpanggilan jiwanya
untuk mendekatkan diri kepada Allah ‘Azze wa Jalla, menggunakan
segenap keberadaan dirinya sebagai manusia yang tidak luput dari dosa.

Syaikh Ahmad al-Tijjani juga membuktikan bahwa beliau adalah
seorang murid yang mencari hakekat kebenaran. Harapannya adalah
menjadi manusia yang paripurna. Para sufi mengenalnya dengan istilah
Insan Kamil. Aljily memandang bahwa kekuatan penuh untuk menggapai
ma’rifatn Allah, adalah al-KamiP?. Demikian pula dengan Ahmad a/-T7jani,
yang memiliki kegelisahan untuk mendapatkan pemahaman tentang
hakekat rububiyah, ilabiyah dan mubammadiyah. Syaikh Ahmad al-1jani juga
mendalami tentang jiwa, seluk beluk serta metode penyehatannya melalui
berbagain aspek. Hingga akhirnya menemukan formula yang dianggap
tepat menurut pandangan beliau adalah dengan memahami hakekat
Mubammadiyah. Selanjutnya beliau ajarkan pengetahuan ini pada kalangan
ikbwanal-Tharigat al-Tijaniyah dimanapun mereka berada. Terutama bagi
para mugaddam tharigat al-Tjjaniyab.Sebab para mugaddam dalam tharigat ini
dianggap sebagai kiblat dari para saik-nya untuk melakukan,
mengadukan serta mengukur tingkat spiritualnya. Para mugaddam adalah
manusia pilihan dalam #harigat al-Tijaniyah, yang secara langsung
dibimbing oleh mugaddam sebelumnya, syaikh Ahmad al-Tjjani dan lebih
tinggi lagi akan dibimbing oleh Rasulullah SAW. Para muqaddam juga
memiliki peranan penting dalam upaya penyehatan serta pensucian jiwa
ikbwan al-tharigat al-17janiyah.

9T AL-Syaikh Abdul al-Karim, Ibrahim al-Jily, Al-Insan al-Kamil fii Marifati al-Awakbira wa al-
Awaili, Maktabah al-Taufiqiyyah, tahun 805.H, hlm.226.
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Pada usianya yang ke 21, Syaikh al-Tjjani memulai kunjungan-
kunjungan ke berbagai tempat, untuk melakukan diskusi keagamaan dan
sekaligus menyelami dunia sufi dari para ulama sejamannya. Ia lakukan
pertama kali di sekitar Fes. Hingga akhirnya bertemu dengan seorang
wali yang Aasyaf, beberapa catatan tentang ini tidak menyebutkan
namanya. Pada intinya Syai&h Abi al-‘Abbas Ahmad a/-17jani, diisyaratkan
agar segera kembali ke tempat kelahirannya di ‘Ain Madhi. Akhirnya
Syaikh Ahmad al-Tijani-pun mengikuti saran wali tersebut, dan menetap
di ‘Ain Madhi, hingga akhirnya beliau mendapatkan ilham yang
mengangkatnya menjadi &batmu al-wilayah, pada tanggal 18 Shafar
1214.H.

Pada perjalanan spiritual beliau, ditemukan juga proses rehabilitasi
dan pemeliharaan jiwa yang berbeda dengan abli al-tharigah lainnya.
Sejalan dengan tharigah yang didalami sebelumnya, Syaikh Ahmad a/-
Tijani tampak terpengaruhi oleh beberapa pemikiran Syzikh Abdu al-
Qadir Muhammad, seorang sufi besar di Biladul Abyadh (nama tempat di
Sahara Dzar). Yang letak geografisnya berdekatan dengan ‘Ain Madhi.
Dibuktikan dengan banyaknya gaya pemikiran Abdu al-Qadir
Muhammad yang dijadikan sandaran dalam melakukan pelatihan-
pelatihan  spiritualnya  (r7yadhah). Abdul Qadir Muhammad sendiri
merupakan ulama terkenal di sekitar ‘Ain Madhi. Kearifan beliau telah
menjadi bagian dari jati diri syaikh Ahmad a/-Tijani.

Syaikh Ahmad ALTjjani mendirikan sebuah Zawiyah, dan menetap
di sana selama kurang lebih 5 tahun. Bahkan selama syaz&h tinggal di ‘Ain
Madhi, beliau sering mengunjungi wali yang Aasyaf di atas. la selalu
meminta petunjuknya untuk melakukan wa’rifatullah. Adapun wali gutub
terkenal yang beliau kunjungi diantaranya adalah Mawulana Ahmad al-
Shaqali al-1drisiyab, dari kalangan tharigah Khalwatiyah di Fes. Lalu, beliau
juga sering berkunjung ke alSayyid Muhammad bin Hasan a/-Wanjali,
masih wali &asyaf sekitar gunung Zabib. Sebelum Syaikh Ahmad al-Tijani
berkata apapun, Syaikh Muhammad a/-Wanjali amanat kepada Ahmad a/-
Tijani, yang intinya adalah, mengabarkan bahwa beliau kelak akan
menjadi gutbn al-Kabir. Pembelajaran bersama a/-Wanjali merupakan
penempaan spiritual Ahmad a/Tjani untuk mendapatklan tingkat
kesucian jiwa.

Kemudian, ditinjau dati kareteristiknya, a/-Wanjali adalah penganut
tharigat al-Syadziliyah. Bahkan pada suatu waktu, a-Wanjali (wafat tahun
1185) melihat, bahkan menyatakan Syaikh Ahmad a/-Tijjani sejajar dengan
Syaikh Abi al-Hasan al-Sadily, yang tiada lain adalah gurunya sendiri.
Dengan demikian bila a/-Syadzili merupakan al-Syaikh al-‘Arif bi Allab,
maka beliau menentukan bahwa dari semua perjalan Syaikh Ahmad a/-
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Tijani juga untuk selalu mendapatkan predikat wa rifat billah. Hal tersebut
menunjukkan adanya tanda kewalian yang tidak bisa dipungkiri lagi, yang
terdapat dalam diri Ahmad atTjani, dalam pandangan a/-Wanjal:.
Berikutnya, sebelum  alWanjali wafat, Ahmad a/-Tjjani sempat
mendapatkan  pencerahan  spiritual dari  beliau, yakni adanya
ketersingkapan ruhani untuk ma'rifat billah. Predikat yang disandang
sebagai manusia yang memiliki kekuatan ma’rifat adalah puncak
keunggulan spiritualisme Islam.

Kemudian, Wali gutub lainnya yang sempat dikunjungi Syaikh al-
Tijani dalam pengembaraan mencari metode wa'rifatullah adalah Syaikh
Manlana al-Thayyib bin Muhammad bin Abdillah bin Ibrahim a/-Yamlahi.
Keberadaan Syaikh Manlana al-Thayyib, pada kalangan masyarakat Fes,
sudah tidak asing lagi. Ia dikenal sebagai seorang wali gufub yang kasyaf
dan memiliki silsilah mulia. Bahkan ia tercatat sebagai kbalifah dari
saudaranya yang bernama Maulana al-Tihami. Yang pada awalnya
menggantikan ayahnya yakni Mawulana Abdullah yang dinobatkan sebagai
khalifah dalam  tharigat Jazuliyah. Manlana Abdullah (w. tahun 1089)
menetap di Wazin, adalah orang yang berhidmat pada Syaiéh Ahmad bin
Ali A-Sharsari.

Dalam hal ini, tampak pada kebiasaan Ahmad a/-Tzjanz, melakukan
penerapan metode yang dikenalnya melalui #harigat al-Jazuliyah ini
diadopsi menjadi bagian dati wirid pokok tharigat al-Tijaniyah, yakni
kebiasaan membaca shalmpat. Bahkan lebih unik lagi, diceritakan bahwa
AlTayyib sendiri memberikan ijazah kepada Ahmad a/-Tjjani, dengan
melakukan wudhu sebelum dijazahkan shalawamya. Meskipun awalnya
syaikh Ahmad al-Tijani sempat menolak zalgin thariqat Jazuliyah pada
beliau. Karena menganggap, masih ada yang belum dia dapatkan sebagai
fithrah kemanusiannya. Menurut pemahaman tharigat al-Jazuliyah, bahwa
seseorang tidak akan mendapatkan derajat yang ungeul, jika tidak banyak
membaca shalawat kepada Nabi SAW. Doktrin ini sangat melekat pada
kabiasaan Syaikh al-Tijani dan Tharigat al-Tijaniyabnya. Shalawat ini juga
akhirnya dijadikan sebuah metode pencapaian pemahaman hagigat al-
Mubammadiyah, yang bermuara pada pengetahuan tentang ma'rifat billab.
Al-Thayyib (w. 1181.H) juga diakui A~ T7jani sebagai salah satu guru yang
membimbing perjalan beliau menemukan Jagigat al-llabiyah, melalui
shalawat. Kemudian, Ahmad a/Tjani melanjutkan pencatiannya
sepeninggal a/-Thayyib. Kunjungan berikutnya adalah menemui Syazkh
Sayyid Abdullah bin al-Arabi bin Muhammad bin Abdullah a/’-Andalnsi
(W.1188) di Fes. Al-Arabi ini menganut tharigat al-Isyrag (pancaran
cahaya). Teori ini sempat dipopulerkan oleh Syuhrawardi a/-Syabid, dalam
kitabnya berjudul Hikmatu al-Isyrag. Al-Arabi tidak sempat banyak
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memberikan wirid ataupun pengetahuan tentang konsep ma'rifatullab-nya.
Namun beliau hanya berdo’a untuk Ahmad a/-Tjani.

Pada perjalanan berikutnya, syazkh Ahmad al-Tijani bertemu
dengan seorang mursyid dati tharigat al-Qadiriyah. Akan tetapi, tidak
seberapa lama, Syzikh meninggalkannya, dan ber-zalgin kepada Syaikh al-
Sayyid Abu Abdillah Muhammad bin Abdillah a/-Nagany, yakni penganut
tharigat al-Nashiriyah. Tentu saja kejadian ini tidak mengandung arti
bahwa beliau meninggalkan tharigat Qadiriyah karena tidak nyaman,
melainkan a/-Tjjani menaruh harapan dari #harigat Nashiriyah saat itu.
Setelah selang beberapa waktu, Syaikh Ahmad a/-T7jjani juga mengambil
fjazah wirid dati al-Ghamasi al-Sijlimasi al-Shadigi (W. 1165), yang nama
aslinya adalah Sayyid Muhammad al-Habib bin Muhammad. Beliau
seorang wali Quub. Ajaran beliau juga mulai ditinggalkan, dan melakukan
fjazah dari Sayyid Abu al-Abbas Ahmad a/-Thawais di Tazah. Beliau adalah
tokoh Tharigah al-Malamatiyah. Ajarannya yang didapat dari Sayyid Abu al-
Abbas (W. 1204) adalah upaya penyendirian dengan satu nama #ahi yang
terus menerus diwiridkan. Yang lebih terkesan dari nasehat a’Thawasi
kepada Ahmad a/-Tjjani adalah perintah wirid tanpa harus &ba/wat. Inilah
yang kemudian beliau selalu amanat kepada ikhwannya, dan sebagai ciri
yang khas dati tharigat Tijaniyah. Dengan demikian, dalam #harigat al-
Tijaniyah, tidak mengenalkan metode &hawat dalam proses pensucian jiwa.
Selain itu juga, Ahmad alTijani sempat mengambil tharigah Tawashiyah,
yang dinisbatkan pada Syaikh Ahmad al-Tawashi.

Setelah beberapa tharigah diikuti dan semuanya masih dianggap
belum menemukan hasil yang gemilang. Ruhani beliau masih belum
mendapatkan kenyamanan dalam za rifat billah. Akhirnya Ahmad a/l-Tijani
memutuskan untuk memohon kepada Allah, agar dipertemukan langsung
dengan Nabi Muhammad SAW, untuk mengadukan semua kegelisahan
spititualnya yang merupakan cita-cita tertinggi beliau. Sebab Ahmad a/-
T7jani tampak telah melaksanakan perjalanan spiritual untuk menggapai
ma’rifat bi Allah, namun masih merasa belum sesuai dengan harapan
awalnya.

Syaikh Ahmad al-Tjjani membenarkan perkataan guru pertamanya
yang bernama Sayyid Abdu al-Qadir bin Muhammad, yang memprediksi
Sutub-nya Syaikh Ahmad al-Tijani di ‘Ain Madhi. Prediksi di atas menjadi
sebuah kenyataan. Yakni Syaikh Ahmad al-Tijani mendapatkan futubh al-
Rasnl di Ain Madhi, tempat kelahirannya. Tentu saja hal semacam di atas
bukan sebuah tebak-tebakan atau sebagai sebuah kebetulan. Akan tetapi
memang guru beliau telah melakukan pencapaian magam ruhani yang
sama dengan pengalaman syaikh Ahmad al-Tijjanisaat itu. Namun tidak
sampai terjadi  pengangkatan dirinya sebagai  &batmn  al-wilayah.
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Dimungkinkan hanya mendapat pertemuan dan mendapatkan informasi
tentang sosok atau diti Ahmad a/-T7jani saja. Sehingga beliau hanya dapat
mengatakan tentang kemungkinan dikemudian hari akan dinobatkan
menjadi ghatmn al-wilayah pada tempat kelahiran Ahmad a/-T7jani.

Syaikh Ahmad al-Tijani melanjutkan lawatannya ke Tunisia pada
tahun 1180. Maka ketika memasuki wilayah Azwawi, Aljazair, beliau
menemukan seorang wali yang benar-benar dirasakan bijaksana, serta
memahami ilmu agama secara universal. Ialah Sayyid Abullah Muhammad
bin Abdu al-Rahman al~Azbari (w.1180). la penganut tharigat al-
Kbhabhvatiyah. Kemudian melanjutkan perjalannya ke Tilimsan pada tahun
1181.H, dan menetap di Tilimsan. Beliau melakukan banyak beribadah
dan mempelajari berbagai ilmu secara mandiri. Tidak lupa juga beliau
melakukan pencarian metode yang mampu membawa manusia pada
umumnya untuk selalu berdekatan dengan Allah dan mengenal Allah
melalui hakekat. Maka mulailah terbuka % fani beliau dengan keterbukaan
hijab, yang popular dikalangan sufi adalah &asyaf (mukasyafab).

Pada tahun 1186.H, Ahmad a/-Tjjani melakukan ziarah kepada
leluhur, yang tiada lain adalah kakenya sendiri, yakni Nabi Muhammad
SAW dan ibadah Hajji. Petjalanan yang cukup jauh menyebabkan Syaikh
harus menetap selama satu tahun di Susah (nama sebuah kota).
Sebagaimana diketahui, bahwa setiap Syaikh Ahmad a/-Tjjani melakukan
ruhlahnya, dan mengharuskan beristirahat, maka beliau tidak menyia-
nyiakan kesempatan untuk selalu berguru agar segera mendapatkan
maqam ma’rifat bi Allah. Di kota ini Syaikb juga bertemu dengan Sayyid
Abdu al-Shamadi al-Rabawi. Dan pada tahun 1187.H, di Makkah Ahmad
al-Tjjani sempat bertemu dengan seorang wali juga, yang bernama Syaikh
al-Imam Abi al-Abbas al-Sayyid Muhammad bin Abdullah a/-Hindi (w.
1187.H). AFHindi memberikan sepucuk tulisan yang dikirim melalui
utusannya, yang menyatakan bahwa Ahmad a/Tjani akan menjadi
pewarisnya, serta akan mendapatkan cahaya kehidupannya.

Perjalanan  dilanjutkan, akhirnya syakb Ahmad @l Tijani
mendapatkan anugerah tertinggi, yakni menjadi &batmu al-Wilayab, secara
yaqadzah (langsung) dari Rasulullah SAW dalam keadaan tidak tidur,
bukan mimpi, juga dalam keadaan tidak sadar. Kejadian ini dinamakan
Sfathn al-Akbar. Kejadian ini yang kemudian akan selalu diperingati oleh
segenap penganut tharigat al-lijaniyah di seluruh dunia sebagai Tdu al-
Khatmi. Sebab dalam kejadian tersebut, terdapat momen historis, yang
sulit untuk dilupakan oleh Ahmad a/-17jani dan segenap ikbwan tharigat al-
Tijaniyah dimanapun. Peristiwa keterbukaan antara Syaikh Ahmad af-
T7jani dengan Rasulullah SAW dalam waktu yang cukup lama. Bahkan

46



seterusnya Rasulullah SAW, selalu mendampingi kehidupan Ahmad a/
Tijani, dalam meluruskan akhlaq dan peribadatannya. Kondisi inilah yang
penulis anggap unik dan menarik untuk dipelajari dari seseorang yang
berawal dan berbekal perjuangan gigih ingin mendapatkan ma'rifat bi
Allah, hingga naiknya predikat menjadi &batmn al-wilayah, dengan
keterdampingan leluhurnya yakni Rasulullah SAW yang tiada lain adalah
Nur Mubammad sendiri dan perwujudan haqgigat al-Mubammadiyah.*®

Adapun kandungan dari nasehat Rasulullah SAW saat melakukan
pertemuan tersebut adalah, memerintahkan agar Ahmad @/~ Tjjani
meninggalkan sandaran kepada semua gurunya. Dan menggantikannya
dengan guru sejatinya adalah Rasulullah SAW. Karena sejak itu
Rasulullah SAW tidak lepas dari pandangannya, hingga beliau wafat.
Kejadian di atas bermula saat beliau berusia 46 tahun. Hal tersebut,
bukan persoalan Ahmad a/Tijani tidak mengindahkan lagi atau bahkan
melupakan guru-gurunya. Namun karena beliau telah mendapatkan
sandaran tertinggi dalam perjalanan spiritualnya. Yakni leluhurnya yang
merupakan perwujudan Hagigat al-Mubammadijyah. Sementara fenomena
ini adalah hal jarang ditemukan serta dirasakan oleh setiap sufi. Namun
hampir semua para sufi terdahulu meyakini bahwa hagigat al-
Mubammadiyah adalah wujud ruhani atau magam bathin dari Rasulullah
SAW. Oleh sebab itu, dalam tharigat al-Tijaniyah, tidak dilarang untuk
berguru, akan tetapi Ahmad a/-Tzjani telah diyakini sebagai guru inti dari
semua pengajaran tentang ma rifat bi Allab.

Syaikh Ahmad al-Tijani diajarkan langsung tentang bacaan shalawat
dan istighfar sejumlah wirid /azimah yaita 100 kali. Dan pada tahun
1200.H, Rasulullah SAW menyempurnakan dgikiral-Tijani dengan adanya
dzikirhailalah yang dibaca 100 kali. Semua dzzkzr diperintahkan Rasulullah
SAW agar disebarluaskan pada segenap manusia dan jin. Hal di atas tidak
tertuang dalam hadits-hadits Nabawi, dikawatirkan adanya pandangan
bahwa Ahmad a/-Tjjani telah melakukan pemalsuan hadits atau bahkan
mengkaburkan disiplin ilmu hadits. Oleh sebab itu, semua perintah yang
didapat dari pertemuan ruhani bersama Rasulullah SAW, tidak
disebarkan secara universal. Akan tetapi tersebar pada kalangan Tharigat
al-Tjjaniyah saja. Harapan lain, agar menghindari fitnah atau tuduhan
buruk, yang menyebabkan rusaknya kondisi ruhani orang-orang yang
menilai.

%8 Kepercayaan inipun ditemukan pada tradisi di Tanah Melayu dan India. Yakni adanya
keterdampingan seseorang oleh leluhurnya yang telah wafat. Pada umumnya hanya
dalam keadaan bargzakhy. Namun setingkat Ahmad a/~Tijjani memiliki kondisi
keterdampingan leluhurnya (Rasulullah SAW) secara yagdzah (langsung menjelma).
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Pada bulan Muharram tahun 1214.H, bertepatan dengan usianya
yang ke 64 tahun, Sayyid Abu al-Abbas Ahmad a/-Tjanidicatat sebagai
orang yang telah memasuki martabat yang lebih tinggi lagi yakni a/-Qutub
al-Kamil, al-Qutnb al-Jami’ dan al-Qutub al- Udgma. Hal ini terjadi di Arafah.
Dan pada hari ke 18 Shafar, beliau resmi dinobatkan sebagai a/-Khatnu al-
Auliya al-Maktum. Peristiwa ini, lebih menggiring perilaku Ahmad a/
Tijani menjadi lebih arif dan memperhatikan lingkungannya, selain beliau
memperhatikan serta menjaga kondisi ruhaninya sendiri. Peningkatan
kesalehan dalam berperilaku tampak lebih menonjol dari sebelumnya.
Sehingga layak jika dijuluki sebagai wali dalam khazanah istilah tasawuf.
Lalu, Syaikh Ahmad a/-Tjjani wafat pada tahun 1230.H di Fes Maroko.
Pada kalangan ikhwan tharigah al-Tijjaniyah memperingatinya dengan nama
‘Idn al-Khatni. Yang umumnya diperingati secara besar-besaran oleh
kalangan pengikut tharigat al-Tjjaniyab diberbagai penjuru dunia.

C. Fase Dakwah al-Islamiyah

Fase ini tidak kalah pentingnya dengan fase lainnya, sepanjang
perjalanan pencatian hakekat dan ma’rifat billah. Dengan demikian, fase
tersebut dimasukkan dalam salah satu fase pencarian bagigat juga. Sebab
pada dasarnya dakwah al-Islamiyah tidak dapat disebarkan hanya dengan
berbekal teori yang tidak dapat dirasakan kenikmatannya oleh dz’-nya
sendiri. Sebab penyebaran Islam harus dimulai dari dirinya senditi yang
mampu menikmati menjadi muslim. Kemudian disebarkan dengan
sepenuh hati, karena diawali oleh pengalaman yang bersifat objektif
dalam pandangan dirinya, meskipun subjektif dalam pandangan orang
lain. Itulah sebabnya dimasukkannya fase dakwabh al-Islamiyal?®. Yakni fase
petjalanan Sayyid Ahmad al-Tijani dalam rangka membina umat untuk
meluruskan ‘agidab, syariab dan tharigah, agar tidak tersesat dalam
gelimang kultus individu terhadap masyaikh, dan segera mendapatkan
pencerahan langsung dari baginda Rasulullah SAW.

Dengan demikian, sangat keliru, apabila terdapat pandangan yang
menyebutkan bahwa menjadi sufi itu berarti telah melupakan umat, atau
bahkan sering dituduhkan sebagai seseorang yang mencari Tuhan, tetapi
meninggalkan kewajiban terhadap umat. Tuduhan ini dijawab oleh syaikh
Ahmad a/-Tjjani dengan perilaku dan gerakan dakwahnya. Para penganut
tharigat al-Tijaniyah dituntut untuk memberikan pelayanan kepada umat
secara maksimal. Umat merupakan objek dakwah dalam berbagai hal,

PFathullah, A. Fauzan, Sayyidul Auliya, Biografi Syekh Abmad Al-Tijani dan Tharigat Al-
Tijaniyah, Pasuruan : t.p. tahun 1985. t.h.
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termasuk memperhatikan aspek kesejahteraannya. Menurut pemahaman
al-Tijani, bahwa munculnya kefakiran akan menyebabkan kekafiran. Hal
tersebut merujuk pada sabda Nabi Muhammad SAW.

Mulai tahun 1171.H. Syaikh Ahmad a/-Tjjani berpindah domisili ke
kota Fes di Maroko. Pada usia ke 21 tahun ini, tidak ada yang dapat
menjelaskan motivasi kepindahannya, selain berharap menemukan guru
yang mampu mengenalkan dirinya dengan Allah. Hal ini dibuktikan
dengan lawatannya ke beberapa guru, semata untuk menimba ilmu
ma’rifatullab. Dan sangat mengherankan adalah tidak kepada setiap guru
yang dilawatnya itu beliau falgin. Beliau memilih yang menurut beliau
memiliki kemiripan konsep dengan harapan beliau sendiri. Pada diri
beliau terdapat kesukaan mempelajari tentang kitab karya Ibnu Arabi
yang berjudul Futubat al-Makiyyah,Fushush al-Hikam serta buku karya
ulama sebelumnya yang berbicara mengenai konsep Jlagigat al-
Mubhammadiyah, menjadi bagian dari tanda “kehausan” beliau akan
pelajaran mengenai ke-wali-an. Seperti Kitab Khatmn al-Aulya yang ditulis
oleh al-Turmudzy. Pada kitab tersebut banyak diceritakan tentang konsep
khatmu al-Wilayah. Maka dalam asuhan Syaikh al-Thayyib, Ahmad al-Tijani
diajarkan bukan sekedar menerima teori, namun sekaligus melakukan
tajrib (uji coba) teori Ibnu Arabi tersebut. Akhirnya, setelah beliau banyak
mendapatkan pengalaman spiritual yang unik, dan membuat dirinya lebih
yakin dengan keagungan Allah dan pertemuannya dengan Rasulullah
SAW, yang menjadikan standar kehidupannya. Maka tanpa ragu lagi ia
sampaikan kepada keluarganya terlebih dahulu. Yang demikian dilakukan,
semata untuk mengamalkan ajaran Rasulullah SAW yang tertuang dalam
al-Qur’an, yakni mengajak pada keluarga untuk memelihara diri dari api
neraka. Bahkan Rasulullah SAW juga berpesan agar memulai dari diri dan
keluarganya dalam mengamalkan ajaran Islam dan tasawuf yang dijalani
oleh Syaikh Ahmad a/-T7jan:.

Dalam dakwahnya Ahmad a/-T7jani seringkali lebih mementingkan
ajaran yang dianggap ringan saat melakukan ibadah (tidak menyulitkan).
Hal ini berdasar kepada beberapa nasehat Rasulullah SAW kepada beliau,
merujuk hadits-hadits terdahulunya yang menyatakan bahwa agama itu
mudah, dan jangan dipersulit. Bahkan ditambah dengan perintah untuk
memberikan kabar gembira, dan menghindari menakut-nakuti. Maka
tidaklah mengherankan, jika hingga saat ini, para pengikut Thariragah al-
Tijaniyah merasa sangat ringan untuk mengamalkan amalan-amalan
tharigat-nya. Baik ditinjau dari sisi jumlah, waktu hingga nasab. Dimulai
dengan kebiasaan zagarrub (pendekatan diri dengan Allah), sekitar usia 31
tahun, Ahmad a/Tijjani selalu membina dirinya serta melatih dan
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memelihara jiwanya agar senantiasadalam kondisi ma’shum (terpelihara
dari dosa). Beliau sangat cemas untuk dijauhi oleh baginda Rasulullah
SAW. Sebab ia mendapatkan itu semua tidak semudah membalikkan
telapak tangan. Namun dengan perjuangan yang sangat berat. Dan
kesempatan itu tidak akan selalu datang kepadasetiap orang,.

Syaikh Ahmad a/-Tjjani mendirikan zawiyah'® di ‘Ain Madhi. Di
kota inilah, beliau melakukan pembinaan terhadap para murid sufi.
Sehingga terbentuk dan tercipta suasana kearifan beliau dan murid-
muridnya yang sering disapa z&bwan, mewarnai kehidupan kota ‘Ain
Madhi. Tidak pernah terlewatkan juga oleh beliau, setiap kemana saja
pergi, beliau selalu ceritakan tentang konsep-konsep hagigat al-
Mubammadiyah. Yang hingga saat ini menjadi bagian terpenting dalam
pengetahuan tharigat al-Tijaniyah. Meskipun hanya diketahui oleh para
muqgaddam. Namun tidak menutup kemungkinan z&bwan Tharigat al-
Tijaniyah akan mampu menggapainya dengan sempurna. Dalam bidang
pemurnian aqidah, syaikh Ahmad al-Tijani melakukan kerjasama dengan
penguasa Maroko yang bernama Maulay Sulaiman, untuk memerangi
para ahli gburafat, serta melakukan pencerahan terhadap pola pikir kaum
mukminin Maroko, agar tidak terjebak dalam kejumudan. Dan
kejumudan merupakan pangkal kebodohan. Hal inilah yang kemudian
menambah jabatan beliau menjadi Dewan Ulama. Sebuah kedudukan
spititual di lingkungan kaum muslimin Maroko.

Pada bidang lainnya, Syaikh Ahmad a/-17jani memberikan batasan
dalam hal etika ziarah kepada para wali. Tentu saja bukan sebuah
larangan dalam tharigah al-Tijaniyah, untuk ziarah ke makam para wali.
Namun untuk lebih merawat dan mensucikan jiwa dari segala hal yang
menghijab antara dirinya dengan Allah, maka Syaikh Ahmad al-Tijani
membatasi ziarah, agar tidak terjebak dengan kebutuhan syabwar. Sebab
pada zamannya, telah terjadi kekeliruan dalam etika berziarah kepada
kuburan para wali. Bahkan hampir dinilai sebagai tindakan kemusyrikan.
Sebab kedatangan mereka ke kuburan para wali, umumnya saat itu hanya
untuk meminta sesuatu, bukan lagi berdo’a sesuai tuntunan Rasulullah
SAW. Hal tersebut dinilai sebagai dakwah a/-T7jani kepada umatnya agar
selalu memelihara jiwanya dari gangguan kemusyrikan. Inilah yang
menghalangi ma’rifat bi Allah dan memahami hagigat al-Mubammadiyah. Al-
Tijani menyarankan agar dalam berziarah kubur, mengindahkan hakekat
dari ziarah, yakni mendoakan serta mentauladani para wali semasa
hidupnya.

10Zawiyah adalah sebutan majlis dzikir, yang popular pada kalangan #harigat al-Tijaniyah.
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Adapun kegiatan rutin yang dilakukan di zawiyah beliau adalah
memberikan pengajaran serta membimbing para i&hwan yang hendak
melakukan fagarrub kepada Allah. Dan untuk memudahkan beliau
mengkoordinasi serta melakukan pemantauan secara organisasi, maka
Ahmad al-Tijani mengangkat muqgaddam (sebutan untuk pemuka tharigat
Tijaniyah) pada daerah tertentu. Terutama yang memiliki zawiyah
tersendiri. Peranan para muqaddam, bukan sekedar memimpin ritual dzzkir
semata, seperti kebanyakan para petinggi #harigat. Namun lebih kepada
mengarahkan serta membimbing i&bwan Tharigat al-Tijaniyah menuju
kesucian jiwa dan kemuliaan perilaku. Dengan demikian perubahan yang
terjadi pada ikbwan tharigat al-Tjjaniyah, akan dengan mudah terpantau
serta terevaluasi oleh segenap pemuka-pemuka tharigat al-Tijaniyab
(mnqaddam). Oleh sebab itu maka setiap muqaddam, disyaratkan memiliki
kemampuan spiritual, yang bukan hanya mumpuni dalam bidang fiqih
dan ilmu tasawuf. Melainkan harus memiliki kemampuan daya pantau
bagi ikbwan tharigat al-Tjjaniyah menggunakan pandangan bathin yang
dalam. Sehingga diantara i&bwan Tijani akan dengan mudah diluruskan
serta diberikan nasehat secara simultan oleh para muqaddam.

Selain dibuktikan dengan pengangkatan para muqaddam, aktifitas
Syaikh Ahmad al-Tijani hingga wafat beliau adalah memberikan
bimbingan spiritual kepada para i&hwan. Bahkan ia juga sering melakukan
ajakan terhadap kelompok-kelompok masyarakat tertentu. Harapan
beliau, agar umat tidak terjebak pada kecemasan duniawi yang seringkali
membutakan mata hati. Akibatnya melupakan Allah, demi mendapatkan
kesenangan duniawi semata. Hal inilah yang menjadi 4jab (penghalang)
komunikasi antara Allah dan hamba-Nya. Dan hal itu pulalah yang sering
menutup pemahaman atas bagigat al-Mubammadiyah. Karena jiwanya telah
dikotori oleh diri sendiri, dengan cara berpaling dari Allah, dan
digantikan dengan kebendaan atau materi.

Pengajaran  Syaikh Ahmad al-Tjjani lebih ditikberatkan pada
peningkatan kualitas diri yang mengkonsetrasikan pada pemurnian
‘aqidah dan akblag al-karimah. Sebab kehancuran umat masa kini adalah
karena telah menjauhkan diri dari Tuhan dan mengotori jiwanya dengan
setumpuk syahwamya. Oleh sebab itu, dalam dakwahnya Ahmad a/-Tjjani
lebih menekankan sisi pensucian diri, yang dimulai dari kebiasaan
bersyukur atas nikmat yang telah berikan, serta memanfaatkannya untuk
kepentingan ibadah. Inilah yang kemudian tharigat al-Tijaniyah dijuluki
sebab tharigat syukur. Kewajiban bersyukur atas semua nikmat yang telah
Alklah berikan kepada segenap manusia dan makhluq lainnya.
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Upaya lain yang dilakukan adalah menggemborkan kebiasaan
shadagah dan zakat, sebab ini dipandang sebagai ruh dari kesucian jiwa
seseorang. Bila telah terbiasa dengan demikian, maka sikap kikir dan
selalu menumpuk harta demi kesenangan pribadi akan hilang. Bahkan
perilaku setingkat korupsi akan dengan mudah sirna. Karena pada
dasarnya korupsi adalah bagian dari keburukan nafs. Dan kebiasaan
shadagah dan zakat merupakan ruh Tharigat al-Tijaniyah yang dijadikan
model dalam memelihara kebaikan #afs. Shadagah dan sejumlah ibadah
lainnya merupakan wujud syukur seorang hama Allah kepada Tuhannya.
Karena sejumlah faslitas hidup dari Tuhan, merupakan sesuatu yang
sangat mahal jika dinilai dengan materi. Namun karena kehendak dan
ridha Allah, semua diberikan secara gratis. Itulah sebabnya semua i&hwan
al-tabrigat al-Tijaniyah diwajibkan untuk mengamalkan tugas dengan
penuh rasa syukur. Bukan sekedar memberikan harta kepada yang
memerlukan, akan tetapi harus memperhatikan cara memperoleh harta
yang akan dipergunakan dirinya atau untuk kepentingan shadagab
tersebut. Sebab syari'at yang benar, tidak akan diwarnai dengan
kebathilan. Ketika terjadi upaya pencampuradukan, berarti dirinya telah
menghijab antara dirinya dengan Allah. Bagi Ahmad a/-Tijani kegiatan
dakwah perlu terus bertambah, sesuai kebutuhan zaman dengan berbagai
metode dan kesempatan. Dengan demikian dakwah lainnya yang
dilakukan adalah, memberikan tuntunan dan ajaran siaturrahmi. Sebab
Silaturrabmi merupakan pangkal dari ajaran Islam yang lebih menekankan
rasa kasih sayang dengan sesama manusia dan sesama makhlug Allah.
Silaturrabmi adalah bagian dari model yang ditawarkan Ahmad a/Tjjani
dalam pembinaan jiwa, agar tidak, mewarisi sikap dendam dan
permusuhan. Konsep fz'awun ini disebarkan Ahmad a/-Tzjani melalui
tauladan langsung dari beliau dan penekanan kepada para mugaddam.
Mereka yang telah memelihara perilaku di atas, diyakini akan membuka
jiwanya dalam magam kesucian, dan dengan mudah untuk mendapatkan
pertemuan dan pemahaman akan bagigat al-Mubammdiyah. Itulah
sebabnya memahami hagigat al-Mubammadiyah dinilai sebagai indikator
kesucian jiwa perspektif tharigat al-Tijaniyah. Bagi Ahmad al-Tijani,
shadagah bukan “jual beli” seperti dipahami umumnya kaum muslimin
yang selalu mengaitkan shadagah dengan  kembalinya harta yang
berlimpah. Akan tetapi lebih menunjukkan rasa gywkur pada Tuhan.

Syaikh Ahmad al-Tijani juga membangun kekuatan umat dengan
cara melarang sikap membicarakan keburukan orang lain. Tetapi lebih
mendahulukan cara mendiskusikannya untuk memberi solusi. Beliau juga
mendidik kepedulian sosial diantara umat. Hal ini juga menepis anggapan
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bahwa #harigat adalah sebuah organisasi yang selalu mementingkan diri
sendiri tanpa memperhatikan gerakan sosial. Maka melalui #harigat al-
Tijaniyah, syaikh Ahmad al-Tjani menunjukkan tentang kepedulian
tethadap umat. Bahkan perjuangan untuk membela kaum tertindas,
menjadi bagian dari dakwah tharigah al-Tjjaniyah. Membebaskan kaum
yang terbelenggu dengan kedzaliman tidak luput dati perhatian beliau. Ini
semata perintah Rasulullah SAW dan sekaligus memang sebelumnya
telah dicontohkan Rasulullah SAW vyang hidup menjadi seorang
pembebas dati kedzaliman. Penditian zawiyah tharigat al-Tijaniyah, bukan
sekedar untuk tempat melakukan fagarrub saja. Akan tetapi juga berfungsi
sebagai basis perkumpulan manusia yang memikirkan nasib umat dimasa
kini dan yang akan datang. Jadi zawiyah memiliki multi fungsi sesuai
dengan konsep hubungan, yakni adanya hubungan antara manusia
dengan Allah dan manusia dengan sesama makhlug Allah. itulah
sebabnya, Ahmad a/-T7jani sendiri memberikan contoh-contoh tentang
cara berjuang untuk umat yang tertindas, serta mendidik kepedulian
kepada segenap manusia, tanpa membedakan agama dan kepercayaan.
Hal inilah yang menjadi daya tarik terbesar dari kalangan luar #harigat al-
Tijaniyah, bahkan umat yang bukan beragama Islam sekalipun.

Hingea kini bukti perjuangan beliau telah tampak, dengan
tersebarnya tharigat al-Tijaniyah ke berbagai penjuru, termasuk Eropa,
seperti Perancis, Amerika Serikat, Inggris, China dan lain sebagainya.
Bahkan hingga Asia termasuk di Indonesia. Hal tersebut menunjukkan
bahwa tharigat al-Tijaniyah banyak diminati orang, bukan karena
kontemplasinya. Namun lebih mengutamakan aspek solusi pada kondisi
sosiologisnya. Pada dasarnya pengembangan dakwah Ahmad a/-T7jani
tidak banyak menggunakan tulisan, ataupun lisan. Akan tetapi
menggunakan gerakan sosial dan pengembangan diri. Yang demikian itu
disinyalir merupakan gerakan yang diwarisi dari #harigat Qadiriyah dan
Syadziliyah. Dari sudut pandang politis, tharigat ini juga dengan gigih
melakukan pembebasan terhadap wilayah-wilayah jajahan. Melalui
gerakan  “persaudaraan”,  tharigatal-Tijaniyah  berkembang, hingea
melakukan pencerahan terhadap para penganut animisme. Bahkan
gerakan memerangi kolonialisme ini juga tampak dalam perjuangan para
muqaddam-nya. Antara lain seperti dilakukan Syai&h Muhammad
Barduzzaman, yang juga sebagai &balifal) tharigah tijaniyab di Kabupaten
Garut Indonesia. Beliau mengangkat senjata dengan gerakan Hizbullah-
nya, untuk menyerang Belanda yang menjajah Indonesia waktu itu.
Semangat itu adalah bagian dari semangat hidup Rasulullah SAW yang
menjadi panutan dalam setiap langkah para pengikut tharigat Tijaniyab
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dimanapun berada. Selain $yaikh Badruzzaman di Indonesia, juga terjadi
di Republik Turki. Di bawah pimpinan a-Haj Umar, mereka secara
terang-terangan menetang rezim sekularisme tahun 1950.

Pada tahun 1824, di kota Makkah terjadi gerakan penyerangan,
yang dilakukan kaum Wahabi terhadap para sufi dan sebahagian keluarga
Nabi SAW. Dan untuk #harigat al-Tijaniyah mendapatkan toleransi dari
kalangan Wahabi, karena dianggap memiliki kesamaan dalam melarang
pengkultusan terhadap para wali. Akhirnya meskipun Makkah dan
Madinah dinyatakan “steril” dari &hurafat, kaum sufi dan pengkultus wali,
tharigat al-Tjjaniyah masih bisa berkembang. Hal ini menunjukkan bahwa
tharigat al-Tjjaniyah, benar-benar membantu pemurnian ‘agidah yang
seringkali dilakukan beberapa kalangan berupa penyimpangan dengan
memunculkan kultus individu tethadap mursyid-mursyidnya. Dan atas dasar
itu pula, tharigat al-Tijaniyah hanya mengakui mursyid pada Rasulullah
SAW. Sedangkan di bawah keberadaan Nabi Muhammad SAW, semua
hanya setingkat mugaddan, bukan mursyid.

Pada fase perkembangan dakwah #harigat al-Tjjaniyah di Indonesia,
dijumpai penolakan dari beberapa kalangan #harigat. Karena tersebar isu
tentang beberapa penyimpangan dalam ajaran tharigat Tijaniyah. Antara
lain adanya pemahaman bahwa setiap penganut fharigat al-Tjjaniyah
sampai tujuh generasi, akan mendapatkan perlakuan khusus dari Allah di
akhir zaman. Kemudian, adanya pendapat bahwa dengan sekali membaca
shalawat fatih, pahalanya sama dengan seribu kali membaca al-Qut’an.
Apalagl saat, para muqaddamtharigat al-Tijaniyah mengajarkan tentang
syarat masuk atau falgin tharigat ini, diharuskan menanggalkan #harigat
sebelumnya, atau melepaskan afiliasinya pada guru #harigat sebelumnya.
Meskipun tidak bermaksud menghinakan guru sebelumnya. Tetapi lebih
menekankan bahwa #harigat ini lebih memudahkan pengawasan mwugaddan:
kepada 7kbwan-nya. Gerakan ini dipandang #harigat lain, sebagai
persaingan yang tidak sehat. Namun perkembangan dakwahnya terus
berlanjut hingga dua kota, yang dianggap sebagai basis pergerakan
dakwah tharigat al-Tijaniyah di Jawa Barat, yakni Cirebon dan Garut.
Selanjutnya di wilayah Jawa Timur, menjadikan Madura sebagai pusat
kajian sekaligus pusat perkembangan #harigat al-Tijaniyah di Indonesia.

Gerakan penolakan tharigat al-Tijaniyah di Indonesia mulai berhenti
setelah lembaga perkumpulan abli al-tharigat dati jama’ah Nabdbatu al-
Ulama melakukan penelitian tentang wirid dan ‘agidab tharigat Tijjaniyab.
Terutama wiridal-wadzifah. Setelah dinyatakan tidak ditemukan hal yang
menyimpang, maka fharigat ini baru dapat dinyatakan sebagai tharigat
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tidak sesat, serta dianggap sesuai dengan syari'at Islam. Berawal dari
pernyataan itulah, fharigat al-Tijaniyah di Indonesia dapat berkembang
secara leluasa, tanpa ada hambatan dari #harigat manapun. Dan dalam
doktrinya  tharigat  al-Tijaniyah tidak memperbeolehkan i&bwan-nya
melakukan provokasi negatif terhadap #harigat di luarnya. Namun justru
diharuskan untuk menghargai sesamapengamal ajaran fharigat. Bahkan
dituntut untuk selalu menciptakan kedamaian di antara para penganut
tharigat.

Kemudian, pada periode tahun 1980, di Indonesia terjadi kembali
kecemburuan sosial di antara para guru fharigat. Hal ini karena terjadi
perkembangan pesat pada kalangan tharigat al-Tijaniyah di Indonesia,
sechingga mengakibatkan berkurangnya para pengikut fharigat lain dan
adanya perasaan sakit hati dari para guru tharigat yang ditinggalkan
muridnya, karena beralih tharigat kepada tharigat al-Tijaniyah. Berikutnya,
tentang dakwah #harigat tijaniyah melalui tulisan, sangat menjadi sorotan.
Karena tidak satupun karya tulis yang secara langsung ditulis oleh Syaikh
Ahmad alTjjani. Namun uniknya adalah, bahwa beliau melakukan
pembelajaran  secara imla kepada murid-muridnya. Sesuai dengan
tuntunan Rasulullah SAW yang selama hidupnya selalu mendamping
secara langsung. Maka terbitlah kitab-kitab yang dijadikan sandaran
ikbwan al-Tharigat al-Tijaniyah, yakni Jawabiru al-Ma'ani wa bulugh al-Amani
fii faidbi syaikh al-Tijani, Kasyfu al-Hijab an man talagqa ma'a al-Tijani min al-
Abzab, Siir al-Abbar fii Aurad Abmad al-Tijani, Fathu al-Rabbani, Yagutatu
al-faridab, manaqib sayyid Abmad al-Tijani dan Jaisy al-Kafiil. Kitab ini
dijadikan panduan para mugaddam dalam membimbing para ikbwan
tharigat al-Tijaniyab.

Kemudian, ada pandangan bahwa gerakan tharigat al-Tjjaniyah yang
sering dianggap berpihak pada kalangan Wahabi, tentu tidak berdasar.
Sebab memiliki kesamaan, tidak berarti bagian darinya. Hanya saja secara
kebetulan terdapat kesamaan, yakni tidak adanya kultus individu yang
berlebihan. Pada dasarnya tharigat al-Tijaniyah beranggapan bahwa
pentingnya sebuah pengakuan pada wali Allah. Berfungsi sebagai
“jembatan” untuk melakukan pengenalan antara seseorang dengan Allah.
Inilah yang dikenal dengan wali zaman. Dalam praktek dzikir serta
wiridnya, harigat inipun menyarankan agar selalu mengikuti ajaran
gurunya. Yang demikian dilakukan semata untuk menghindari adanya
penyimpangan dengan mengatas namakan tharigat al-Tjjaniyah. Dan untuk
mempersempit ruang penyimpangan, biasanya dilakukan seleksi secara
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ketat untuk memperoleh gelar mugaddam.'0' Selain itu juga para mugaddam
diberikan tugas untuk selalu memantau &bwan al-Tharigat al-Tijaniyah dari
berbagai aspek, mulai peningkatan akhlaq hingga kondisi spiritualnya.
Tharigat al-Tijaniyah juga dianggap sebagai tharigah yang memiliki amalan
cukup ringan, dengan tata cara nasab yang sangat ringkas. Namun
memiliki kualitas yang cukup tinggi. Ini yang merupakan perbedaan yang
tampak dengan tharigat lainnya. Itulah sebabnya tharigat ini banyak
diikuti oleh para remaja dan orang-orang yang memiliki kesibukan. Yang
demikian, membuat para ikbwan al-Tjjani memandang bahwa ternyata
ajaran yang datang dari Nabi SAW, tidak memberatkan dan cukup ringan
serta menjanjikan sesuatu yang sangat bernanfaat untuk kelak di akhirat.
Sebagai perbandingan, fharigat ini memiliki kemiripan dengan #harigat
Idrisiyah, saat memberlakukan konsep kemanunggalan antara seseorang
dengan Ruh Nabi SAW, bukan pada kemanunggalan dengan Allah.
Hudur Allah hanya dipahami sebagai bentuk pendidikan ruhani. Yang
diutamakan adalah kebersamaan dan keterdampingan dengan Ruh
Rasulullah SAW dalam bentuk fisik dan mental. Dalam hal ini
keberadaan seorang mugaddam berfungsi sebagai pengarah, agar tidak
terjebak dalam penyatuan yang keliru. Penyatuan ini yang sering disebut
dengan  al-Tharigah al-Mubammadiyah atau  al-Tharigah — al-Abmadiyab.
Tharigat ini juga dalam dakwahnya tidak mengedepankan sisi esoterik
bahkan ekstatik metafisis. Namun lebih mengutamakan asketisme yang
menunjukkan aktifitas praktis. Tharigatal-Tijaniyah sebagai ajaran spiritual
Syaikh Ahmad al-Tijani juga banyak mengajarkan &hidmat terhadap guru,
orang tua serta mengutamakan shalat lima waktu sebagai pakem yang
tidak dapat ditawar lagi. Komunikasi yang tertib dengan lingkungan
tempat dia tinggal adalah bagian dari pakem akhlaq yang syaikh al-Tijani
ajarkan. Bahkan semua ketentuan syari'at yang bersandar kepada Nabi
SAW adalah sebuah keharusan untuk dipelihara, agar senantiasajiwa
dalam keadaan terjaga oleh Allah SWT dalam pengawasan ruh Nabi
SAW. Dalam prakteknya seakan-akan mengkritisi pendapat bahwa jika
masuk harigat maka akan meninggalkan syari’at. Pandangan ini tidak
berlaku dalam #harigat al-Tjjaniyah. Dalam tharigat ini mengajarkan syari’at
tetap harus berjalan sesuai ajaran.

Tharigat al-Tjjaniyah, juga mengharuskan ikbwan-nya, untuk tidak
pernah melakukan permusuhan dengan syaikh thareqat lain sebelumnya.
Meskipun amalannya sudah ditinggalkan. Adanya larangan melakukan

101 Disampaikan dalam ceramah Syaikh al-Habib a/-Tijjani dari Maroko (ketrurunan
langsung dari Syaikh Ahmad al-Tjjani) pada pertemuan mugaddam tharigat Tijaniyah di
Garut saat merayakan ‘Idul Khatmi tahun 2015.
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kritik terhadap keanehan dalam kehidupan seorang syai&h adalah bentuk
adab murid pada syaikh-nya. Karena mempertimbangkan pengetahuan
murid yang belum mumpuni. Oleh sebab itu dalam melantunkan wirid-
wirid atau bacaan harus mendapat izin syaikh-nya. Hal ini bertujuan agar
selama mengamalkannya, terdapat pendampingan dari para mugaddam
atau syaikh-nya. Termasuk saat membaca shalawat janbharatu al-kamal,
diharuskan memiliki wudhu terlebuh dahulu, karena pada bacaan ke
tujuh, Rasulullah SAW hadir dalam majlis. Tentang motivasi kalangan
ahli tharigat al-Tijaniyah melakukan pengamalan shalawat jaubaratu al-kamal
dan shalawat aifatih, adalah atasdasar keyakinan, bahwa dua jenis shalawat
di atas adalah perintah Rasulullah SAW kepada Syaikh Ahmad a/l-Tijan:.
Dengan demikian para ahli #harigat al-Tijaniyah menjalankannnya dengan
penuh keyakinan. Dan hasil yang didapat adalah ternyata memiliki hasil
yang memuaskan. Adapun kekuatan “energi”wirid al-Tharigat al-Tijaniyab,
diyakini sebanding dengan beberapa /lizib yang diajarkan pada tharigat
lainnya. Seperti highn al-Nashri dan higbu al-babri  yang dilantunkan
kalangan tharigat Syadziliyah, atau Hizbu al-Rifa’i pada Tharigat Rifa’iyab,
demikian juga dengan Swbban al-daim Isawiyah bagi kalangan tharigat
Khalwatiyah, hizbu al-Maghlub pada kalangan tharigat Qadiriyah, dan Awrad
Fathiyyah dalamwirid tharigat Hamadaniyab.

Itulah sebabnya, dalam hal penyucian jiwa, menggunakan
pendekatan metode mudawwamalh shalawat al-fatib dan janbaratul kamal.
Sedangkan faubat, inabah dan sejenisnya, hanya merupakan instrument
yang menjadi wadah melakukan wirid al-tharigat al-Tijaniyah, untuk
menggapal pencapaian pemahaman hakikat al-Mubammadiyah. Sebagai
kritik tajam dari kalangan ablu al-tharigat lainnya atau bahkan yang lebih
banyak dari kalangan “fugaha” memandang sikap syaikh Ahmad al-Tijani
sebagai tindakan kekafiran. Karena meyakini shalawat tersebut adalah
perintah Nabi SAW. Sedangkan menurut kalangan mereka Nabi SAW
telah wafat (tidak sempat bertemu secara langsung/fisik dengan
Rasulullah SAW). Bagaimana mungkin bisa memberikan pengajaran
lazimnya manusia yang masih hidup. Apalagi saat dikaitkan dengan
penyampaian wahyu. Mereka pahami bahwa keyakinan Ahmad a/-Tzjani
menunjukkan  adanya ketidak sempurnaan  Rasulullah  dalam
menyampaikan wahyu. Demikian juga jika dikaitkan dengan
pembelajaran ilmu hadits. Hadits-hadts yang muncul diprediksi adanya
pemalsuan dan tidak dengan jalan yang tepat menurut kerangka ilmu
hadits, tidak dapat dijadikan bujah. Apalagi hanya yang bersifat subjektif
dan temuan spiritual, yang tidak dilengkapi saksi (syahid). Tinjauan filsafat
lmu, sesuatu pengetahuan berbasis keyakinan tidak membutuhkan saksi.
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Untuk menyikapi pertanyaan dan pernyataan di atas, §yai&h Ahmad
al-Tijani memandang bahwa jika Nabi SAW dianugrahi gudrah Allah
untuk mengajarkan tentang sesuatu pada a/T7jani, tentunya bukan
sesuatu yang mustahil. Dan tidak mengurangi derajat ke-Nabi-an. Sebab
pelaksanaan aurad tharigat al-Tijaniyah, kedudukannya tidak sama dengan
al-Qur’an. Namun lebih mengarah pada petunjuk teknis untuk mampu
mengenal Allah. Dan sanggahan itu keliru. Sebab shalawat merupakan
perintah syara’ juga. Tertuang dalam al-Qur’an dan sebagian ibadah
mabdhah dalam Islam disertal shalawat seperti Shalat dan  Kbutbah.
Pandangan bahwa hal di atas dimasukkan kepada hal baru dalam ajaran,
sangat tidak berdasar. Sebab perkembangan Islam tidak hanya berdasar
kepada pemahaman teks secara harfiyah, namun harus juga menyertakan
tafsir dan fa’wil. Apalagi setelah diwarnai dengan kegiatan spiritual, maka
keadaannya menjadi menyempurna. Tharigat al-1ijaniyab, tidak menambah
ibadah pokok seperti Shalat lima waktu atau ibadah lain seperti
menambah atau mengurangi serta menyalahi shaum di dalam bulan
Ramadhan. Atau juga menyimpangkan haji. Akan tetapi lebih
menunjukkan adanya sebuah metode 7Zagarub pada Allah melalui
pendekatan ritual wirid dan  shalmwat. Yang diyakini sebagai hasil
pertemuan spiritual antara Syaikh Ahmad a/Tjjani dengan Rasulullah
SAW dalam keadaan terjaga.

Perjalanan dakwah beliau tidak hanya menyampaikan ajarannya
kepada orang lain tentang temuan spiritualnya. Tetapi lebih
mengutamakan pembinaan diri beliau sendiri. Ini dibuktikan dengan
kepulangan beliau ke Aljazair, selalu menyempatkan diri untuk
menyempurnakan pengetahuannya, serta mendiskusikan hal-hal yang
masih dianggap janggal, yang terjadi pada beliau sendiri. Pemecahan
kerumitan masalah ini, berlangsung lama. Diantara syaikh yang sering
dikunjungi beliau adalah Syaz&h Mahmud a/-Kurdi. Pengaruh dan nasehat
syaikh yang satu ini lebih dianggap berkesan bagi Ahmad a/-T7jani hingga
beliau wafat. Sampai saat ini tidak ada data yang jelas mengenai jalan
spiritual syaikh al-Kurdi. Namun sebagaian menyatakan bahwa Syaikh
Mahmud a/-Kurdi adalah  Syaikh al-Akbar dari kalangan tharigat al-
Khalwatiyah. Dibuktikan dengan pengangkatan syaikh Ahmad al-Tijani
sebagai Khalifah dalam tharigat al-Kbahvatiyah untuk wilayah Magribi.
Meskipun telah memiliki kewenangan untuk mengajarkan dan memimpin
tharigat  al-khalpatiyah, namun beliau tidak melaksanakannya. Sebab
orientasinya bukan untuk menjadi Abalifah sebuah  tharigat, tetapi
menemukan Tuhan dan kebersamaan dengan Nabi SAW. Peritiwa besar
yang terjadi di Abu Samhun merupakan buah dari pengembaraan Ahmad
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al-Tjjani. Ketersingkapan ruhani, yang tidak akan dapat didapat oleh
setiap orang ini terjadi pada beliau sebagaimana pernah terjadi juga pada
wali-wali sebelumnya. Hanya saja bagi alTani, pembimbingan
Rasulullah SAW itu tidak dalam keadaan mimpi atau lintasan pandangan,
namun melakukan bimbingan dan nasehat-nasehat spiritual secara
langsung dan berlangsung lama, hingga beliau wafat. Keberadaan Nabi
SAW, tampak dengan mata kepala.12 Dakwah beliau yang melalui tulisan
adalah surat yang diberikan kepada para penguasa di Aljazair, yang
artinya sebagai berikut;

“Saya berwasiat pada sendiri dan kalian, dengan sebagaimana yang telah
diwasiatkan dan diperintabkan olebh Allah swt. Yaitu menjaga batas-batas agama,
melaksanakan perintah ilahiyab dengan segenap kemampuan dan  fekuatan.
Sesunggubnya pada jaman ini, ajaran pokok agama ilabi telah rapub dan rusak.
Baik secara langsung dan pada umumnya ataupun secara perlahan-laban dan rinci.
Manusia lebib banyak tenggelam dalam urusan yang mengkhawatirkan, secara
ukhbrawi dan duniawinya. Mereka tersesat tidak kembali dan tertidur pulas tidak
terjaga. Hal ini dikarenakan berbagai persoalan yang telah memalingkan bhati dari
Allah SWT. Dan aturan-aturan (perintah dan larangannya). Pada masa dan masa
kini sudab tidak ada lagi  yang peduli seorangpun, untuk menjalankan dan
memenuhi perintab-perintah Allah dan persoalan-persoalan agama yang lainnya.
Kecuali orang yang benar-benar ma'rifat kepada-INya paling tidak orang yang
mendekati sifat tersebut.) :

Nasehat di atas, merupakan bukti kepedulian #harigat al-Tijaniyah
pada lingkungan, serta pengembangan agama, melalaui berbagai aspek.
Tharigat Tijaniyah bukan sekedar tharigat yang menjadikan diri seseorang
Jumnd atau tidak peka dengan kepentingan lingkungan sekitar. Tetapi
melalui amalangyaikh al-Tjjani, mengilhami para ikhwan al-Tijani agar selalu
memperhatikan lingkungan, tempat dia berdomisili, bekerja atau berbagai
aktifitas lainnya. Kepedulian ini dijadikan sebagai media dakwah a/-T7jani,
sebagai pemecah masalah masyarakat. Hingga menemukan solusi yang
tepat. Dengan cara demikian, #harigat al-Tjjaniyah menambah simpatik
berbagai kalangan. Seruan shadagah yang selalu dikumandangkan syaikh al-
Tijani, merupakan bentuk pemeliharaan syari'at sunnab, di samping yang
wajib seperti zakat dan sejenisnya.

102 KH. Fauzan, gp. ¢it., hlm. 61.

103 Wasiat Syekh Ahmad al-Tjani secara lengkap, lihat : Ali Harazim, Jawabiru al-Ma'any wa
bulngh al-amany fii faidh sayyidibnu al-abbas al-Tjjani. Juz I1. hlm. 151-184. Terjemahan
bahasa Indonesianya bisa dilihat dalam Misbahul Anam dan Miftahuddin, Mutiara
Terpendam : Jakarta, Darul Ulum Press. 2003.
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BAB III
JIWA DAN PENYUCIANNYA
MENURUT BEBERAPA AHLI MEDIS, PSIKOLOG,
MUFASSIR DAN SUFI

A.  Keberadaan Jiwa

Jiwa merupakan organ bathini yang tidak nampak dengan kasat
mata. Tetapi jiwa memiliki kekuatan yang besar saat berhubungan
dengan badan (jasmani). Hal ini membuktikan adanya keterkaitan antara
jiwa dengan jasad. Bahkan lebih jauh lagi adanya keterikatan dengan ruh.
Orang ‘Arab sering memaknainya dengan “peniupan” atau jiwa
kehidupan, makna gairah atau hasrat. Kemudian, Nafs (jiwa) ini memiliki
pengaruh kuat dalam mengeluarkan instruksi-instruksi pada jasmani. Jiwa
juga dinilai sebagai penggerak badan bahkan hingga memiliki
kemampuan menggerakkan jiwa lainnya.

Al-Hakim  al-Turmndzy, memandang jiwa sebagai pembentuk
kepribadian seseorang. Sehingga jika terjadi perubahan pada jiwa
seorang, maka akan berubah pula tampilan dan kepribadiannya. Sebab
ruh dari kepribadian manusia adalah a/nafs (jiwa).1%*Dengan demikian,
apabila jiwa dibentuk atau dilakukan pembinaan dengan cara yang keliru,
mengakibatkan gerak serta tindakan keliru pula. Jiwa akan dengan mudah
mengikuti perubahan, sesuai dengan lingkungan. Kecuali telah dilakukan
pembinaan atau secara rutin dilakukan penyucian, agar terhindar dari
segala pengaruh yang masuk ke dalam jiwa.

Al-Ghazali berpendapat, bahwa Nafs diperlihatkan dalam dua
bentuk, yakni kekuatan amarah dan Nafsu dalam diri manusia. Sebenarnya
kedua unsur tersebut mempunyai maksud baik, sebab mercka
bertanggung jawab untuk mengetahui gejala-gejala jahat pada manusia.
Kemudian pada pengertian kedua, Nafs diartikan sebagai kelembutan
liahi. Dengan demikian Nafs dipahami sebagai keadaan yang
sesungguhnya dari wujud atau perkembangan pada satu tingkatan tertentu
dalam pribadi secara keseluruhan. la mengandung arti penjelasan
hubungan yang sesungguhnya antara hati dan gairah tubuh, dan dalam
keadaan tertentu dari kelembutan I/ahi’?. Kajian tentang Nafs (jiwa),
adalah bagian terpenting saat memahami hakekat manusia. Yakni pada
saat manusia menempatkan dirinya sebagai subjek atau sebagai objek.

104Abdullah bin Muhammad bin Aly bin al-Husain a-Hakim al-Turmndgy, Kitab Kbatmn al-
Auliya, al-Mathba’ah al-Katsulaikah, Beirut, t.t, hlm. 154.

105Dewan Redaksi Ensiklopedi Islam, Ensiglopedi Isiam, PT. Ikhtiyar Baru Van Hoeve,
Jakarta, tahun 2002, juz III, hlm. 342.
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Kajian tentang jiwa inipun telah diungkap dalam a/iQuwr'an, hanya saja
berbagai pandangan akan mempengaruhi sikap selanjutnya dalam
menghadapi jiwal%. Berbagai persoalan akan muncul setelah memahami
jiwa dari beberapa sisi. Jiwa juga bukan sekedar dipahami sebagai bahan
kajian yang tidak “membumi”, akan tetapi kajian tentang jiwa harus
ditempatkan pada posisi strategis saat menuju pada kajian bagigat al-
insaniyyah (hakikat manusia). Jiwa juga mempunyai harapan pelayanan
yang sesuai dengan kondisinya. Agar tidak tercipta kondisi salah
pembinaan. Persoalan ini tidak dapat dianggap ringan, sebab kesalahan
membina jiwa akan mengakibatkan bentuk jiwa yang tidak sempurna lagi.
Dengan demikian badan sebagai sesuatu yang terkait dengannya akan
terpengaruhi oleh kinerjanya. Demikian pula dengan penyakit-penyakit
dan gangguan jiwa yang sering melanda manusia. Erat kaitannya dengan
kinerja jasmani sebagai madabh-nya. Jiwa juga diyakini sebagai wadah
munculnya watak manusia. dengan demikian, maka keberadaan serta
pemeliharaannya menjadi sangat penting.

Watak, merupakan wujud dari gerakan ruhani yang di’motori”
oleh alnafs. Sebahagian menyebutnya dengan etika atau moral.
Pembahasan ini juga dimasukkan konsep moralitas atau akblag, sebagai
wujudnya. Konsep etika sendiri adalah pemikiran moral yang
memandang, mempertimbangkan dan menilai aspek tingkah laku
manusia, baik pada taraf individual, maupun sosial. Termasuk di
dalamnya tentang perbuatan terpuji atau tercela. 07 Meskipun pada
dasarnya istilah “etika” sebagai terjemahan dari kata “akblag”, dipandang
belum tepat. A&hlag lebih mengarah pada inovasi atau kreatifitas manusia
yang setiap saat berubah lebih maju. Selain hal di atas, Syaikh Ahmad al-
Tijani beserta kalangan penganut Tharigah al-Tijaniyah melakukan upaya
untuk menujukkan hakikat manusia dengan merujuk pada pemahaman
al-Turmndgy, yang menyatakan bahwa hakikat manusia adalah mwagam
tagarrub. )ika maqam al-Taqarrub ini berjalan normal, maka akan terjadi
sebuah kreatifitas unggulan yang sesuai dengan anjuran Rasulull SAW
yang artinya “Berakblag-lah kamu seperti akblag Allal”’. Sehingga penerapan
akblag dalam kehidupan sehari-hari akan dengan mudah dirasakan oleh
berbagai kalangan. Ini telah dilakukan oleh Nabi SAW. Akblag juga
dinilai sebagai pembentuk hakikat kemanusiaan (bagigat al-insaniyah). Al-
Turmndgy memandang bahwa haqiqat al-Insaniyah terbentuk oleh proses
pendidikan yang diawali oleh pengalaman #zjalli dengan Dzat Allah.

106Dy, Ahmad Mubarok, M.A, Jiwa dalam al-Qur'an, solusi krisis kernhanian manusia moderen,
Paramadina, Jakarta, tahun 2000, hlm. 27.
17K, Bertens, Etika biomedis, Kanisius, Yogyakarta, tahun 2017, hlm. 10.
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Inilah yang kemudian dimasukkan ke dalam a/~Wilayatn al-Khas al-
Mubammadiyah. Dari tahapan ini seseorang akan memasuki budbur al-
Liahiyah. Hal tersebut menjadi indikator kebersihan serta kesucian jiwa
seseorang!%®. Sebelum memasuki hudbur ilabiyah, maka ikbwan al- Tharigt
al-Tgjaniyah, disarankan untuk terlebih dahulu menggapai pemahaman
tentang  bagiqat  al-Mubhammadiyah. Oleh sebab itu, maka upaya
pemeliharaan jiwa, dilakukan dengan berbagai cara, mulai dari melakukan
terapi bagi yang memang kondisinya telah terganggu, ataupun
menjalankan tindakan preventif, agar jiwa tetap pada kondisi sehat dan
sucl. Sehat dalam pandangan psikolog, serta sehat dan suci dalam
pandangan sufi.

Proses atau kegiatan menyikapi kondisi jiwa tersebut, dilakukan
dengan beberapa cara, di antaranya adalah terapi-terapi tentang
penyembuhan penyakit dan gangguan jiwa, sangat beragam, mulai dari
tindakan medis hingga tindakan sufistik, yang mengandalkan
pembersihan rubani sebagai pangkalnya. Untuk memahami hal tersebut,
dalam buku ini akan dijelaskan beberapa potongan konsep tentang jiwa,
menurut pandangan filosof, psikolog dan sufi, berdasarkan temuan yang
ada. Tentunya hanya beberapa hal yang dianggap erat kaitannya dengan
bahasan. Agar dengan jelas pembaca membandingkan pemahaman
masing-masing.

Jiwa, yang sejak lampau dibicarakan, serta setiap saat pakar-pakar
dalam bidang ini terus menerus secara berkesinambungan menggali
metodologi penyelesaian pada setiap gangguan jiwa. Beberapa pandangan
lmuwan mulai filosof hingga sufi, tentu saja akan terdapat kelainan
pandangan, hal ini disebabkan latar belakang pengetahuan mereka yang
berbeda pula, berdasarkan hasil pengamatan dan uji coba. Atau bahkan
sesuai dengan disiplin ilmu yang dipelajari. Pembahasan mengenai jiwa,
diangap penting, sebab besar pengaruhnya terhadap beberapa disiplin
ilmu. D1 antaranya berpengaruh pada pembahasan objek kajian filsafat,
pengetahuan alam dan disiplin ilmu lainnya yang pangkal pembahasannya
bermula dari pembicaraan diri manusia'®. Plato menunjukkan bahwa
sebelum jiwa masuk ke dalam tubuh, tidak ada hubungan antara jiwa
tersebut dengan badan, sebab ia merupakan sesuatu yang hidup sendiri di
luar alam ke-indera-an. Setelah itu masuklah jiwa ke dalam badan
“tertawan®, akibatnya mempunyai ketergantungan jiwa dengan badan,
dengan demikian maka keadaan yang ditangkap dari badan, itulah gejolak
jiwa. Perjuangan jiwa merupakan perjuangan suci, ini diyakini akibat

18A)-Turmudzy, Kitab al-Khatmu al-Auliya, hlm. 599.
19Kohnstamm, Sejarah Llmu Jiwa, hlm. 1.
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adanya keyakinan bahwa manusia merupakan makhluk tertinggi, yang
selalu mengejar keabadian sebagai cita-citanya. Cita-cita manusia yang
suci akan mempengaruhi jiwanya untuk mencapai sebuah tujuan. Dan
tujuan tersebut adalah menuju Tuhan.

Para filosof dan pemerhati unsur terapi, lebih mengedepankan
kepentingan terapi (penyembuhan) terhadap manusia yang dianggapnya
menderita kelainan jiwa. maksudnya adalah bahwa mereka lebih
memperhatikan hal-hal yang tercakup oleh kerangka rasio, dibandingkan
dengan aspek desain mistisnya. Karena pemahaman mereka lebih banyak
disandarkan pada kebutuhan medis, yang bersifat Abissiyah (indrawi),
bukan kebutuhan “rubani‘. Atistoteles yang dikenal sebagai filosof abad
IIT sebelum Masehi ( 387-322 S.M). Beliau dikenal pula sebagai peletak
psikologi dalam kerangka kajian filsafat (bukan sekedar kajian medis).
Metafisika hulemorphisme-nya dibawa kedalam bahasan psikologinya.
Pernyataan tentang hakekat jiwa telah mengilhami pemikirannya dalam
tulisannya “de anima’. 1a menyatakan bahwa jiwa itu adalah prinsip segala
kehidupan. Tetapi untuk memperoleh tangapan yang tepat tentang
hakekatnya sangatlah sukar!!0.

Aristoteles juga banyak menggunakan psikologi empirisnya dalam
mengungkap tentang jiwa, seperti melalui pendekatan rasa dan hukum
yang terlibat atas rasa itu, sebagai konsekuensi dari perasaan. Kini
pandangan Aristoteles telah berkembang menjadi pandangan psikologi
yang bermanfaat untuk kepentingan kedokteran jiwa. Pandangan
empirisnya hingga kini tetap berkembang. Oleh sebab itulah maka dunia
kedokteran jiwa yang yang bersumber dari barat tidak terlalu
mengarahkan bahasan pada konsep-konsep mistis. Dengan demikian,
maka konsep psikologi barat ini lebih menitik-beratkan pada aspek
inderawi/Hissiyah (yang tampak dan terindera). Keyakinan agama serta
pandangan “indera ke enam®, telah lepas dari pandangannya. Tidak
seperti para filosof yang didasari oleh agama. Mereka mencampurkan
pandangan religiusnya pada bahasan tentang jiwa. Kendatipun Aristoteles
dipandang sebagai pencetus ide psikologi, akan tetapi perkataan psikologi
sendiri muncul dari pemikir medis yang bernama Rudolf Geockel. Karya
yang mengandung istilah psikologi ini adalah buku Psychologie-Hoc est de
Hominis Perpection (Psikologi atau tentang menyempurnakan manusia)

110Prof. DR. H. Muh Said, Psikologi dari zaman ke zaman, Jemmars, Bandung, tahun 1990,
mengutip buku karya Prof.Dr. R. Hafstatter, yang berjudul Psyeologie, Fankfurt am Main,
Fisher Bucherel KG, tahun 1957, hlm. 5, mengutip pembukaan buku de anima karangan
Aristoteles.
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yang diterbitkan tahun 15901, Pengenalan tentang jiwa tidak hanya di
Yunani. Mesir kuno telah mengenal jiwa, sejak zaman Amen Hoteb.
Mereka memandang adanya kepentingan jiwa sebagai alat bantu untuk
menjelaskan kondisi alam, seperti kilat, petir hingga yang berkaitan
dengan keadaan badan mereka sendiri. Terutama pada sisi-sisi yang
dianggap mengherankan, contohnya mimpi dan sejenisnya. Suku Nias di
Mesir menamakan jiwa halus itu dengan wana, sedangkan jiwa kasar atau
Jasad diberi istilah zumoluwo’’?. Hingga kini asal kata ini cukup “misterius®.
Pengambilan  istilah  yang  terdapat  kesimpangsiuran  sejarah
mengakibatkan para ilmuwan menunda pencariannya. Mereka lebih
berhasrat untuk menindaklanjuti teori yang telah dibangun pada awalnya.

Pada filsafat India klasik berbicara tentang jiwa. Mereka tuangkan
dalam ke enam darsana, yakni tentang penyatuan .Afman atau hakekat
manusia dengan Brabman'”’. Kini masih tersebar ide-ide tentang Azman.
Bahkan tetap menjadi landasan kehidupan India moderen. Selanjutnya
kemajuan jaman turut mendewasakan pembahasan mengenai jiwa, hingga
masuk pada beberapa disiplin ilmu pengetahuan, seperti ilmu alam, fisika,
hukum dan lain sebagainya. Mercka jadikan jiwa sebagai bahan kajian
utama menuju kesuksesannya. Tidak salah jika mereka akan memandang
sebagai  kunci kesuksesan ~memahaminya. Pandangan lainnya
dikemukakan oleh Socrates. Julukan filosof alam telah menjadi bagian
dari kemampuannya untuk menganalisa alam. Alam bagi beliau tiada lain
adalah berupa potongan-potongan yang dapat tersusun, diurai dan
dibagi. Inilah yang kemudian ia sebut sebagai atomos. Berbagai rupa dan
besar materinya yang membuat adanya perubahan alam. Dalam filsafat
ini pandangan Socrates lebih bertumpu pada pandangan inderawi. Ia
memaknai atomos/jaubar jiwa sebagai partikel terkecil yang bundar dan
licin, tersebar di seluruh tubuh. Bundaran itu tidak dipahami sebagai
pembawa kebenaran atau kebenaran itu sendiri. Kebenaran bersumber
dari gerakan pikir yang bersumber dari otak. Untuk mengkritisi ini
lahirlah kaum sophis yang tidak disepakati oleh pemikiran Socrates!!“.
Pada tahun 427-347 S.M, munculah Plato dengan idenya tentang Jiwa. Ia
pandang jiwa sebagai sosok bayangan, sebagaimana alam cita. Dalam
bukunya “Phaedrus, Plato menulis tentang asal muasal jiwa. Ia

WProf. DR. H. Muh Said, Psikologi dari zaman ke Zaman, hlm. 4. Mengutip buku A history
of medical psychology, New York, WW Norton Company, tahun 1941, him. 148.

112Prof. DR. H. Muh Said, Psikologi dari aman ke zaman, hlm. 5.

13Hal ini terdapat kemiripan konsep dengan madzhab yang mengembangkan paham
tajall, dalam ajaran Islam. Yakni penyatuan antara Dzat Allah ‘Azza wa Jalla, dengan
kondisi ruhani seseorang, terutama keadaan jiwa.

114Socrates diakui sebagai guru yang meletakkan pemikiran radix, bagi Plato.
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ilustrasikan sebagai kereta yang ditarik dua ekor kuda, yang menyeret
para dewa untuk melihat ide dan cita tadi. Sekali-kali salah satu kudanya
jatuh tersungkur, hingga menyeret kusir dan kuda lainnya jatuh ke bumi.
Kuda inilah yang melambangkan Nafs. Kusir dalam ilustrasi itu adalah
akal 1>, Plato juga sempat membagi tiga kekuatan manusia, yakni,
kekuatan akal, kekuatan berkuasa dan kekuatan Nafs. Aristoteles, sebagai
salah satu murid Plato yang dikenal, ia menyusun beberapa bukunya
tentang keterkaitan jiwa dengan alam semesta. Bahkan sempat menulis
ensiklopedi ilmu pengetahuan. Karena keterkaitan jiwa dengan akal.
Maka Aristoteles mencoba menghubungkan antara akal dengan jiwa.
Sehingea dia membagi menjadi dua, antara lain, akal yang mencipta dan
akal yang menerima. Akal yang menerima merupakan bagian dari dzar
dari jiwa berhubungan dengan tubuh dan merupakan kesatuan dari
tubuh. Jika badan telah hancur, maka jiwapun akan hancur. Sedangkan
akal yang mencipta adalah datang dari Tuhan masuk dalam tubuh
manusia, tanpa dipengaruhi tubuh.

Pendapat lain dikemukakan oleh Thomas Hobbes (1588-1679).
Pemahaman yang dikemukakannya merupakan uraian tentang gerak
hayalan dan pikiran ini muncul, karena seringkali datang pandangan
adanya hubungan antara manusia dengan alam sekitar yang menjadi
pangkal pandangan serta hayalan. Ia paparkan bahwa jiwa erat kaitannya
dengan gerakan alam a/kbayal. Tampak pengaruh Galilei dengan
berbagai percobaannya. John Lock (1632-1704), berpandangan bahwa
jiwa adalah “sebuah zabula rasa“, dlumpamakan meja lilin. Pandangannya
dipengaruhi oleh ide Thomas Hobbes, karena ia merupakan salah
seorang murid Thomas Hobbes. Beliau memahami jiwa sebagai wadah
goresan yang akan kita ukir. Itulah ide. David Hume (1711-1776),
mengarahkan perhatian jiwa sebagai ingatan dan hayalan. Perception
(persepsi) merupakan segala yang diberikan pada jiwa kita. Kelanjutannya
ia memberikan kesan bahwa ingatan lebih dapat dipercayai ketimbang
hayalan. Hayalan mempunyai kecenderungan untuk merusak perception'16

115Prof. DR. H. Muh Said, Psikologi dari zaman ke gaman hlm.5, mengutip buku Geschichte
der psychologie, jilid 1, hlm. 176, karya DR. Hermann Siibeck, ibid hlm. 5.

116 Diterjemahkan menjadi persepsi, yakni proses yang membeda-bedakan rangsang yang
masuk untuk selanjutnya diberikan maknanya dengan bantuan beberapa faktor. (Prof.
DR. H. Muh Said, Psikologi dari zaman ke zaman, hlm. 45). Dalam bahasa Inggeris di tulis
perception, dati latin percepio, yang meliputi, baik perolehan pengetahuan melalui panca
indera, maupun dengan pikiran. Sejak tahap pertama, filsafat hingga sekarang, masalah
persepsi tetap mendapat perhatian. Antara lain beberapa pandangan :

1. Empedocles, beranggapan bahwa persepsi, terjadi berdasarkan kemiripan unsur-
unsur di dalam diri kita dengan yang di luar, yang merupakan objek-objek yang
kita persepsi.
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dan dunia fisis!'7. Pakar kedokteran jiwa, menyatakan bahwa jiwa erat
hubungannya dengan otak. Sehingga ketika otak tidak beketja normal,
akan mempengaruhi pada kinerja jiwanya. Sakit jiwa akan dapat segera
diobati dengan menyelesaikan problematika yang terdapat pada struktur
otak. Kegilaan menunjukkan salah satu dari penyakit jiwa. Pangkalnya
berpusat dari otak sebagai “markas” proses berpikir. Inilah yang
kemudian menjadi bagian bahasan neurologi. Ide tersebut diawali oleh
Broca tahun 1861. Ibnu Rusyd, menjelaskan tentang jiwa perseorangan
yang muncul dari alam yang lebih tinggi, disebut jiwa yang baga. Inilah
yang dianggap menjadi pengikat semua manusia '8 . Berikutnya,
pandangan Agustinus yang dianggap memiliki kesamaan dengan
pandangan Ibnu Rusyd. Hanya saja beliau mulanya membedakan antara
tubuh dan jiwa, selanjutnya memberikan arah. Sesudah mati, jiwa akan
terus mengalami senang atau sengsara, tergantung pada kehidupan
terdahulunya. Berbeda dengan pandangan Thomas Acquinas, ia
memandang jiwa sebagai ciptaan Tuhan yang tidak ber-dzat. Jiwa sebagai
bahan kecerdasan dan penghidupan!?’®. Maka pandangan Syai&h Ahmad

2. Anaxagoras, sebaliknya mengatakan, kita mempersepsi, kwalitas dunia yang
diindra, dengan mengkonsentrasikan kwalitas di dalam mempersepsi.

3. Leukipos dan Demokritos, mengedepankan suatu teoti citra, tentang persepsi,
yang pada abad kelima sebelum Masehi, mengantisipasikan teori citra tentang
persepsi dari Locke. Menurut pandangan ini, citra hal-hal terus menerus
menghantam panca indera kita.

4. Aristoteles, yang ingin menggali kaitan antara penginderaan dan pemikiran,
mengajukan pandangan bahwa persepsi panca indera kita mengirim citra-citra.
Dan pikiran berpikir dalam forma (ide) dalam citra. Dalam abstraksi, bila
dilakukan dengan tepat, kaitan itu lebih langsung dengan menyampingkan kata
yang ontingen. Pikiran mengabstraksi forma yang ada, merupakan substansi dari
hal-hal yang menjadi materi pemikiran.

5. Hobbes, Memandang persepsi sebagai materi yang bergerak, dengan kembali pada
kerangka materialisme Yunani.

6. Descartes, menckankan aspek intelektual persepsi. Persepsi adalah perbuatan akal
budi, dan penginderaan tanpa akal budi, sama sekali tak berbentuk.

7. John Lock, yang dipandang sebagai tokoh terdepan teori representasi, tentang
persepsi (disebut teori Casual), berbicara tentang pikiran sebagai Tabula Rasa
(kertas putih bersih). Tenpat pengalaman merekam. Ia juga menunjuk kepada dark
closet (ceruk gelap), dalam pikiran. Maksudnya ialah, bahwa dari tulisan pada kertas
putih itu, atau ide-ide yang masuk ke dalam ceruk gelap, kita sanggup membuat
penyimpulan. Penyimpulan seperti ini, mungkin karena ide-ide memasuki pikiran
Allah, disebabkan oleh hal-hal di dunia (Lorens Bagus, Kamus filsafat, GM Press,
Jakarta tahun 2000, hlm. 818.)

17 Prof. DR.H. Muh. Said, Psikologi dari zaman ke gaman, hlm.21.

118 Prof. DR.H. Muh. Said, Psikologi dari zaman ke aman, hlm.31.

119Prof. DR.H. Mubh. Said, Psikologi dari zaman ke zamanhlm.31.
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bin Muhammad a/~Tjani dalam tharigat Tijaniyah, lebih mengarahkan
kepada seseorang memahami perubahan dengan melatih jiwa, agar
mampu mengenal bagigat al-Mubammadiyah.Hagigat — al-Mubammadiyab
selalu menjadi orientasi dari semua kegiatan ruhani.

Meskipun beberapa pakar telah memberikan pernyataan bahwa
Nafs adalah sesuatu yang terpisah dari badan, akan tetapi sangat sulit
untuk dipahamii dari sudut pandang hakikat kesatuannya. Sebab antara
Nafs dan badan bukan unsur materil (dua barang) yang digabungkan
menjadi satu. Tetapi merupakan kesatuan yang penuh misteri (dalam
proses penyatuan antara materil dan immateril). Adapula mengidentikkan
antara Nafs dengan “aku’ manusia seutuhnya. Menurutnya juga bahwa
hingga sekarang belum ada yang mendeteksi (memergoki) dengan tepat,
bagaimana keduanya bisa berhubungan secara kausatif. Kita hanya
mampu menampilkan konstalasi bahwa Nafs adalah “ak#. Semua sel
yang membentuk menjadi badan (yang berwajah materil), itu mempunyai
Nafs’2. Dengan demikian, maka Nafs berada dalam seluruh kebesaran
tubuh. Oleh sebab itu pengaruhnya akan tampak dalam setiap pergerakan
tubuh. Maka pernyataan bahwa tubuh sebagai wadah Nagff yang
kemudian mampu menampulkan kondisinya, dapat dikatakan tepat.
Kemudian, ketika Nafs dibahas dalam kajian psikologi, terutama saat jiwa
dipandang sebagai sesuatu yang berpengaruh kepada jasad, maka pakar
psiko analisa, yakni Sigmund Freud muncul menampilkan perhatiannya
pada perilaku manusia. Perilaku manusia tidak dapat dipecah langsung,
dan dipisahkan dari insting-insting pra eksistensi biologis, Semua
dibentuk secara sosio biologis dari latar hubungan kebutuhan-kebutuhan
manusia pada lingkungan dan secara esensial menjadi konsekuensi
kondisi-kondisi sosio kultural.

Sigmund Freud berasumsi bahwa secara biologis jiwa dapat dibina
agar mampu mengubah perilaku. Maka Ahmad a/-T7jani melalui tharigat
Tyjnaniyah-nya melakukan pembinaan fisik, yang dianggap memiliki
hubungan dengan perubahan kondisi jiwa, berakhir dengan adanya
pemahaman  Jagigat al-Mubammadiyah, vyang diyakini akan mampu
mengubah perilaku menjadi akblag al-Karimah. Perubahan etika yang
diharapkan juga dipengaruhi oleh sejumlah pesan yang masuk pada
memori otak. Perubahan tersebut diakibatkan pula oleh pergerakan
maqamat kemanusiaan, dari mulai terendah, hingga mencapai puncak
kearifannya.

120Sukanto, M.M, Nafsiologi suatu pendekatan alternatif atas psikologi, Integrita Press, tahun
1985, Jakarta, him. 40.
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Psikoanalisis sendiri tercakup dalam hubungan dengan dunia ini.
Pemikiran dan perasaannya dipengaruhi oleh pencerahannya dan sistem
nilai. Interpretasinya berbeda menurut jenis personalnya sendiri. Dua
perilaku dasar yang harus diteliti di sini adalah adanya psikoanalisa
bertingkah sebagai “penyelamat tatanan®. Dari mereka ini terutama
tujuan kehidupan dan juga tujuan psikoanalisis menjadi “satanan sosial*,
adaptasi  terhadap cksistensi struktur sosial. Psikoanalisis lain
menunjukkan dirinya sebagai “dokter jiwa* yang benar'?!. Tujuan mereka
adalah melakukan pengobatan terhadap penyakit jiwa. Tampak dalam
kajian psikologi, Nafs hanya produk renungan intelektual (dan sedikit
laboratorium) semata. Yang dipelajari bukan dari “apa itu Nafs 2%, tetapi
tingkah laku manusia, yang diduga sebagai gejala dari jiwanya. Sedangkan
tasawuf merupakan produk riyadhah (olah rasa), yang disandarkan pada
syari’at agama (berstandar keyakinan I/abiyah). la bersumber pada a/-
Qur'an dan beberapa ungkapan yang sempat ditransfer dari Nabi pada
shababat berikut fabi’in. Sebagai upaya pencarian tingkat kebenaranya, sufi
menggunakan  pendekatan  isgyari.  Pemantapannnya  dilakukan
menggunakan metode s#/uk, hingga orang akan dekat dengan Tuhan. Di
dalamnya berbicara tentang Nafs sebagai kekuatan yang dapat
dimanfaatkan dalam kehidupan manusia atau mengidetifikasi penyebab
gangguan yang masuk, untuk kemudian akan dicari solusi untuk
menyelesaikan problematika yang dianggap mengganggu stabilitasnya.
Semua ini dalam upaya menuju tangga wa’rifat. Pendekatan sufistik dalam
telaah filsafat manusia, menunjukkan adanya kemampuan kasyaf
(ketersingkapan ruhani) bagi manusia yang telah memenuhi kriteria
sebagai manusia sempurna (alinsan al-kamil). Oleh sebab itu metode
kasyaf yang dilakukan sufi, menggunakan unsur-unsur yang dibahas
dalam filsafat tentang manusia. Dalam pembahasan keterkaitannya
dengan filsafat ke-Tuhan-an, manusia merupakan unsur keberadaan
Tuhan dalam bentuk “Nabnx”. Sedangkan, hagigat al-mubammadiyab,
adalah magamat manusia saat menempati kedudukan Tuhan sebagai
“Huwa” . dan Tuhan sebagai Dzat yang tidak bisa dijamah adalah saat
Tuhan berkedudukan pada “Ana”.12> Pemahaman tersebut didukung
oleh pemikiran a/-Tirmidgy yang menyebutkan bahwa lafadz ALLAH

2Hans Kung, Frend and the problem of god, Yale Univercity Press, London, tahun 1979,
tetj. Sigmund Frend vis-a-vis Tuban, oleh Edi Mulyono, Ircisod, tahun 2003, Yogyakarta,
hlm. 134.

122Prof.Dr.H. Abdurrozaq, M.Ag, wawancara tanggal 2 Juni 2017. Menyebutkan bahwa
Allah SWT mewujud dalam tiga kategori berdasar al-Qur’an, ialah, Ana, Nabnu dan
Huwa. Masing-masing memiliki kapasitas tersendiri, sehingga akan dengan mudah
dikenali sebagai Tuhan dalam masing-masing kondisi.
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sebagai Zsim dzat yang selanjutnya disebut AAN.A ketika Dia mengenalkan
segala bentuk hukum dan perintahnya. Sedangkan Hwwa menunjukkan
adanya hubungan antara manusia dengan Tuhan, itulah yang dikenal
dengan al-Insan al-Kabir atau al-Insan al-Kamil. Pada maqamat inilah al-
Tirmidgy mengkalim bahwa hal di atas adalah bagigat al-Mubammadiyah.\?>
Hal serupa juga diungkap pemikir Kiristiani, yang membicarakan
mengenai teks yang menunjukkan bahwa Allah itu tidak dilahirkan dan
tanpa nama. Bahkan semua adalah sebagai sebuah kebesaran dan
kekuasaan, yang bersumber dari-Nya. Dan yang ada hanya berupa
pancaran yang bersumber dari-Nya sebagai bentuk pengenalan keabadian
pada makhing-Nya.'?* Dalam wacana inilah #isbat Tuhan dari dbamir untuk
laki-laki menunjukkan bahwa laki-laki dianggap memiliki makna abadi.
Demikian juga dalam kajian ‘Arab, bahwa alam jagat raya menggunakan
dhamir untuk wanita, yang disebut Muannats majazi. Selain sebagai bentuk
sastra Arab, juga memiliki keterkaitan teologis yakni adanya kepercayaan
bahwa selain Tuhan, adalah fana’.

Konsep jiwa dalam kajian sufi, tidak hanya pada sisi psikologis,
akan tetapi lebih mengarah pada dua aspek, yakni psikologis dan rubari.
Sebahagian sufi memandang terdapatnya anatomi Nafs sebagai anatomi
spiritual, yang terkandung didalamnya adalah ; ga/b (hati), ‘Ag/ (akal),
Bashirah (hati nurani'®), ruh (nyawa/spirit/motivasi), syahwat (hasrat) dan
hawa (keinginan). Dalam pandangan alQur'an, Sufi mengacu pada
ungkapan yang menegaskan tentang keberadaan Nafs al-zakiyah (jiwa
yang fithri/suci), Nafs al-lawwamah (jiwa yang mencari jati diti), Nafs al-
ammarah (jiwa yang tidak schat) dan Nafs almuthmainnah (jiwa yang
tenang)'?. Yang diyakini memiliki keterkatian kehidupan dengan alam
jagat raya yang juga dinilai memiliki kondisi tidak abadi. Maka
memadukannya berarti telah membicarakan unsur abadi dan tidak abadi.
Keabadian diwakili oleh pembicaraan mengenai Tuhan sebagai Dzat
Tunggal. Dan ketidak abadian (fana’) berarti membahas persoalan alam
ciptaan Tuhan. Sejalan dengan pikiran Aristoteles tentang upaya pertama
yang harus menjadi prioritas dalam melakukan analisa. la memandang
bahwa semuanya harus dimulai dari realitas inderawi. Pernyataan ini akan
banyak mendukung pemikiran Sigmund Freud yang memunculkan ide

123 Abu Abdillah Muhammad bin ‘Aly a/-Hasani al-Hakim al-Tirmidzy, al-Syaikh, Kitab
Khatmn al-Anliya, al-Mathba’ah al-Katsulaikiyah, Beirut, t.t, hlm. 306.

124Nils G Holm, mengutip karya Jorgen Podemann Soriensen, Berjumpa Tuban studi tentang
ekstase agama, Fajar Pustaka, Yogyakarta, tahun 1982, hlm.182.

125 Nur al-qalbi dan nur al-‘agli.

126Dy, Ahmad Mubarok, M.A, Pendakian menuju Allah, bertasawnf dalam bidup sebari-hari,
Khazanah Baru, Jakarta tahun 2002, hlm. 19 dan 31.
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psikoanalisanya dimulai dari pendekatan rasional yang disandarkan pada
hal-hal inderawi. Beliau banyak mengkritisi pemikiran Plato dalam filsafat
etika. Terutama saat menyatakan bahwa etika bersumber pada pandangan
metafisis'?’. Perdebatan teoti yang terjadi antara Aristoteles dengan Plato,
pada akhirnya menghasilkan pandangan universalitas pada pengetahuan,
sehingga satu sama lain menjadi sebuah keterkaitan. Yang pada akhirnya
dicoba untuk dipersatukan dari perdebatan ini dengan pemikiran Mulla
Shadra yang berbicara antara keduanya, tetapi tidak pada keduanya. Mulla
Shadra memakai dua ide dengan cara mengkolaborasi. Beliau memakai
pemikiran Aristoteles saat berbicara jiwa dalam sudut pandang konkrit
(pada saat jiwa berpengaruh pada badan / fisik / jisim). Sedangkan pada
waktu membicarakan jiwa di luar badan (sebelum masuk dalam tubuh
atau setelah mengalami perpisahan antara jasad dan badan), ia lebih
banyak terilhami pemikiran Plato. Pandangan irfani-nya tampak lebih
besar ketimbang bayani dan burhani.

Pada saat orang berpandangan bahwa fasawuf sebagai bagian dari
filsafat etika, maka muncul pula pandangan yang tampak sikap kurang
Sfamilier dengan paham fasawnf yang turut serta dalam pembicaraannya,
terutama sudut pandang mereka tentang jiwa. Sebahagian mereka
menganggap bahwa pematian Aasrar merupakan ciri utama sufi, saat
melakukan penyucian jiwa. Lebih jauhnya, merekapun mengeluarkan
pernyataan bahwa basrat jismaniyahlah yang dianggap sufi sebagai
pendukung munculnya penyakit-penyakit jiwa, seperti sombong, 7y dan
hasud'?. Sehingga mereka menentukan terapi yang dilakukannya seperti
shalat malam dan “mujabadab jismani | raga®, yakni melalu rasa lapar dan
sejenisnya. Senada dengan Mulla Shadra yang menyatakan bahwa kerja
jiwa bukan sekedar itu, akan tetapi lebih tertumpu pada mengkondisikan
serta memberikan pemahaman pada yang lainnya tentang eksistensi jiwa
dalam badan dan luar badan. Sedangkan yang diungkap di atas hanya
tertumpu perhatiannya pada jiwa yang terdapat dalam “badan’ saja.

Sayyid Syaikh Ahmad al-Tjani dalam tharigat Tijaniyah, yang
cenderung menilai jiwa sebagai bagian dari anatomi manusia yang halus.
Dengan demikian kegiatan yang halus seperti melantunkan Jz7&ir dalam
hati, yang disertai sebuah keyakinan, akan mewujudkan hasil gemilang
tentang pencapaian manusia sempurna. Karena tidak lagi dipengaruhi

127DR. Mahmud Subhi, a/-Falsafah al-Akblagiyab fii al-Fikri al-Islamy al-‘Aqliyyun wa al-
dzauqiyun an al-nadgr wa al-amal, Darr al-Nahdhah al-‘Arabiyyah, Beirut, cet ke III, tahun
1992, hlm. 22, tetj. Filsafat Etika, Oleh Yunan Askaruzzamn Ahmad, LC, PT Serambi
Ilmu Semesta, tahun 2001, Jakarta.

128Dy, Ahmad Mahmud Subhi, a/Falsafabh al-Akblagiyah fii al-Fikri al-Islamy al-‘Aqliyyun wa
al-dzangiyun au al-nadzr wa al-amal, hlm. 230.

70



oleh jiwa yang kotor. Maka jika badan dibersihkan dari racun, untuk
mendapatkan kesehatannya. Demikian dengan jiwa yang harus disucikan
dari berbagai penghalang yang menghalangi antara diri seseorang dengan
Tuhan dan hakikat ke-Nabi-an MuhammadSAW yang dikenal dengan
Nur  al-Mubammadjyah. Kemudian akan dikenal dengan hagigat al-
Mubammadiyah, saat tetjadi tajalliyat Tuhan dengan makhlng dalam
statusnya sebagai “Huwa”.

Pemikiran tersebut sejalan pula dengan pemikiran Plotinus yang
menyatakan bahwa, semua makhlng bersama-sama menuju hirarki puncak
“Yang Satu”. Ia sebut dengan istilah 7% Hen. Yang kemudian popular
dengan terjemahannya yakni Tuhan. Tuhan (fo ben) sebagai derajat
tertinggi akan secara tersusun, berproses hingga bersifat bebas. Inilah
yang dikenal Ibnu Sina sebagai Emanasi. Dan dalam pendekatan ilmu
tasawuf sering disebut sebagai konsep abadiyat. Sama halnya dengan
konsep Plato mengenai akal budi (#xs). Dalam pemikiran Plotinus akal
budi sebagai proses pertama yang dikeluarkan dati 7o ben (abadiyai). Pada
fase ini, sudah tidak lagi sebagai satu lagi. Melainkan gabungan antara
pikiran dan yang dipikirkannya. Diteruskan dengan kemunculan jiwa
dunia, yang dikenal dengan sebutan Psykbe (psiko), lalu berkembanglah
dengan kemunculan materi (by/), yang secara berbarengan dengan jiwa
dunia membentuk jagat raya'?.

Setelah mengamati pembicaraan tentang Zz’7jf jiwa, serta
mempertimbangkan konsep jiwa yang ditawarkan para filsuf terdahulu,
maka para pakar bidang psikologi mencoba mengidentifikasi beberapa
penyebab yang sering menganggu pada jiwa, yang sering disebut ganguan
jiwa atau gangguan kejiwaan. Salah satu hasil pencariannya, ditemukan
penyakit ghadab (marah). Marah dianggap peneliti psikoterapi Islam
sebagai hal yang membahayakan bagi perkembangan jiwa!®’. Dengan kata
lain marah dianggap sebagai penghalang stabilitas kondisi jiwa. Ia juga
memasukkan hasud, takabbur dan sejenisnya. Dalam pandangan ini, Nafs
pertama kalinya dibagi menjadi beberapa bagian besar, sesuai dengan
kapasitasnya dalam memberikan konstribusi atas jasad. Antara lain : Nafs.
Ammarah, yakni potensi Nafs yang cenderung pada pelaksanaan
keburukan. Seperti tertulis dalam wahyn Allah surat Yausuf ayat 53.

129Ali Mudhofir, Kamus Filsuf Barat, Pustaka Pelajar, Yogyakarta, tahun 2001, hlm. 405.
130Muhammad Hamdani Bakran al-Dzakky, Psikoterapi dan konseling Islam, penerapan metode
sufistik, Fajar Pustaka, tahun 2001, Yogyakarta hlm. 330.
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=20
Artinya : “Dan Aku tidak membebaskan diriku (dari kesalahan),
Karena Sesungguhnya nafs itu selalu menyuruh kepada
kejahatan, kecuali nafsu yang diberi rahmat oleh
Tuhanku. Sesungguhnya Tuhanku Maha Pengampun lagi
Maha penyanyang.”

Nafs al-Ammarah ini sering juga disebut dengan Nafs al-ammarabh
bi al-si’, yakni kecenderungan atau kekuatan yang senantiasa mendorong
naluri sejalan dengan Nafs yang cenderung membawa keburukan. Nafs ini
tidak melepaskan diri dari tanggung jawabnya (atas kesalahan), karena
sesungguhnya secara menyeluruh cenderung pada keburukan. Nafs pada
kategori ini belum mampu membedakan yang baik dan buruk, belum
juga memperoleh tuntutan tentang manfa'at dan mafsadat. Hanya segala
sesuatu yang bertentangan dengan keinginannya dianggap sebagai musuh.
Isyarat yang ditunjukan Tuhan dalam mensikapi Nafs ini, adalah agar tidak
diikuti, sebab mewariskan kehancuran diberbagai segi, termasuk
kehancuran langit dan bumi, sebagaimana tertulis dalam surat a/
Mu /m'mm ayat 71131,

0 B et o5 TG il s sl BT

Syoppn r@f 3 oF 18 LSy
Artinya : “Andaikata kebenaran itu menuruti hawa nafsu mereka, pasti binasalah
langit dan bumi ini, dan semna yang ada di dalammya. Sebenarnya kami
Telah mendatangkan kepada mereka kebanggaan (Al Quran) mereka
tetapi mereka berpaling dari kebanggaan itu”.

Nafsal-Lawwamah, yakni Nafs yang telah mempunyai rasa insyaf
serta penyesalan setelah melakukan pelanggaran. Dengan demikian ia
tidak berani melakukan pelanggaran secara terang-terangan, akan tetapi ia
belum mampu melakukan pengekangan, sebagaimana tertuang pada surat
al-Qiyamah ayat 2.

S _

gl 1 =355

131 Tim Penyusun, Ensiklopedi Islam, hlm. 343.
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Artinya : “Dan Akn bersumpal dengan jiwa yang amat menyesali (dirinya
sendiri)”

Nafs ini juga sudah mulai tidak ber-basrar untuk melakukan
keburukan, kendatipun perbuatan itu dilakukan. Antara keinginan dan
penyesalannya selalu silih berganti. Kedekatan kepada mafsadat lebih
besar dibanding manfa’'at. Sebahagian sufi berpandangan bahwa Nafs
inilah  yang akan memikul beban tanggung jawab di hari
giyamat'?? NafsMusawwalah, yaitu jiwa yang telah mampu membedakan
antara kebaikan dengan keburukan, tetapi lebih banyak memilih
keburukan, bahkan mencampuradukkan antara kebaikan dengan
keburukan Meru]uk pada surat Yusuf ayat 83.

PP 0 B B Wt o B PRV EN 4 J)d\.e

LSAT LT 55 4 [
Artinya 1 “Ya'qub berkata: "Hanya dirimn sendirilab yang memandang baik
perbuatan (yang buruk) itn. Maka kesabaran yang baik Itulah
(kesabarankn).  Mudah-mudaban  Allah  mendatangkan  mereka
semnanya kepadakn; Sesunggubnya Dia-lab yang Maba mengetabui

lagi Maha Bijaksana".

Kesadaran yang muncul belum atas dasar “kesadaran diri “, akan
tetapi karena malu dengan orang lain dan sejenisnya!®. Kemungkinan
akan cepat mengalami perubahan menjadi terburuk lagi, apabila yang
membuatnya malu itu tidak ada. Rasa malu dan rasa takut, pada dasarnya
memiliki konsekuensi yang sama. Oleh sebab itu, jiwa akan memiliki nilai
yang sangat tinggi, apabila telah memasuki kondisi istigamah. Yakni saat
jiwa mengalami konstan, tanpa perubahan saat pusat objeknya berubah.

Nafs al-Mulhamalh, yakni Nafs yang memperoleh zlbam dari Allah
Azza wa Jalla (dikaruniai pengetahuan), ia dihiasi akblag al-karimab,
sumber ke-shabar-an, ketabahan serta keuletan. Yakni jiwa yang telah
disucikan dengan proses kehendak yang mewadahi Nafmya itu.
Sebagaimana tertuhs dalam surat al- Sya;m ayat 7-10.
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132Tim Penyusun, Ensiklopedi Iskamhlm. 343.
133Tim Penyusun, Ensikloped: Islam, hlm. 343.
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Artinya : “Dan jiwa serfa penyempurnaannya (ciptaannya), Maka Allah
mengithaman kepada jiwa itu (jalan) kefasikan dan ketakwaannya.
Sesunggubnya beruntunglah orang yang mensucikan jiwa itu, Dan
Sesunggubnya merugilah orang yang mengotorinya.”

Nafs al-Muthmainnah, ialah Nafs yang telah mendapatkan tuntunan
serta pemeliharaan yang baik, sehingga tercipta suasana tentram, dan
mampu menolak segala perbuatan fakhsya dan munkar. Melalui aktivasi
jiwa di atas, segala kekuatan dapat diperoleh untuk menghindari godaan
Syaithan. Jiwa ini mampu menjamah atau menggapai kecintaan dengan
liahi. Ketentraman yang membuatnya lebih dekat lagi dengan Rabb-nya.
Seperti diisyaratkan dalam surat a/-Ra'du ayat 28 dan surat a/-Fajr ayat 27-
30.

Gl 35 T S VU S5, 30,88 sy a0

Artinya : “(yaitu) orang-orang yang beriman dan hati /mreka manjadi tenteram
dengan mengingat Allabh. Ingatlah, hanya dengan mengingati Allah-lab
hati menjadi tenterans”.

e & U306 Bt Lol uls ) el 2l 2B ETD
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Artinya : “Hai jiwa yang tenang. Kembalilah kepada Tubanmu dengan bati yang
puas lagi diridhai-Nya. Maka masuklah ke dalam jama'ah haniba-
hamba-Kn,masuklah ke dalam surga-Ku”.

Nafs al-Radhiyah, jiwa ini dinilai sebagai Nafsu yang telah ridba
kepada Allah, dan dianggap berperan penting dalam mewujudkan
“kesejahteraan®. Seperti diisyaratkan dalam surat a/-Maidah ayat 119, al-
Mujadilah ayat 22 dan al- B@/yma/y ayat 8.

L@»f-w&ﬁwr@,’”’ uggwaj\cl&%;\l‘iiﬁ\d\.;
(Mu\ 4580 a5 22 [JRA Fpeie 4»?;9;03 351 s s gVl
Artinya = “Allab berfirman: "Ini adalah suatu bari yang bermanfaat bagi orang-
orang yang benar kebenaran mereka. Bagi mereka surga  yang
dibawahnya mengalir sungai-sungai; mereka fekal di dalamnya selama-

lamanya; Allah ridba terbadap-Nya. Itulah keberuntungan yang paling
besar”.
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Artinya : “Kamun tak akan mendapati kaum yang beriman pada Allah dan bari
akbirat, saling berkasih-sayang dengan orang-orang yang menentang
Allah dan Rasul-Nya, sekalipun orang-orang itn bapak-bapak, atan
anak-anak atay saudara-sandara atampun keluarga mereka. Mereka
itulah  orang-orang yang telah menanamkan keimanan dalam hati
mereka dan  mengnatkan mereka dengan perfolongan yang datang
daripada-Nya. Dan dimasukan-INya mereka ke dalam surga yang
mengalir di bawabnya sungai-sungai, mereka kekal di dalamnya. Allah
ridba terbadap mereka, dan merekapun merasa puas terbadap (limpaban
rabmat)-INya. Mereka itulah  golongan Allah. Ketabuilah, babwa
Jemﬂggﬂbﬂja bl{bﬂ//ﬂb itn adalah go/ongm j/zmg berﬂm‘ﬂﬂg

)ﬁ}yu,«jdj)w\jﬁb//‘;&&\@?j

Artinya : “Balasan mereka di sisi Tuban merefa ialah surga "Adn yang mengalir

di bawahnya sungai-sungai; mereka kekal di dalamnya selama-lamanya.

Allah ridha terbadap mereka dan merekapun ridha kepada-Nya. Yang

demikian itu  adalal  (balasan) bagi orang yang takut Repada
Tubannya”.

Nafs al-Mardhiyaah, jiwa ini telah melakukan ridba dengan Allah
‘Azza wa Jalla, sehingga semua perilakunya akan tampak tulus atau
ikblash. 1a senantiasa dzzkir dengan segenap variasi dzikir (bukan sekedar
ungkapan lisan). Wujnd nyata dari mereka yang telah memiliki jiwa ini
adalah mempunyai kebiasaan akblag al-karimah. Telah tertuang dalam
surat a/-Fajr ayat 27-30.
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Artinya : “Hai jiwa yang tenang. Kembalilah kepada Tubanmn dengan bati yang
puas lagi diridbai-Nya. Maka masuklah ke dalam jama'ah hamba-
hantba-Ku,masnklah ke dalam surga-Ki”.

Nafs al-Kamilah, Nafs ini dianggap sebagai jiwa yang paling
unggul untuk melakukan penghambaan secara sempurna. Bahkan telah
dianggap layak untuk menyampaikan penunjukkan atas kebenaran yang
bersumber dari wahyn Tuhan. Dalam pandangan kaum tarekat mercka
adalah yang telah memasuki tingkat musryid dan mukammil. Pada kajian
sufi klasik sering dijuluki dengan insan kamil. Kedekatan dengan sang
pencipta telah tampak dari sisi fgjali-nya melalui pandangan ruhani.
Manshur al-Diin a/-Hallaj, Rabi’ah al-Adawiyah, Abdul Hamid a/-Banjari,
Syamsuddin Swmatrany, Hamzah al-Fansynri serta Siti Jenar, mencoba
memasuki kawasan ini!3 Kondisi tersebut diperoleh dari penyatuan
antara Nafs al-radbiyah, mardhiyah dan muthmainnah. Mereka adalah orang-
orang yang telah mendapatkan Nafs alilabiyah atau dalam pemikiran
Mulla  Shadra diistilahi dengan  Nafs  al-rabmaniyah, — disamping
pandangannya juga yang membuat magam senditi yakni Nafs al-kamilah.
Penyatuan Nafs di atas adalah wwnd pemikiran Mulla Shadra yang
berpendapat tentang proses penyempurnaan jiwa. Pandangan lain,
dikemukakan @/-Babjah. la mendasarkan bahasan jiwa pada pandangan
fisikanya, seperti yang telah dikemukakan oleh Aristoteles. Pandangan a/-
Baljah, bahwa jiwa dan tubuh adalah unsur materil. Bentuknya adalah
perolehan yang permanen. Kenyataan bentuk atau tubuh, akan memiliki
segala yang bereksistensi dan melaksanakan fungsi mereka tanpa harus
digerakkan. Beliau juga berpandangan adanya unsur tubuh alamiah. lalah
unsur tubuh yang memiliki penggerak nyata, yang demikian ia berikan
nama“jiwa”. Pandangan tentang jiwa homogen dalam pemikiran a/-Babjah
tidak tampak menyolok. Malahan pandangannya menyatakan bahwa jiwa
itu heterogen. Dengan demikian maka fungsinya-pun heterogen pula.
Nyata ini terbukti dengan perannya yang nutritif, imajinatif dan sensitif
serta rasional. Karena makhluk yang fzza mesti melakukan fungsi khusus
demi kedudukannya di alam raya ini, maka nutrisi itu mempunyai dua
tujuan, ialah : pertumbuhan reproduksi, yang menyediakan bahan-bahan
untuk menjaga tubuh serta menyediakan suatu manfaat untuk
pertumbuhan dan perkembangannya!®. “Psikolog Barat®, Alfred Adler
yang dikenal sebagai murid Sigmund Freud, memperkenalkan teorinya

134M. Hamdani Bakran al-Dzakky, Psikoterapi dan konseling Islam, , hlm. 43-46.

15MM. Syarif, M.A, The philosophers, dati buku Hostory of mushim  philesophy, Otti
Horrassowitz, tahun 1963, Wisbaden, tetj. Para Filosof Muslim., Mizan, tahun 1998,
Bandung, hlm. 152.
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tentang indvidual jiwa. Dalam pandangannya garis watak yang
merupakan kesatuan utuh antara psikis dengan tubuh. Pengaruh
empirismenya telah mempengaruhi pandangannya tentang jiwa. Beliau
mengamati perubahan fisik yang mempengaruhi kondisi jiwa'3. Nexrosa
(penyakit wurat saraf) menjadi perhatiannya untuk membuktikan
sebenarnya jiwa tak mampu melepaskan diri dari tubuh. Keterlepasannya
adalah kematian. Ini adalah ujung perjuangan kehidupan manusia di
bumi ini. Pandangan kedepan pasca kematian, tidak menjadi bagian
perhatiannya tentang jiwa. Pandangan Adler lebih mengedepankan sisi
jiwa sebagai sesuatu yang materil. Demikian juga tentang proses
penyembuhan jiwa cara Adler, Freud dan yang sepaham dengan mercka,
akan berbeda dengan metode penyembuhan jiwa cara sufi dan filosof
yang bernuansa teologis. Penyembuhan melalui pembenahan struktur
saraf lebih didahulukan, dibandingkan dengan proses penyadaran.
Membuka jalan kehidupan melalui pembukaan nertis adalah salah satu
upaya yang dilakukan. Sebab “membuka® jalan tersebut merupakan
tindakan yang diprediksinya sebagai metode mempengaruhi pasien yang
menderita penyakit 7z#bani. Oleh sebab itu pula, maka yang pertama kali ia
lakukan guna penyehatan jiwanya (bagi para pengidap gangguan jiwa)
adalah menyusun rencana hidup klientnya. Ditindak lanjuti dengan
pemberian pengertian secara seksama yang dikemas dalam bentuk
motivasi'?’. Dengan demikian maka dapat dikatakan bahwa jiwa saat ini
dianggap sebagai organ halus yang dikaji para filosof, sufi dan psikolog.
DR. Hardono Hadi menjelaskan bahwa jiwa adalah “benda halus®, yang
meresapi serta menggunakan badan untuk mewujudkan cita-cita
“jiwawi“. Terkadang pula jiwa manusia digambarkan seperti tubuhnya.
Kini jiwa dijadikan istilah untuk menunjukkan kegiatan mental dari taraf
terendah hingga tertinggi. Demikian pula dengan sifatnya, akan selalu
disandarkan pada posisi mentalnya. Dalam taraf sensitif (binatang),
kesadaran diri dan lingkungan akan lebih besar. Kesadaran tersebut akan
didukung oleh kemampuan “analisis“ terhadap pengalaman-pengalaman
fisik.

Dalam taraf rasional (manusia), melakukan pembaruan terus
menerus akan kehidupan manusia. Sebab dalam dirinya terdapat
kesadaran intelektual, yang sangat efektif untuk menyederhanakan
pengalaman, sambil memberikan penekanan terhadap sesuatu yang
dianggap penting, disertai penyingkiran akan hal-hal yang dianggap tidak

136Prof DR. Ph. Kohnstamm, Searah Limu Jiwa, hlm. 74.
137Prof DR. Ph. Kohnstamm, Sejarab Iimu Jiva, hlm.74.
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relevan!3®. Filosof lainnya yang bergerak dalam penelitian Nafs, mencoba
menguraikannya diawali dengan peranan Naff (Nafsu). Sauvegas
berpendapat bahwa Nagfi merupakan unsur yang layak dipuji, sebab
memiliki sifat yang konstan. Kadang-kadang Nafs bersifat membuat gigih
seseorang akan sesuatu yang diminatinya. Bahkan ia mengklaim sebagai
faktor penyebab utama “kegilaan®. Menurutnya, semua kebutaan pikiran
dan gangguan atas pikiran, hasrat, ketidak mampuan, mengontrol atau
meredam sesuatu akan tergantung pada Ngfs yang kita miliki. Atau
tergantung pada frekuensi pengendalian Nafs itu sendiri. Melankolia yang
mendalam akibat duka cita, atau kerusakan perilaku akibat frustasi,
antipati akibat ketersinggungan, merupakan bentuk-bentuk ungkapan
jiwa yang tidak terkendali. Pandangan ini tidak jauh berbeda dengan
ungkapan Descartes yang lebih cenderung akan eksistensi Nafs sebagai
sarana pertemuan tubuh dengan alam idenya. Berikutnya, aktifitas jiwa
dapat dilihat. Sebagaimana layaknya pemikiran psikolog lainnya, tampak
pemikiran ini masih menganggap bahwa jiwa adalah sesuatu yang
digerakkan fisik. Ia menambahkan, bahwa kekacauan pada air empedu
akan mengakibatkan kefatalan pada fisik. Kegiatan ini dipengaruhi oleh
kegiatan jiwa yang tidak stabil'®. Makanya pelatihan tentang kesehatan
jiwa seringkali dikaitkan dengan pelatihan fisik yang dianggap memiliki
pengaruh terhadap jiwa itu sendiri.

Al-Ghazali, merujuk pada beberapa badits yang memberikan haluan
tentang memerangi hawa nafsu dengan haus dan lapar. Memberikan
pemahaman, bahwa menahan haus dan lapar adalah cara yang dianggap
tepat buntuk menundukkan serta mensucikan jiwa'40. Hal ini dianggap
utama, karena hadits-hadits fadbhailn al-a’mal yang dijadikan rujukan tetap
sesuai dengan syari’'at. Bahkan seringkali dijumpai, a/-Ghazaly memandang
nafs sebagal organ anatomi ruhani yang memiliki potensi jahat. Hingga
saat ini belum ada yang menjelaskan rujukan a/-Ghazaly, bahwa jiwa selalu
dipandang negatif. Sayyzd Ahmad a/-Tjani dalam thareqat Tijaniyah, yang
tidak terlalu menekankan pada sisi volume makanan dan minuman.
Namun cukup mengarah pada status yang dimakan dan diminum, yakni
berpredikat halal, sebagai penyebab kotor dan bersihnya jiwa. Karena
setiap orang akan menggunakan atau memakan barang haram, walaupun
sedikit, baik haram secara dzatnya, ataupun secara kasabnya. Ahmad a/-

138DR. P. Hardono Hadi, Jat/ diri manusia berdasarkan filsafat organisme white head, Kanisius,
tahun 1996, him. 89.

139Michael Foucault, Madnes and civilization a bistory of insanity in age of reason, tetj. Kegilaan
dan peradaban, Oleh Yudi Santoso, Icon Teralitera, Yogyakarta tahun 2002, hlm. 99.

140Al-Ghazaly al-Imam, Kasrusy Syahwatain, diterjemahkan menjadi Membendung gejolak hawa
nafsu dari sumbernya oleh Farqhi Mathari, Husaini, Bandung, tahun 1990, him.9.
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Tijani tetap lebih mementingkan sisi penyucian secara langsung dengan
taubat dan bacaan atau amalan yang dianggap memiliki energi khusus
untuk menggapai vibrasi iabiyah. Maka kendatipun makan dan minuman
telah dikurangi, jika vibrasi iahiyah tidak dihidupkan, maka akan sia-sia.
Vibrasi (getaran zabiyah) inipula-lah yang dikenal barat sebagai dampak
dari perilaku yang membawa relaksasi. Dengan cara demikian dianggap
akan lebih mempercepat adanya hubungan antara &baliq dan makhing.
Apalagi setelah menggapai adanya kesetaraan dengan magamat haqigat al-
Mubammadiyah. Oleh sebab itu pemahaman menjadi bagian terpenting
tentang bagigat al-Mubammadiyah. Tanpa berbekal pengetahuan di atas,
seseorang akan sulit memisahkan antara jiwa yang telah suci dan yang
masih dalam proses penyucian. Gerakan relaksasi yang disinyalir
menjanjikan  kesehatan jiwa dilakukan untuk mendapatkan hasil
maksimal. Sebab gerakan relaksasai berhubungan dengan ketenangan
otak yang menjadi alat penggerak dalam tubuh manusia. otak sebagai
motor, dalam ayat al-Qur’an disebut a/-Qalb. Sangat berbeda dengan
pandangan sufi lainnya yang menyebutkan bahwa a/-Qalb adalah jantung
dan bertempat di dalam dada. Merujuk juga pada surat a/-A’raf ayat 179
berbunyi :
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Artinya : “Dan Sesunggubnya fkami jadikan untuk (isi neraka Jabannam)
kebanyakan dari jin dan manusia, mereka mempunyai bati, tetapi
tidak  dipergunakannya untuk  memabami (ayat-ayat Allab) dan
mereka  mempunyai mata (tetapi) tidak  dipergunakannya  untuk
melihat (tanda-tanda keknasaan Allah), dan mereka mempunyai
telinga (tetapi) tidak dipergunakannya untuk mendengar (ayat-ayat
Allah). mereka itu sebagai binatang ternak, babkan mereka lebib
sesat lagi. mereka Itulah orang-orang yang lalai.”’

Ayat diatas menunjukkan adanya satu organ penting dalam
anatomi manusia, yakni alat untuk memahami sesuatu. Dalam bahasan
sain kedokteran, manusia memahami dengan bantuan organ otak. Sebab
banyak juga yang memiliki otak, tetapi tidak dapat dipergunakan untuk
memahami. Yang disebabkan karena dua faktor. lalah faktor kekufuran
(tertutup) untuk memiliki kemauan memahami. Dan karena gangguan
fungsi otaknya (sakit). Orang yang sakit oleh ajaran agama ditolelir. Akan
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tetapi bagi mereka yang enggan memahami, maka diancam dengan
Jabannam. Ditafsirkan  bahwa akibat tidak mempergunakan otak
sebagaimana mestinya, maka Tuhan mengancam dengan Neraka sebagai
simbol kegagalan. Atau memang klaim Axfir bisa terjadi hanya akibat
tidak adanya upaya untuk memfungsikan otak sebagaimana mestinya.
Demikian juga dengan ungkapan ayat di atas telah jelas memberikan
penjelasan, bahwa setiap manusia yang tidak memberdayakan otaknya
untuk dapat memahami atau menciptakan sebuah pemahaman, maka
dinilai &ufur. Bahkan pada ayat lainnya, Allah memberikan tuntunan agar
selalu amar ma’ruf (perintah dengan cara memberikan pemahaman).

Manusia yang tidak menggunakan otak (ga/h) dengan baik yakni
sesuai harapan Allah, maka akan terjadi ketimpangan dalam mengarungi
bahtera kehidupan. Sehingga munculah gangeuan yang bersifat klinis dan
non klinis. Di antaranya adalah kehilangan iman, perubahan kepercayaan,
gerakan agama baru, dan sejenisnya.'*! Dengan demikian, tidak keliru jika
ada yang berpandangan bahwa saat manusia mengenal jiwanya, maka ia
telah mengenal Tuhannya. Sedangkan jiwa lebih banyak bersemayam
dalam galb, dan menurut pemikir terbaru tentang ga/b adalah otak. Maka
Dr. Taufiq Pasiak mengklaim, bahwa Tuhan dalam Otak manusia.
pandangan ini merupakan sebuah kewajaran diungkapnya berdasar
pendekatan filsafat manusia, manusia sebagai wujud dari idea Tuhan,
atau yang dikaji dalam ilmu tasawuf sebagai pancaran Tuhan. Hal ini juga
sempat dibahas pada pemikiran Suhrawardi yang ditulis dalam karyanya
berjudul Hikmatn al-Isyraq dan al-Awarif. Dua karya Suhrawardi yang di
dalamnya sedikit membahas tentang keberadaan manusia.

Pandangan tentang Tuhan dalam otak manusia, merupakan
pandangan dalam tentang keberadaan jiwa yang mampu menggapai
maqamat ilahiyah. Karena Tuhan sebagai Dzat suci yang hanya akan dapat
dicapai pertemuannya dengan kondisi jiwa yang suci. Demikian juga
dengan keberadaan r#b suci yang telah melepas dari ikatan jasad. Inipun
dapat melakukan komunikasi yang disebut dengan barzakhy. Seperti
dialami oleh Rasulullah SAW saat bertemu dengan Nabi-nabi
sebelumnya pada perjalanan »z’raj. Tentu saja pandangan ini bukan
semata pandangan yang menunjukkan bahwa Tuhan itu membutuhkan
tempat sebagaimana sesuatu yang membutuhkan tempat pada umumnya.
Namun menunjukkan adanya pemahaman, bahwa saat otak menyimpan
dan memberi pesan kepada sekitarnya akan tergantung pada kualitas otak
berdasarkan pendidikan spiritualnya. Dengan demikian, bukan sesuatu

4Dy, Taufiq Pasiak, dr., M.Pd., M.Kes, Tuban dalam otak manusia, Mizan, Bandung tahun
2012, him.254.
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yang mengherankan bila kondisi barzakhi mengantar seseorang dalam
pertemuan antara 7z dan jasad yang masih hidup, dengan ) yang
jasadnya telah wafat. Memperhatikan pandangan di atas, Ahmad a/T7jani
mengemukakan pendapatnya bahwa pertemuan barzakhi dapat dilakukan
dengan Rasulullah SAW, ketika jiwa dalam keadaan suci. Maka orientasi
dari kesucian jiwa bagi Syaikh Ahmad a/-Tijani adalah memiliki
kemampuan melakukan keterdampingan dengan r#h Rasul dalam setiap
langkah. Akibatnya, seseorang akan terpelihara dari akblag al-madzmunmal
(perilaku  buruk). Sebab r#h Rasulullah SAW tidak akan dapat
menghampiri para jiwa yang statusnya “kotor*. Apalagi kekotoran itu
ditutupi dengan sifat rjya. Pola pendidikan a/Tjjani kepada ikhwannya
melalui pemahaman tentang bagigiat al-Mubammadiyah hingga terjadinya
pendampingan atau sampai mendapatkan predikat keterdampingan ruh
Rasulullah SAW, merupakan upaya puncak dari segenap cara untuk
menciptakan kondisi suci menurut tharigat al-Tjjaniyah.Rub Rasul adalah
pancaran Tuhan dalam bentuk makbiug. Dan diyakini sebagai makblug
termulya dibanding semua makblug ciptaan Allah. Itulah sebabnya
kalangan Tharigat al-Tijaniyah meyakini bahwa sosok Nabi Muhammad
SAW adalah sosok ru#h Rasul yang dimaksud. Oleh sebab itu pulalah,
maka perlakuannya dilakukan secara hati-hati, terutama saat memuji atas
kesuciannya.

Adapun Ruh Rasul yang merupakan pancaran I/abi, hanya terdapat
pada sosok Nabi Muhammad SAW. Dengan demikian kehadirannya
dalam berbagai kondisi baik bargakhy maupun dalam keadaan mimpi,
adalah sebagai keagungan hakiki. Sebab terjadi akibat satu magamat dalam
kesucian seseorang dengan suh Rasulullah SAW. Hal tersebut
berkonsekuensi, pada tolok ukur kalangan tharigat al-Tijaniyah, dalam
menunjukkan sisi kesucian jiwa seseorang. Yakni apabila seseorang telah
memiliki kemampuan pertemuan dengan swh Rasul, maka dapat
dinyatakan sebagai jiwa yang telah suci. Inilah yang kemudian
memunculkan ryadbab-riyadhah (pelatihan ruhani) yang diyakini pula
dapat memasukkan pada kondisi kesesuaian magamat dengan magamat
Rasaulullah SAW. Rub Rasulullah ini berasalah dari Nur pertama yang
diciptakan Allah. JIalah sejajar dengan pemikiran Plotinus yang
menyatakan bahwa semua berasal dari 7 /en, kemudian menjadi akal budi
dan berikutnya adalah menjadi psyche (nafs / jiwa). Jiwa inilah yang disebut
dengan jiwa suci, yang telah menempati derajat muthmainnab, yang pada
suatu saat dia akan kembali pada derajat awal yakni kesucian. Atau setiap
tarap hirarki terendah akan selalu mencari hirarki tertinggi, sebagai
bentuk paling dekat dengan # hen. Inilah yang dikenal dalam konsep
tasawuf sebagai bentuk pengembalian pada Tuhan. Oleh sebab itu, maka
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sosoknya disebut dengan sosok manusia suci. Dengan demikian, maka
sosok manusia suci ini tidak akan dapat berinteraksi, kecuali pada mereka
(setiap orang) yang berusaha melakukan penyucian atas jiwanya. Hal di
atas kemudian dikenal dengan proses Tugkiyat al-Nafs (penyucian jiwa).
Syaikh Ahmad al-Tijani memberikan tahapan untuk mendapatkan
pencerahan jiwa dengan beberapa tahapan, yakni ikbwan Tharigat al-
Tijaniyah diharuskan untuk menjalankan rutinitas membaca shalawat dan
beberapa dzikir yang harus dilakukan, tanpa memikirkan manfaat. Lalu
ditingkatkan dengan pemahaman secara mendalam bagi /&bhwan yang
dikategorikan khusus. lalah mereka yang menekuni #harigat Tijaniyabh
dengan maksud mendapatkan fuuh. lalah melalui pengajaran secara
sistematis dan bimbingan khusus dari wuqaddam yang telah dianggap valid
dalam melakukan bimbingan. Selanjutnya mereka nyang telah tergolong
pada orang-orang yang mendapatkan futuh, diberikan kelonggaran untuk
mengajarkan  serta melakukan upaya penyucian jiwanya melalui
keterbimbingan Nabi Muhammad SAW dalam kondisi bargakhy.1*> Sufi
lain seperti Syaikh Alwi al-Haddad, memberikan haluan agar dalam dzikir
yang dilakukan beliau, seperti Zablil, tasbih dan lain sebagainya, hendaknya
dilakukan dengan tersembunyi. Sebab saat seseorang mengeraskan dzikir-
nya, akan terdapat sedikit atau banyak perasaan 7ya. Dengan demikian
maka pertemuan antara dirinya dengan keagungan Nur llahi akan
tethambat. Karena dipastikan hanya untuk dikenal atau dilihat oleh
temannya sesama mukmin.!¥*Dalam proses pengenalan suasana zabiyah,
seseorang dapat menempuh melalui cara menjadi@bid atau menjadi
zahid"**. Zahid lebih banyak ditempuh oleh tharigat selain tharigat Tijaniyah.
Sedangkan ‘@bid ditempuh oleh para ikbwan tharigat Tijaniyah, sebagai
perwujudan syukar. Itulah sebabnya disebut dengan zharigat synkar.
Menurut pandangan Murtadha Muthaharri, dua cara ini  dapat
menemukan kondisi ifani. Dengan dicapainya magamat (stasiun) tersebut,
maka sudah dapat dipastikan terpeliharanya jiwa dari segala yang
mengotorinya. Karena jiwa merupakan alat untuk menggerakkan potensi
yang terdapat dalam tubuh manusia. jiwa juga dianggap sebagai alat
untuk membuka hjab, yang sering disebut dengan peristiwa £asyaf, yang
popular disebut Kasyfan atau Ithla’an. Dalam pandangan al-Turmudzy

142\Wawancara dengan Mugaddam Tharigat Tianiyah di Zawiyah Samarang-Garut tanggal 21
Mei 2016.

143A]-Habib al-‘Alamah ‘Alwy bin Ahmad al-Hasan bin ‘Abdullah, bin ‘Alwy al-Haddad
Ba'llawy, Syarah Ratib al-Haddad, Maqam al-Imam al-Haddad, tahun 2005, hlm.374.

144 Murtadha Muthaharri, ‘Ashma’l ba’ ulum-e Iskami (an introduction to the Islkam sience),
diterjemahkan menjadi Mengenal Irfan meniti magam-mqam kearifan oleh C. Ramli Bihar
Anwar, IMAN dan HIKMAH, Jakarta, tahun 2002, hlm. 70.
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fenomena di atas melalui beberapa maratib, yakni kasyaf, mukasyafah dan
musyahadah. Pada tingkat Aasyaf seseorang akan memasuki wilayah
ketersingkapan Jhijab dari  hjab bentuk materi. Kemudian setelah
memasuki wukasyafah, bukan hanya hzjab materi namun segala bijab bathini
yang hanya akan tertutup oleh maksiat, akan terbuka bila maksiat
tersebut segera dihapus menggunakan media fanbat. Selanjutnya adalah
musyahadah, ialah serangkaian peristiwa penyaksian, baik itu penyaksian
atas hagigat sesuatu, bahkan hingga Tuhan. 45 Rupanya inilah yang
dijadikan pijakan sebagai bentuk syabadat dalam Islam. Sehingga bukan
lagi sekedar ungkapan belaka atau hanya sebuah pemahaman tentang
Tuhan.

Para Sufi berpendapat bahwa jiwa sebagai organ ruhani yang
memiliki kemampuan merasakan kelezatan bersama nur ilahiyah. Jika
Syaikh Ahmad al-Tijani menambah sebuah kenikmatan dengan hadirnya
rub Rasulullah SAW di samping kelezatan memahami Jakikat al-
Mubammadiyah. Karena pertemuan dengan bagigat al-Mubammadiyah dalam
pemahaman beliau, bukan sekedar penjelasan tentang sifat terpuji dari
Nabi SAW, namun sosok manusia (Muhammad)-nyalah yang
mendapatkan predikan bagigat al-Mubammadiyah. Dan Dia adalah Allah
dalam bentuk HUW.A. Selanjutrnya Ibnu al-Qayyim  a/-Zawjiyah
memandang bahwa jiwa sebagai anatomi ruhani yang hanya akan
berfungsi, bilamana seseorang telah melakukan tindakan su/uk. Sebab
melalui cara ini akan mencapai taraf mababbah dan ma’rifah.'** Sebahagian
pemikir bidang ke-manusia-an, mengungkap bahwa Ngf itu identik
dengan nurani. Yakni kemampuan manusia, yang bertugas mengantarkan
pemahaman dan membangun kesadaran akan martabat manusia sebagai
makhluk spiritual. Nurani inilah yang diyakini sebagai pembangun nilai
moral. Sigmund Freud menyebutnya dengan super ¢go. Hasilnya akan
diterapkan dalam kehidupan manusia. S#per ¢go ini dipahaminya sebagai
instansi yang terlepas dari ¢go, dalam bentuk observasi diri'¥’. FEgo juga
diyakini sebagai sesuatu yang mengganggu aktifitas kebaikan. Terutama
ego-ego yang telah tercemar dengan gangguanegs, yakni berbagai penyakit
yang mampu menciptakan keresahan. Akibat yang dideritanya akan
berpengaruh pada keadaan tubuh, inilah yang biasa disebut dengan
psikosomatik. Ego dilahirkan untuk memberikan spirit atas kegiatan

145Abi Abdillah Muhammad bin ‘Aly al-Hasanyal-Hakim al-Tirmidzy, al-Syaikh, Kitab
Hikmatu al-Auliya, al-Mathba’ah al-katsualaikiyah, Beirut, t.t, hlm.512.

40]bnu al-Qayyim al-Jauziyah, A/~Fawaidh, diterjemahkan menjadi Terapi mensucikan
jiwa oleh Abdul Jawad Khairi, Qisti Press, tahun 2012, hlm.143.

147Ahmad Kharis Zubair, Dimensi dan asketik ilmn pengetabnan manusia, kajian filsafat ilmn,
LESPI, tahun 2002,Yogyakarta, hlm. 28.
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rubani, sehingga tidak boleh dibiarkan untuk memilih hidupnya dalam
kebebasan dalam hal keburukan, seperti yang selalu dimunculkan dalam
aktifitasnyal4s,

Bandura lebih mengedepankan sisi keterkaitan antara tubuh dan
jiwa, pada sektor kemampuan untuk melakukan pikiran yang tertata rapi.
Menurutnya otak akan melakukan proses berpikir secara baik bilamana
jiwa juga dalam keadaan baik'¥. Apalagi jika kriterianya bukan sekedar
bersih atau baik, tetapi suci. Sebab nilai kesucian akan lebih
memaksimalkan nilai, dibandingkan hanya dengan istilah bersih atau
baik. Istilah “suci” pada jiwa, hanya dikenal dalam pembahasan ilmu
tasawuf. Sedangkan dalam psikologi “barat” cukup mengenal sehat dan
dalam kondisi terganggu. Sehingga psikologi “barat” tidak ditemukan
metode ataupun kriteria kesucian jiwa. Karl Marx memberikan
gambaran, bahwa manusia disebut “manusia®, bukan sekedar dalam
tinjauan biologis, anatomis dan fisik, akan tetapi harus dilengkapi dengan
pandangan psikologis. Pendapat ini terlontar saat ia memahami tentang
watak manusia dalam ilmu sosial. Bahkan bukan hanya Karl Marx,
Hegel-pun sempat memberikan komentar akan pentingnya watak
manusia sebagai ciri khas dari manusia itu sendiri. Konsep ini dikenal
dengan esensi manusia. Pemenuhan kemanusiaan akan memerlukan
hasrat. Hasrat itu sendiri terbit dari jiwa. Dengan demikian maka
keberadaan jiwa dalam tubuh sangat penting untuk memahami sebuah
kepuasan, yang dalam kinerjanya dibantu oleh pekerjaan tubuh. Setelah
itu maka akan tampak secara inderawi. Marx juga mengisyaratkan tentang
rasa cinta. Menurutnya muncul dari kinerja jiwa yang telah masuk ke
dalam tubuh, seperti inilah manusia itu disebut manusial>.

Frithjof Schuon, memaparkan jiwa atas pandangan iramanya.
Menurut beliau, Eksistensi dapat digambarkan sebagai sesuatu yang terus
menerus meluas dari satu tittk berangkat tertentu. Lalu meluas dan
kembali ke posisi awal. Eksistensi adalah suatu yang tanpa awal dan
akhir, yang menyusun realitas ke-Tuhan-an secara mendasar.
Konsekuensinya ia permanen dalam hubungan. Selanjutnya kematian
adalah perjalanan melalui satu titik darinya  untuk menemukan
kelanjutan. Demikian pula dengan pandangan Plato saat menjelaskan jiwa
dalam proses persiapan kematian Socrates. Pandangan kebenarannya

148Jakob Sumardjo, Menjadi manusia, mencari esensi kemanusiaan  perspektif  budaawan,
Rosdakarya, tahun 2001, Bandung, hlm. 26.

149Matthew H.Olson dan B.R Hergenhahn, Pengantar Teori-teori Kepribadian, edisi delapan,
Pustaka Pelajar, Yogyakarta, tahun 2013, him.613.

130Erich Fromm, Marx’s concept of manitetj. Konsep manusia menurnt Marx, oleh Agung
Prihantoro, Pustaka Pelajar, Yogyakarta, tahun 2001, hlm. 40.
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menurut beberapa filosof adalah telah memasuki perilaku menyimpang
dari kebenaran hakiki, yakni kebenaran yang muncul dari jiwa berpikir.
Burnet dan Taylor, misalnya, mereka yang tercatat sebagai komentator
atas pembicaraan Plato saat memaparkan pembicaraan Socrates dengan
sahabatnya, menjelang akhir kehidupannya di penjara. Maka seterusnya
datanglah pandangan bahwa jiwa berpikir, adalah hal baik, selama bebas
dari segala gangguan pendengaran, penglihatan, suka ataupun duka,
menghindari atau berpisah dengan tubuh yang terselenggara demi
realitas. Sebab tubuh akan menjadi kendala bagi pencapaian
pengetahuan. Bahkan ada yang menilai tubuh sebagai akar kejahatan.
Tentunya semua ini dianggap bahwa tubuhlah yang membuat jiwa
menjadi jahat. Contoh konkritnya adalah pandangan kebenaran Plato di
atas'>!,

Sigmund Freud-pun mengkomentari jiwa dari kajian yang erat
kaitannya dengan halusinasi. Di antaranya mimpi. Menurut beliau bahwa
mimpi akan dapat menumbuhkan penyakit jiwa, atau bahkan sebaliknya.
Sebahagian ciri berpenyakit jiwa adalah seringnya mimpi. Seseorang yang
memiliki gangguan jiwa akan serentak bermimpi. Itulah sebagai lambang
kondisi delusif yang dibangun melalui mimpi, mengakibatkan keraguan.
De Sanctis meneliti, sebahagian mimpi diiringi histeria. Pada gilirannya
akan diikuti kesedihan yang mendalam. Fere (diceriterakan oleh Tissie),
menyatakan bahwa mimpi ditampilkan sebagai etiologi dari gangguan
mental 152, Para pemikir kalangan sufi yang menjabarkan jiwa bukan
sekedar sebagai gangguan bagi tubuh. Bahkan mereka lebih jauh
mengkaji sebelum jiwa itu masuk dalam tubuh atau setelah keluar dari
tubuh. Uniknya lagi saat jiwa bersemayam dalam tubuh, tidak secara
keseluruhan dianggap sebagai sesuatu yang dapat mengkacaukan kondisi
jasad. Akan tetapi malahan mereka menganggap jiwa dapat diarahkan
sesuai harapan tubuh yang dihinggapinya. Jiwapun dapat dididik seperti
tubuh. Dzz&ir misalnya. Perilaku tersebut dianggapnya sebagai salah satu

B1David Melling, Understanding Plato, Oxford University Press, tahun 1987, tetj. Jeak
langkalh pemikiran Plato oleh Arif Andriawan, Yayasan Bentang Budaya, Yogyakarta,
tahun2002, hlm. 118.

152Sigmund Freud, The interpretation of dream, hlm. 98. Sementara Islam, memahami mimpi
sebagai salah satu yang mendukung unsur wabyx (petintah Tuhan), yang turun kepada
Nabi-nabi-Nya. Jika dipahami sebagai penyakit mental (akibat jiwanya terganggu), maka
dapat diprediksi pula bahwa para Nabi dalam Islam dianggap sebagai orang-orang yang
terkenan gangguan kejiwaaan (gangguan mental). Tuduhan ini tak dapat diterima oleh
umat Islam. Karena adanya perbedaan cara pandang tentang mimpi itu sendiri.
Anggapan umat Islam, mempunyai kemiripan dengan paparan Plato dan filsafat Timur.
Bahkan seperti yang berkembang di jaman klasik (Sigmund Freud, The interpretation of
dream , hlm. 2).
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proses pendidikan jiwa menuju sebuah magam (derajat rubani). Termasuk
di dalamnya memahami hagigat al-Mubammadiyah hingga tetrjadi futub
adalah serangkaian kegiatan yang disandarkan pada jiwa.

Sebagai manusia yang sarat dengan hirarki dalam pencapaian
mengejar hirarki tertinggi, maka proses pengembalian kepada Tuhan
(tanbah dan tazkiyah) menjadi bagian dari proses terpenting. Plotinus
menyaratkan sekurangnya ada tiga tahapan, yakni penyucian sebagai
tahap awal, saat manusia melepaskan diri dari materi. Kedua adalah tahap
penerangan, ialah saat diterangi dan dimasukkannya pengetahuan melalui
akal budi. Ketiga adalah tahap penyatuan dengan Tuhan. Langkah ini
dijuluki dengan sebutan esszagy!>3. Inilah yang dalam ilmu tasawuf disebut
tajalli. Memahami hirarki di atas menjadi sangat penting, saat berbicara
tentang hagigat al-Mubammadiyah. Sebab tetjadinya futub al-hagiqat al-
muhammadiyah, hanya pada orang yang melakukan penyucian jiwa. Dalam
kata lain disebut wa’shum. Jadi ma’shum adalah bukan keadaan yang telah
menjadi ketetapan kepada seseorang tanpa adanya usaha, melainkan
sebuah kondisi akhir, hasil perjuangan seseorang untuk selalu menjaga
kesucian jiwanya.

Bagi beberapa sufi memandang, bahwa akibat keadaan wza’shum,
seseorang dapat memasuki wilayah fana’, yang oleh beberapa pakar
psikologi diprediksi sebagai penghadiran halusinasi. Bahkan kondisi ke-
fana-an yang terjadi akibat dgikir dianggap sebagai kondisi neurosis.
Sangat berbeda dengan pandangan sufi sendiri yang mengenalkan dengan
proses pencarian Tuhan, melalui pendidikan jiwanya. Salah satu metode
yang dipakainya antara lain dz7&ir, yang dengan dzikir tersebut sebahagian
menyebabkan ekstase. Sebahagian ahli jiwa menggolongkan pada tingkat
skizofrenia. Meskipun pada dasarnya antara skizofrenia dan fana’
memiliki kesamaan dalam gelombang otak. Akan tetapi terdapat
perbedaan pada epistemologi. Meskipun antara ke duanya memiliki
kesamaan pada tinjauan aksiologis, bahkan dalam hasil pengujian DR.
Taufiq Pasiak, dinyatakan memiliki gelombang yang sama antara kondisi
skizofrenia dan fana’. Namun pada dataran epistemologis, memiliki
perbedaan mendasar. lalah bahwa penderita skizofrenia, tidak dapat
diinginkan dan sangat sukar disembuhkan. Sedangkan mereka yang fana’,
akan mudah untuk diharapkan, demikian pula mudah untuk kembali
pada kondisi semula.!>*

153Ali Mudhofir, Kamus Filsuf Barat, Pustaka Pelajar, Yogyakarta, tahun 2001, hlm. 405.

154 Ceramah DR. dr Taufiq Pasiak pada acara seminar tentang otak manusia yang
dikaitkan dengan perubahan pada jiwa, yang diselenggarakan fakultas Psikologi UIN
Bandung tahun 2015 di Aula Anwar Musyaddad UIN Bandung,.
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Kepuasan fana’ diwarnai pertemuan suhanibaik dengan sosok
pendamping tertingginya seperti para mursyid, Ruh Nabi-nabi, termasuk
nabi Muhammad SAW dalam wujud hagigiat al-Mubammadiyah, bahkan
hingga pertemuan dengan Tuhan-nya dianggap sebagai temuan spiritual
yang dapat merubah watak yang menempel pada jiwanya menuju jiwa
yang tenang (muthmainnah). Kemudian, pertemuan dengan Rasul-Nya,
pada beberapa kalangan mensyaratkan A&blawat sebagai cara untuk
mendapatkan pengalaman spiritual di atas. Seperti pandangan Sayyid
Abdullah bin Husain bin Thahir, dalam Majmu al-Rasail menjelaskan
pentingnya &balwat sebagai cara untuk mendapatkan pertemuan dengan
Tuhan. Hal ini disebabkan karena Tuhan tidak suka orang sombong.
Demikian juga dengan &halwat yang diyakini akan mampu mengurangi
tingkat kesombongan. Karena dilakukan secara menyendiri dan
diusahakan tidak ada umat yang tahu, bahwa dirinya sedang &balwat.
Khalwat juga mencoba meninggalkan sikap bangga dengan kemasyhuran
dirinya di kalangan umat. Hal ini sangat dijauhi oleh orang-orang yang
berharap pertemuan dengan Allah dan Rasul-Nya. Karena sifat mengejar
kemasyhuran merupakan tindakan tercela dalam akhlaq Islam. Sebab
mencintai kemasyhuran akan menghapus kecintaannya kepada Allah!%.
Tampak adanya kesamaan antara pendapat di atas, dengan pemahaman
al-Hakim al-Tirmidyy tentang konsep musyabadah dan kasyaf. Karena
pemahaman mengenai bagigat al-Mubammadiyah merupakan bagian dari
hasil kasyaf dan musyahadab.

Titus Burckhardt, sempat menulis dalam mengenal ajaran sufi,
bahwa hakekat abadi tentang Tuhan dan ajarannya, hanya dapat diketahui
melalui cara identifikasi hakikatnya. Dari sanalah terpancar “makna”.
Makna tersebut ditangkap oleh jiwa'®. Hal ini juga memiliki kesamaan
dengan syaikh Ahmad a/-17jani, yang lebih memperhatikan istilah hagigar
al-Mubammadiyah sebagai indikator dan sebagai kulminasi dari serangkaian
metode penyucian jiwa menuruttharigat al-Tijaniyah. Pandangan lainnya
juga lebih menekankan bahwa cinta kepada Allah merupakan cinta
sejati, 157 dan tidak dapat diperoleh selain dengan upaya memahami
hakikat yang dicintainya. Pandangan ini seperti yang banyak ditemukan
dalam ungkapan Rabi’ah al-adawiyah dalam keadaan syathabhat. Meskipun
demikian, Syazkbh Ahmad al-Tijaniyah, tidak banyak mengenalkan doktrin

1558 ayyid al-AlamabAbdullah bin Husain bin Thahir, Majmu al-Rasail, diterjemahkan oleh
Afif Muhammad menjadi Menyingkap Diri Manusia Risalah Iimn dan Abklag, Pustaka
Hidayah, Bandung, tahun 1997, him. 26.

156Abdul Munir Mulkan, Revolusi kesadaran dalam serat-serat sufi, Serambi Ilmu Semesta,
Jakarta, tahun 2003, hlm. 45.

15"Dedy Susanto, Pemuliban Jiwa, transmedia, Jakarta, tahun 2012, hlm. 123.
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fand’. Tetapi memasukkan berbagai metode peningkatan “energi iahiyal”
menggunakan pengulangan bacaan atau bahkan mengajarkan bacaan
tertentu, yang walau hanya dinilai sedikit dalam jumlahnya, namun
diyakini sangat dahsyat hasilnya.

Sebelum Ahmad a~Tijani mengemukakan pandangannya, al-bakim
al-Turmndyy memberikan gambaran tentang hagigat yang dimaksud.
Sebelum membahas tentang konsep hbagigat al-Mubammadiyah-nya.
Menurutnya, hagigat adalah hal yang menyampaikan kepada yang
dimaksud dan musyabadah atas Nur Tajalli'>®. Dengan demikian maka
peranan pemahaman hagigat dalam pembahasan hagigat al-Mubammadiyah
menjadi sangat penting. Tidak sekedar mengenal istilah, namun lebih
mendasar pada proses atau perjalanan menuju yang dimaksud, yakni a/
Mubammadiyah. Dalam hal ini akan menguak mengenai ketersingkatan
tabir Nur Mubammad sebagai bagigat al-Mubammadiyah. Sedangkan jiwa
yang dikategorikan telah suci adalah, jiwa yang telah memasuki pancaran
magam bathin Nabi MuhammadSAW, yakni hagigat al-Mubammadiyab.
Dalam beberapa sumber, sufi memiliki pandangan khusus mengenai hal
yang berkaitan dengan jiwa, di antaranya konsep kesempurnaan manusia
yang dijuluki dengan istilah nsan al-kamil, adalah mereka yang dianggap
pernah secara spiritual memasuki kawasan jiwa yang muthmainnah. Jika
Mulla Shadra menganggap adanya Nafsal-kamilah, maka melalui
pendekatan kesempurnaan manusia, Ibnu Arabi mengangggap adanya
derajat znsan al-kamil. Hal serupa juga dikemukakan a/~jilli. Insan al-Kamil
adalah mereka yang telah mampu memahami esensi serta eksistensi
Tuhan. Bahkan menurut beliau hingga adanya Tuhan bagaikan sebuah
cermin. Pandangan ini telah lama memasuki peradaban sufi di India,
antara lain pada pengikuti Barelwi'>. Sebagai kelanjutannya. Mereka juga
membicarakan konsep Nur Mubammad sebagai nilai atau bahkan makhlug
suci, yang pertama kali diciptakan Tuhan. Untuk menjangkau semua ini,
dalam tubuh manusia terdapat Nafs (jiwa).Bahasan tentang nur
Muhammad atau lebih dikenal dengan hagigat al-Mubammadiyah inilah yang
menjadi perhatian bagi syaikh Ahmad al-Tijani dalam tharigat al-Tijaniyab.
Terutama saat beliau mengaitkan dengan indikator kesucian jiwa yang
berkaitan dengan metode sufistik dalam menjamah wilayah bagigat al-
Mubammadiyah.

158Abi Abdillah Muhammad bin ‘Aly a/-Hasanyal-Hakim al-Tirmidgy al-Syaikh, Kitab Khatmn
al-Aunliya, al-Mathba’ah al-Katsulaikiyah, Beirut, t.t, hlm. 476.

139Elizabeth Sirryeh, Sufi and antisufis, England Curzon Press, tahun 1999, tetj. Sufi dan
antisufi, oleh Ade Halimah, Pustaka Sufi, tahun 2003, Yogyakarta, hlm. 85.
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Bukan hanya kalangan sufi, namun juga banyak filosof yang
memunculkan teori tentang jiwa. Mereka beranggapan bahwa: pertama,
Teori yang memandang bahwa jiwa merupakan substansi yang berjenis
khusus. Dilawankan dengan substansi materi, kemudian lahir pandangan
manusia yang memiliki jiwa dan raga. Kedna, Teori yang beranggapan
bahwa jiwa adalah jenis kemampuan, yakni semacam pelaku atau
pengaruh dalam berbagai kegiatan. Kefiga, Teoti yang berpandangan
bahwa jiwa sebagai jenis proses yang tampak pada organisme-organisme
hidup. Keemzpat, Teori yang menyamakan pengertian jiwa dengan tingkah
laku'6, Dalam kajian psikologi itulah, jiwa dianggap sebagai sesuatu yang
erat hubungannya dengan tingkah laku manusia. Konsekuensinya setiap
kegiatan merupakan cerminan jiwanya. Oleh sebab itu, psikologi sebagai
pembahas ilmu karakter manusia, menampilkan keberadaan jiwa sebagai
salah satu keadaan yang ditampilkan melalui wujud perilaku. Dengan
demikian proses terapi bagi yang dianggap memiliki gangguan, kelainan
atau penyakit ke-jiwa-an dianggap dapat dilakukan dengan pendekatan
materi. Yakni dengan menggunakan perubahan kebiasaan fisik hingga
terjadi kontak alamiah dengan jiwa yang bersifat rwhani. Inilah yang
selanjutnya oleh paham yang menganut teori psikoanalisa seperti
Sigmund Freud dan madzhab behaviourisme ataupun humanisme, jiwa
dipandang sebagai sesuatu yang berada di balik tingkah laku!e!.

Kalangan teolog dan teosof memadang jiwa sebagai sesuatu yang
dikenakan hukum zaqdir, baik mubarram (tidak dapat dirubah) maupun
mu'allag (dapat berubah). Kemudian, Allah memberikan #rab (balasan)
bagi mereka yang memberdayakan jiwa menjadi sesuatu yang bermanfaat,
dan mencusikannya. Allah mengancam bagi mereka yang mengotori
jiwanya dengan Jahannam dan memberikan pahala a/-Jannah bagi yang
memberdayakan dengan kebaikan. Kebaikan jiwa tersebut tidak terjadi
secara tiba-tiba. Namun harus adanya perjuangan tepat sesuai dengan
kehendak Allah. Yang pada akhirnya akan mengembalikan pada citranya
sebagai organ yang fithrah. Ini berdasar pada surat a/-Sajdab ayat 13, yang
berbunyi ;

160Louis O. Kattsoff, Elements of philisophy, tetj. Pengantar filsafat, oleh Soeyono
Soemargono, Tiara Wacana, Yogyakarta, tahun 1986, him. 301.

10'Hasan Langgulung, Teori-teori kesehatan mental, perbandingan  psikologi - moderen  dan
pendekatan pakar-pakar pendidikan Islam, Pustaka Huda, Kuala Lumpur, tahun 1983, hlm.
26.
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G o O G 38 G s e o8 B Y B
Gaa Ty £

Artinya : “Dan kalan kami menghendaki niscaya kami akan berikan kepada tiap
tiap jiwa petunjuk, akan tetapi Telah fetaplah perkataan dari

padaKu: "Sesunggubnya akan Aku pennbhi neraka |abannam itu
dengan jin dan manusia bersama-sama."

Sebahagian merujuk pada surat a~Syams ayat 9 danl0, yang
menjelaskan tentang kabar gembira bagi yang mensucikan jiwanya dan
sindiran negatif dari Allah, bagi yang mengotorinya. Ayat ini menjadi
sandaran para sufi untuk berlomba-lomba menciptakan metode
penyucian jiwa. Yang diduga akan berpengaruh pada kebaikan perilaku
serta berdampak pada kinerja manusia di muka bumi, yang bertugas
sebagai &halifatullab fi al-ardh. Selanjutnya, para sufi banyak menemukan
cara sesual dengan temuan spiritual yang dianggap sebagai jalan dari
Tuhan untuk mendapatkan jalan yang tepat. Inilah yang kemudian
disebut sebagai tharigat (jalan spiritual). Tentu saja, bukan hanya
“tharigal” yang dikenal sebagai nama sebuah organisasi para sufi. Namun
sebagai sebuah jalan menuju tangga ma'rifat bi Allah. Meskipun demikian,
akhirnya para sufi yang tergabung dalam #harigat sebagai organisasi,
masing-masing mengenalkan metode penyucian jiwanya sesuai dengan
paham yang dikembangkan oleh pata muassis-nya.

Sebelum membahas tentang proses penyucian jiwanya, mereka
pada umumnya menentukan karakteristik tentang jiwa terlebih dahulu.
Di dalamnya membahas kerja jiwa, serta sikap yang diharuskan saat
memperlakukan  zafs  (jiwa). Dan beberapa perbedaan karakter
padamasing-masing jiwa yang terdapat dalam tubuh. Sesuai dengan
pemilahan berdasar madzbabnya. Kalangan penganut teoti alGhazaly
mempelajari tujuh jenis zafs beserta karateristiknya. Demikian pula para
penganut pemikiran Ibnu Sina memahami karakter pada tiga jenis jiwa.
Mulla Shadra mengungkap delapan jenis jiwa. Sufi yang menganut
pemikiran Abu Hamid A/-Ghagali memandang Nafs (jiwa) sebagai pusat
terlahirnya sifat-sifat tercela. Beliau memandang sebagai pusat
kebangkitan potensi ghadhab (amarah) dan gyabwat. Pandangannya
merujuk pada hadits Nabi yang diriwayatkan Ibnu Abas, artinya :
“Musubmn yang paling berat adalah Nafsmn (jiwamu) yang ada di dua
sisinn “192 Selain pendapat salah satu sufi besar di atas, dalam bahasa

12Abu al-Hamid a~-Ghazaly, Ihya Ulum al-Din, hlm.4.
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Indonesia, pemahaman Nafs inipun tampak diidentikkan dengan potensi
keburukan, atau sesuatu yang bernilai negatif, sehingga untuk sehari-hari
saja menyatakan sebuah kejelekan pasti dituduhkan pada Nafs (Nafsu).
Malahan telah menjadi item dalam kamus bahasa Indonesia. Nafs
diartikan sebagai dorongan hati untuk berbuat kurang baik!63, Ungkapan
tersebut menunjukkan bahwa untuk mendapatkan pengertian tentang
Nafs di Indonesia hanya mempunyai satu pemahaman yakni dorongan
keburukan. Efek sampingnya, setumpuk pengertian tentang Nafs dan
maksud Nafs dalam a/-QOur'an akan bias jika diartikan menggunakan
perspektif pemikiran bangsa Indonesia murni (tidak mengkolaborasi
dengan paham timur tengah dan barat).

Hal di atas, hampir sejalan dengan arah pemikiran psikolog barat
tentang konsep ego. A/~Nafs didalamnya terkandung makna ego, yang
suatu saat bisa mengalami disturbansi. Dengan demikian maka dipandang
perlu untuk menciptakan kondisi normal. Inilah yang di kalangan sufi
disebut sebagai fithrah. Ego tersebut bisa mengalami perosnality disturbances,
neurosis, psikosis atau personality disorders. 1% Semuanya diibaratkan
bangunan yang sangat rapuh pada berbagai tempat. Kemudian, dituntut
untuk melakukan pemulihan serta pemeliharaan secara benar, untuk
mendapatkan kondisi yang paripurna. Inilah yang dalam pandangan
ajaran Islam dinamakan konsep fagkiyab (penyucian). Dalam hal ini
konsep penyucian meliputi unsur pemulihan kondisi jiwa yang tengah
dilanda gangguan, ditambah dengan pengarahan jiwa pada posisi /nsan al-
kamil. Dengan demikian, perlakuan pada jiwa yang ditawarkan Islam
lebih bersifat holistik. Sebab tidak hanya berupa pemulihan terhadap
keadaan yang sedang dialami, namun lebih dipusatkan perhatiannya
kepada kondisi “kemanusiaan” yang sesungguhnya, yakni menjadi a/-‘A4bd
(hamba Tuhan) yang fithrah (sehat dan suci). Beragam hasil penelitian
ulama tentang jiwa, membawa pengaruh besar pada perkembangan
psikologi barat dan sekaligus menambah khazanah ilmu tasawuf. Di
antaranya adalah identifikasi hasil a/Timmidyy yang berbeda dengan a/-
Ghazali, yakni mengenai macam-macam jiwa, ialah: Nafs al-Ammarah bi al-
su, nafs al-syabwaniyah, nafs al-fardiyyah, nafs al-Kulliyah, nafs al-wahidab, nafs
al-Rabman, dan nafs al-Lathif165

163Depdikbud, Kamus Besar Bahasa Indonesia, Balai Pustaka, Jakarta, tahun 1994, hlm 678.

164Iman Setiadi, M.Si.,psi. Dinamika Kepribadian gangguan dan ferapinya, Refiko Aditama,
Bandung, tahun 2006, hlm.71.

165Abi Abdillah Muhammad bin ‘Aly bin al-Hasani al-bakin al-Tirmidzy, al-Syaikh, Kitab
Khatmn al-Auliya, al-Mathba’ah al-Katsulaikah, Beirut t.t, hlm. 237, 119, 107, 509, 198
dan 180.
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Kajian-kajian  tentang  Nafi, seringkali dijumpai terdapat
kontroversi antara sufi dan psikolog “barat”. Bahkan tidak sedikit pula
lahirnya buku-buku atau teori mengenai Nafs dari kalangan umat Islam
dilakukan sebagai reaksi dati bahasan Nafs perspektif pemikiran barat
yang dianggap bertentangan dengan Islam. Literatur yang memuat
tentang Nafs, yang ditulis oleh para pemikir Islam klasik kebanyakan
bernuansa sufistik. Hal tersebut adalah wajar. Saat itu pemikir umat Islam
sedang dalam kondisi mengatasi problem psikologis, seperti pernah
dialami masyarakat barat. Ulama lebih tertarik berbicara tentang jiwa
yang tenang dan jiwa yang berontak. Sehingga lebih banyak membahas
mengenai perbandingan Nafs dibandingkan berbicara mengenai jiwa
sebagai pendorong tingkah laku!66. Penelitian Annemarie Schimmel
dianggap lebih menarik lagi, saat ia memaparkan tentang jiwa sebagai
sesuatu yang disajikan secara feminim. Dalam a/Qur'an sendiri sajian
Nafs banyak dinisbatkan pada kaum wanita. Ia mencontohkan tentang
kutukan Yusuf pada Julaikha pada waktu melakukan rayuannya. Kajian
Annemarie Schimmel menentukan gender gramatikal pada kata zafs itu
sendiri bersifat feminim. Kegiatan rayuan dalam dunia sexsual akan selalu
menjadi perhatian kaum prial®’. Tidak sebaliknya. Tipu muslihat seksual
itulah yang kemudian dipahaminya sebagai jiwa yang mendorong
kehidupan tubuh menjadi sebuah aktifitas.

Temuan Annemarie Schimmel dalam a/Qur'ian yang hanya
membicarakan tentang Nafs al-lawwamalh (jiwa yang menuduh) pada surat
al-Qiyamah ayat 2 berbunyi ;

s

LU 2 81
Artinya : “Dan Akn bersumpah dengan jiwa yang amat menyesali (dirinya
sendiri)”’
dan Nafs al-muthmainnah (jiwa yang damai) pada surat a/~-Fajr ayat 27168,
yang berbunyi :

-
SIS IR PP

Artinya : “Hai jiwa yang tenang.”’

166DR. Achmad Mubarok, [iwa dalam al-Qur'an, hlm. 32.

167Annemarie Schimmel, Meine seele ist eine frau das eibiliche im Islam, Kosel 1995, tetj. Jiwakn
adalah wanita, aspek feminin dalam Islam, oleh Rahmani Astuti, Mizan, Bandung, tahun
1999, him 110.

18 Annemarie Schimmel, Mezne seele ist eine frau das eibiliche im Islam, hlm. 111.
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Berusaha menonjolkan kesamaan pendapatnya dengan pendapat
al-Ghazali dalam kitab Ihya Ulum Al-Din, ia menawarkan dukungannya
dari kaum sufi untuk menangkal dorongan insting hingga mencapai
derajat kesempurnaan. Sebahagian sufi dan filosof muslim lainnya tidak
hanya mengidentifikasi Nafi dengan dua jenis, seperti diungkap
Annemarie Schimmel, akan tetapi menurunkan kembali beberapa istilah
Nafs, seperti yang telah dungkap sebelumnya, yakni lawwamab, mulhamab,
mardiyah, musawwalah'®’, radiyah dan kamilah sebagai tambahan dari dua
jenis Nafs di atas. Masing-masing bekerja sesuai dengan karateristiknya!70.

Bahasan jiwa akan berkaitan dengan istilah rubani lainnya seperti
akal, galb dan ruh. Masing-masing mempunyai kinerja yang berlainan.
Keterkaitan jiwa dengan akal, Ibnu Sina membicarakan saat membahas
tentang proses pencarian kebenaran hakiki. Selain menemukan jiwa
sebagai hakikat manusia, ia juga menjelaskan adanya jenis akal, antara lain
adalah akal material, yang memiliki potensi berpikir, akal babitu, yang
memulai berpikir abstrak, akal aktual yang sudah berpikir murni dan aka/
mustafady yang menerima pengertian 171 . Selanjutnya ia menjelaskan
tentang lima perkembangan jiwa. Kegiatan ini banyak psikolog yang
memperdiksi sebagai kemampuan jiwa dalam melakukan kinerja. Yakni :
Perception, ialah kemungkinan untuk pengertian melalui satu atau lebih
panca indera. Mengenai bentuk luar yang konkrit. Conception of particular
notion, ialah konsepsi tentang perasaan yang khusus terhadap dan di luar
bentuk yang konkrit. Memory, yaitu ingatan yang menyimpan baik akan
bentuk luaran yang dilihat atau dirasakan sebagai dipanggil kembali ke
dalam bentuk-bentuk khusus yang dipikirkan. Common sense, yakni
pendapat umum yang tumbuh selangkah lebih tinggi daripada ketiga
tahap pendahulunya, serta membuat konsepsi dari ketiga tahap tersebut.
Opening, ialah pembukaan yang berkembang lebih tinggi lagi dan
pertimbangan yang sudah lurus (selesai), atau dia sampai pada opini yang
tepat (difinitif) sebagai suatu kebenaran atau kepalsuan dari konsepsi-
konsepsi yang dibentuk!”2. Ibnu Sina juga memaparkan konsep aktifitas
akal. Yakni, akal pertama, mampu mengetahui sari nyawa dan
sumbernya. Akal ke dua, pada akal ini jiwa dan tubuh yang terdiri dari

169Unsur Nafs pembeda, yang berkemampuan membedakan antara kondisi baik dan
buruk. Tetapi tidak mempersoalkan nilai aktifitas yang dilakukannya, hanya melakukan
sesuatu yang diinginkannya.

170Miska Muhammad Amin, Epistimologi Islam, pengantar filsafat pengetabuan Islam, Ul Press,
Yogyakarta, tahun 1983. him. 28.

1" Miska Muhammad Amin, Epistimologi Islam, pengantar filsafat pengetabuan Islam, hlm. 44.

172Zainal Abidin Ahmad, 1bnu Sina (Avecenna) sarjana dan filosof besar dunia, Bulan Bintang,
Jakarta, tahun 1974, him.271.
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sembilan daerah. Sendi akal kedua terdiri atas wajib dan mumkin. Akal ke
tiga, jiwa dan tubuh yang dipengaruhi alam terutama bintang saturnus
bersendikan wajib dan mum#kin173

Di tanah Jawa-pun telah bekembang ilmu jiwa kramadangsa. Ilmu
ini memperkenalkan istilah jiwa untuk diri manusia. Ajaran yang
dijadikan unggulannya ialah melakukan yang dapat diaktualisasikan.
Perilaku nyata  diutamakan daripada perasaan yang tidak realistis.
Pemikiran ini tampak tidak melepaskan diri dari pemikiran psikologi
barat yang mengedepankan aspek materil selain imateril. Pada dasarnya
mendorong pandangan perorangan terhadap diri sendiri, ditinjau dari
sudut perbedaan perorangan tersebut (individual differences). Kepercayaan
pada diri lebih diutamakan dari pada alat dan metode. Ilmu jiwa
kramadangsa ini dianggap sebagai ilmu jiwa yang menampilkan rasa
percaya diri diatas segala alat yang dipergunakan guna melakukan
terapinya. Hal inilah yang membuat jiwa menjadi hidup di atas segala alat
yang ada. Kepercayaan terhadap alat dan sejenisnya akan melunturkan
rasa. Sedangkan rasa adalah intisari kehidupan psikologi kramadangsa!.

Muncul pula pandangan sufi dan filosof Persia yang bernama
Mulla Shadra memaparkan idenya tentang pembagian jiwa menjadi tiga
bagian, seperti sufi pendahulunya, antara lain .4/Rag/, mengidentifikasi
jiwa serta membaginya menjadi tiga kategori, yakni, pertama, Jiwa
tertinggi, yaitu kedudukan jiwa yang sudah sangat peduli dengan dunia
Liabiyah, dan ‘asyif dengan cahaya-cahaya abadi ini, dan dengan cabang-
cabang bikmalh gnosis ilabiyah (makrifatullah) yang kadang-kadang disebut
dalam  a/-Qur'an  sebagai  mugarrabiin  (orang-orang yang selalu
mendekatkan diri pada Allah). Kedua adalah jiwa pertengahan, yakni jiwa
yang masih mementingkan dunia yang lebih rendah dan yang lebih tinggi.
Kadangkala mereka maju ke atas (pada derajat tertinggi), kadang-kadang
pula ia turun pada yang di bawahnya, guna memenuhi hasrat
kekuasaannya. Dalam al-Qur'an, jiwa mereka disebut dengan orang adil
(menempatkan menjadi golongan kanan disisi Allah). Biasanya tetap
dalam pendiriaan. Ketiga adalah jiwa rendah, ialah jiwa orang-orang yang
masih peduli dengan dunia rendah. Umumnya diantara mereka hanya
mencari kenikmatan duniawi yang masih bersifat materi (kebendaan),
padahal jiwa itu bukan benda!”>. Mereka adalah yang disebutkan dalam
al-Qur'an sebagai golongan kiri disisi Allah. Biasanya mereka berbuat
melampaui batas hukum atau menentang prinsip-prinsip moral. Dengan

130emar Amin Hoesin, Kultur Islam, Bulan Bintang, Jakarta, tahun 1964, hlm. 363.
174Darmanto Jatman, Psikologi Jawa, Bentang Budaya, Yogyakarta, tahun 2000, hlm. 13.
15DR. Achmad Mubarok,M.A, Jiwa dalam al-Qur'an, him. 34.
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demikian, maka pengetahuan Allah akan membawa pada jalan menuju
pendekatan pada Allah serta berbagai konsep pelatihan jiwa menuju
Tuhan (ryadhah). Sarat dengan bentuk-bentuk pelatthan spiritual dan
disiplin menuju maqam tinggi, agar segera dapat digapai dengan tujuan
akhir menuju jiwa yang tenang dan bersatu dengan Rabb AL Alamin'’.

Berbeda dengan syaikh Ahmad al-Tjjani dalam tharigat al-Tijaniyab-
nya, yang mengutamakan kebersamaan dalam gerakan sosial, yang
menurut keyakinannya, merupakan perintah Rasulullah SAW, dalam
keadaan terjaga. Itulah sebabnya dalam #harigat ini, Ahmad a/-Tjjanijuga
tidak mengharuskan melakukan &balwat (menyendiri dalam kesepian).
Namun lebih menekankan aktifitasnya yang ditingkatkan, sebagai aplikasi
dari pengamalan syari'at. Tetapi tidak berarti menghindari upaya-upaya
pelatihan spiritual guna menggapai kebersamaan dengan r#/ Rasulullah
SAW dan Allah. Melainkan agar terjadi keseimbangan antara tujuan
menggapai ma’rifatullah dengan tugas manusia sebagai &balifah (wakil
Tuhan) di muka bumi. Konsep tersebut, merupakan khas dari tharigat al-
T7janiyah, yang mengutamakan sisi fiqih sebagai dasar pijakan, kemudian
menaikkan pembahasan menjadi kajian mengenai jati diri yang dikaitkan
dengan ke-Tuhan-an. Oleh sebab itu teori-teori yang disajikan dalam
Tharigat ~ al-Tijaniyah yang dipelopori oleh Syaikh Ahmad  al-Tijjani
merupakan penguatan terhadap keyakinan dalam ajaran Islam, serta
memadukan unsur syariat yang tidak mengesampingkan pembahasan
figth saat membahas tentang tasawuf. Termasuk tentang proses
penyucian jiwa dalam upaya penanganan saat mendapatkan gangguan
dan kekotoran, hingga kembali pada keadaan suci dan sehat. Berbeda
dengan pandangan kalangan para sufi yang memandang bahwa
meninggalkan syari’at guna menggapai hagigat, adalah suatu kelaziman.

Untuk mendapatkan bukti  kesucian jiwa, Ahmad a/Tzani
memberikan gambaran indikator, ialah memiliki kemampuan untuk
melakukan komunikasi aktif dengan b Rasulullah SAW. Minimal terjadi
pertemuan secara langsung dengan rwh Rasulullah SAW. Lebih jauhnya
adalah  ketika jiwa mampu menggapai Jbadbarat llabi. Maka ini
menunjukkan kulminasi dari perjuangan jiwa. Melalui sebab itulah, akan
tercipta suasana muthmainnah (ketenangan) pada jiwa. Sebab pertemuan
dengan Rwh Rasulullah SAW sebagai manusia yang memiliki wagamat
tertinggi, adalah sebuah prestasi bagi manusia biasa. Dan sangat kecil
kemungkinan apabila seseorang yang berada dalam keadaan tidak suci
jiwanya akan bertemu dengan 7#/ Rasulullah SAW, yang tiada lain adalah
wujud al-hagigat al-Mubammadiyab.

176Imam al-Razi, Rub dan Jiwa, hlm. 86.
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Pandangan gyaikh Ahmad al-Tijani lebih mengarahkan manusia
kepada perjalanan hidup alami, dengan suasana spiritual tertinggi adalah
memahami bakikat mubammadiyah.SyaikhAhmad al-Tjjani sendiri dijuluki
sebagai &batmu al-wilayah al-Mubammadiyah, karena kejadian futuh antara
Nabi Muhammad SAW dengan Ahmad a/-T7jani dalam keadaan langsung.
Bahkan Ali Harazim menyebutkan beberapa gelar untuk Ahmad a/-Tijani,
diantaranya adalah Qudwatu al-Anam, Hujjatu al-Islam, al-W arits al-Jami’ dan
Quthi al-Maktum. 7gelar-gelar di atas, bukan sekedar sebutan dari i&bwan
al-Tharigat al-Tijaniyah, bagi panutannya. Melainkan hasil penilaian dari
para sufi “senior’nya dan pandangan ulama sufi saat itu. Lebih
meyakinkan lagi adalah, ungkapan-ungkapan setiap gurunya, yang
memprediksi adanya tanda, bahwa Ahmad a/-T7jani adalah calon gbatmu
al-Auliya. Penilaian ini dianggap objektif pada kalangan sufi. Sehingga
maqamat yang dijalani Ahmad a/Tijani adalah magamat tertinggi dalam
pandangan sufi. Dan dengan predikat ini sudah dapat dipastikan bahwa
Ahmad al-Tijani memiliki kesempatan untuk bertemu dengan rub
Rasulullah serta adanya keterdampingan beliau selama hidup. Dan hal ini
pula-lah yang menunjukkan bahwa Ahmad a/-T7jani dinyatakan sebagai
seseorang yang memiliki kesucian jiwa (fithrab).

Dalam membahas substansi jiwa, 4/-Raz/ membedakan antara jiwa
dengan tubuh atau jasad. Ia pahami bahwa jiwa adalah tunggal. Ulama
lainnya menyatakan bahwa keseluruhan adalah sebuah kekuatan. Maka
manunggal antara jiwa dengan tubuh adalah sebuah kekuatan besar bagi
manusia. Oleh sebab itu,sebelum mengurai banyak tentang jiwa dan
pensuciannya, dipandang perlu terlebih dahulu membedakan antara jiwa
dan tubuh (jasad). Dari ketunggalannya, memiliki atribut-atribut yang
diperkuat dengan argumen-argumen. Ketunggalannya terdiri dati #afs,
amarah, syabwat. Tiga atribut ini memiliki sifat ketunggalan pula. Mereka
bukan atribut yang berbeda dalam keadaan berbeda. Oleh sebab itu a/-
Razi menyetarakan bahwa ketunggalan sebagai bukti perfama, dari wujud
jiwa dalam tubuh. Bukti &edua, yakni jika diprediksi bahwa dua substansi
yang berlainan adalah saling tergantung, sedangkan masing-masing itu
dalam fungsi istimewanya. Tidaklah mungkin terjadi kesibukan masing-
masing dalam fungsi istimewanya bisa mencegah kesibukan yang lain,
berikut fungsi istimewanya. Bukti ini oleh a/Raz/ dipahami sebagai bukti
yang gagal, bahkan dinilai tidak masuk akal. Sebab pada kenyataannya

7 Ali Harazim, al-Irsyadatn al-Rabbaniyah bi al-Futubat al-llabiyah min faidh al-Hadbrati al-
Abmadiyah  al-Tijaniyah, Book Publisher, Beirut Lebanon, tahun 2015, hlm.15.
menjelaskan tentang hasil /alagqi (pertemuan langsung dengan Syaikh Ahmad al-Tjjani
dalam tharigat al-Tijaniyab.
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setiap seseorang memasuki wilayah #afs al- amarah. Maka saat dari itulah,
sesungguhnya mereka akan memikirkan bagaimana mengatasinya, hanya
mungkin karena beratnya kecenderungan, sehingga luapan yang muncul
pada jasad masih didominasi oleh setumpuk Nafial-amarah yang telah
memuncak.

Manlana  Jalaluddin  Rumi menggunakan kata Nafs untuk
menunjukkan pada ) binatang. Dalam bahasa Inggris dikenal dengan
istilah sou/ (jiwa) atau se/f (diri). Dalam bahasa Persia sering menggunakan
kata ruh untuk mengidentifikasi Nafs. Ungkapan yang tertulis dalam surat
Yusuf'’$, dipandang Rumi sebagai pembicaraan tentang Nafsal-ammarab.
William C.Chittick menyamakan antara Nafs ini dengan istilah ego.
HasratNafs tidak dapat melihat dan mendengar Tuhan. Jika akal tidak
berfungsi, maka Nafs akan memasuki kawasan tercela. Nafs seringkali
menyeret manusia yang akan faragqi menuju tangga Tuhan, ke jurang
hitam yang membuatnya menjadi Zanazzul pada citra ke-binatang-an. Nafs
mempunyai rumah sendiri. Nafs dapat menjadi tuan rumah, manakala
terpelihara dalam struktur yang mendukung keberadaannya 7. Hal
tersebut yang diisyaratkan Allah dalam firman-Nya, yang maksudnya
adalah, larangan agar manusia tidak menjatuhkan martabatnya kepada
kehancuran. Bukti lain yang menunjang adalah pendapat a/Ragi
mengemukakan tentang jiwa binatang. Menurutnya binatang adalah
makhluk berjiwa yang tidak mempunyai kendali sebagai sebuah motivasi
geraknya. Harapan yang harus dicapai oleh binatang merupakan sesuatu
yang alami (tidak adanya modifikasi) menuju sebuah kesempurnaan.
Gerak pencapaian tujuan binatang, hanya bergerak mendengar, merasa,
melihat, menjahati, menolong, menghayal, merusak, dan menikmati
marabahaya. Dengan inilah maka diskusi ini memberikan hasil, bahwa
jiwa manusia adalah entitas tunggal. Jiwa itu melihat, mendengar, merasa,
mencicipi, menyentuh dan pada dirinya ditandai dengan adanya
kepemilikan daya hayal dan daya pikir. Daya ini adalah dikelola tubuh
dalam menciptakan kesejahteraannyalso.

Pada saat menjelaskan tentang Nafs, Ibnu Arabi sempat juga
menjelaskan eksistensi Nafs al-Rabmani (jiwa Rabman Tuhan). Syaikh al-
Akbar Ibnu Arabi memberikan analogi antara Nafs manusia dengan Nafs
Tuhan yang Maha Pengasih. Tujuannya ingin menunjukkan adanya

178Pada surat ini, dijelaskan, mengenai kebiasaan salah satu nafs, yakni yang selalu
mengajak pada kejahatan (a/-S#).

1"William C. Chittick, The sufi path of love : the spiritual teaching of Rumi, State University of
New York, tahun 1983, tetj. Jalan cinta sang sufi, ajaran-ajaran spiritnal Jalaluddin Rumi,
oleh M. Sadat ismail dan Ahcmad Nidjam, Qalam, Yogyakarta, tahun 2000, him. 40.

180Imam al-Razi, Rub dan Jiwa, hlm. 92.
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sebuah proses kreatif. Salah satu sufi memandang nafs al-Rabmaniyah
memiliki tiga kategori, yakni; alam a/-Hikmah, alam al-Nigmah serta alam
Hubb dan Rahmah. Bahkan menyatakan bahwa perilaku seseorang yang
telah memiliki kualitas sesuai dengan harapan Allah “Agza wa Jalla, adalah
tergolong pada kegiatan #afs al-RabmaniSelanjutnya akan memiliki
kemampuan untuk melakukan Zgja/i dengan Allah. Bahkan sebahagian
menilai kemampuan ber-7zalli dengan Dzat Tuhan. Seperti fajalli-nya
Musa ASS dengan Tuhan saat di bukit Tursina.!8!Sehingga karateristik
Nafs menjadi starting point untuk memahami dimensi dari hubungan
antara Tuhan dengan penciptaan. Oleh sebab itu Ngf adalah sebuah
“uap, melepaskan kepenatan dalam bernafas dan menghembuskan kata-
kata melalui cara yang sama!®2. Filosof lainnya berpandangan, bahwa jiwa
dalam menusia mengacu pada substansi imaterial yang selalu tetap ada
ditengah-tengah  perubahan kehidupan, yang menghasilkan dan
mendukung kegiatan-kegiatan psikis dan yang menghidupkan organisme.
Jiwa juga disepakati mempunyai beberapa tingkatan, yakni jiwa vital
(enteleki, prinsip kehidupan), jiwa inderawi atau jiwa binatang (prinsip
kehidupan binatang, kehidupan inderawi) dan jiwa intelektual atau jiwa
rubani (prinsip aktivitas swbani dari pemikiran dan kehendak). Jiwa
memiliki citi-ciri yang khas, yakni ; keabadian, suatu entitas imaterial atau
spiritual (substansi, keadaan, pelaku), sesuatu yang dapat dipisahkan dan
sama sekali berbeda dari tubuh dan materi yang berlangsung dalam
seluruh perubahan tubuh, imortalitas, memiliki kemampuan untuk
mendatangi tubuh saat kelahiran dan meninggalkannya saat kematian,
mengaktifkan kesadaran, memiliki kemampuan untuk berpindah ke alam
lain (al-Jannab atau al-Nar), dengan cara-cara tertentu, jiwa tidak tunduk
pada penjelasan materialistik atau mekanistik.

Paham pra-Sokratik memandang bahasan tentang jiwa berasal dari
pandangan tentang identitas nafas dan udara. Dipadukandengan
pemahaman yang lebih klasik lagi, yakni sebagai bayangan orang yang
masih hidup dalam tubuhnya. Demokritos menganut pandangan tentang
atom jiwa yang disuntikkan lewat tubuh, pandangan ini dilanjutkan
Epicuros. Jiwa juga dipahami sebagai yang unggul terhadap tubuh, dapat
ditemukan dalam agama Dionysian dan kalangan kaum Pythagorean.
Pandangan jiwa sebagai sesuatu yang unggul dalam tubuh ini juga dianut

181 Syamsu  al-Din  Muhammad bin Abdu al-Malik atDailamy, Syarah al-Anfasu  al-
Rubaniyyatu li al-Junaidi wa Ibnu “Atha, Darr al-Kottob al-Ilmiyah, Bairut, Lebanon, tahun
2011, hlm. 108.

182William C. Chittick, The Sufi Path knowledge, Ibn ‘Arabi’s metaphysyes of imagination, State
University of New York, tahun 1989, tetj. Tuban-tuban sejati dan Tuban palsu, oleh
Achmad Nijam, Qalam, Yogyakarta, tahun 2001, hlm. 351.
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oleh Plato. Ia memandang bukan sekedar bayangan orang, akan tetapi
sebagai realitas terdalam, jiwa (hidup yang imortal) dapat dipandang
sebagai lebih vital dibandingkan hidup (kehidupan) dalam kaitan dengan
tubuh. Plato memandang jiwa sebagai akal, kehendak dan Nafu (hasrat).

Pandangan Aristoteles, jiwa dipandang sebagai forma tubuh,
sambil membedakan di dalamnya aspek rasional maupun irasional.
Kedua aspek bersama-sama membuat pembedaan tiga tingkat; fungsi
vegetatif (tanaman), sensitif (binatang) dan rasional (manusia). Dalam
pemikiran Mulla Shadra disebut alnafs al-insaniyah. Kemudian Strato
memandang bahwa jiwa sebagai kesatuan tubuh (titik berat materil lebih
tampak dari aspek fungsi). Origenes berpendapat bahwa jiwa manusia
sudah ada sebelumnya. Kehadirannya dalam tubuh menandakan dosa
dan kejatuhan. Kejatuhan manusia dipandangnya berhubungan dengan
penyalahgunaan kebebasan. Doktrin pra-eksistensi merupakan alternatif
kedua dalam perdebatan teologis. Seperti halnya dengan yang lain,
Agustinus mengkomentari tentang jiwa. Ia memandang jiwa seperti yang
diungkap Plato. Hanya saja beliau menariknya pada pendekatan teologi
Kristiani. Saat bersingeungan dengan teologi, maka Bonaventura
menganut doktrin penciptaan langsung oleh Allah dalam tubuh dari tidak
ada. Kemudian Pomponazzi menarik pemahaman tentang jiwa yang
diungkap Aristoteles ke dalam teologi Kristiani, sehingga kehidupan jiwa
dalam teologi Kiristiani yang dikemukakan oleh Pomponazzi lebih
cenderung Aristotelian.

Henry More, sebagai seorang filosof berpendapat bahwa jiwa
mempunyai  keleluasaan, kepadatan dan kesanggupannya untuk
menembus materi. La Mettrie memandang jiwa lebih sederhana lagi. Jiwa
dianggapnya sebagai kumpulan imajinasi belaka atau bahkan bayangan
(fantasma). Seterusnya ada filosof yang berpandangan mengenai jiwa
sebagai suatu proses bukan merupakan substansi. Paham ini
dikemukakan oleh Wilhem Wundt dan Wiliam James. Pandangan
lainnya, diungkap oleh Gilbert Ryle yang menyatakan bahwa jiwa tidak
lain hanyalah suatu cazegory mistak ( kekeliruan kategori)!s3.

B.  Akal dan Ruh.

Jiwa dalam kehidupannya tidak dapat melepaskan diri dari kinerja
ruh dan akal. Dua organ rwhani ini sama-sama memiliki kemampuan
untuk mempengaruhi kinerja jasad (tubuh). Seorang sufi klasik
berpandangan, bahwa antara 746 dan Nafs berfungsi antagonis. Nafs dan
rub ini diprediksi sebagai tempat “terlemparnya A/Mulk (kekuasaan

183Lorens Bagus, Kamus Filsafat, hlm. 380-381.
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Tuhan secara muthlag) dan al-Syaithan (jiwa rendah)184. Akal sendiri
mempunyai banyak pengertian, antara lain pengikatan, atau penahanan.
Ia adalah suatu entitas yang aktif dan sadar, yang mengikat dan
pemahaman objek ilmu dengan kata-kata atau bentuk-bentuk
perlambang lain. Dan ini menunjuk kepada realitas yang sama yang di
acu oleh kata “hati“ (galb), rub dan diri (Nafs). Nama ini mengacu pada
modus hubungan entitas tersebut dengan beragam tingkat eksistensi's>.
Kekuasaan Tuhan yang muthlag akan memasukkan zagwa (sifat dan sikap
benar atau kebaikan) pada ga/b (hati'®%). Sedangkan syaithan memasukkan
Sujur (sifat dan sikap jahat atau keburukan) pada Nafs. Konsekuensinya,
setiap orang pemelihara Nafs yang telah terkontaminasi syaithan, akan
tampil pada jasad-nya fenomena fujur. Kemudian turunanya dari dua
potensi manusia di atas, adalah, a/-‘Ag/n'%" (akal) dan a/-Hawa (angan-
angan dari jiwa rendah!8). Mulla Shadra sependapat adanya jiwa rendah

184 Amatullah Amstrong, Sufi terminology (al-Qaus al-Sufi), the mystical langnage of Islams, A.S
Noordeen, Malaysia tahun 1995, tetj. Kunci memasuki dunia tasawnf, oleh MS. Nashrullah
dan Ahmad Baiquni, Mizan, Bandung, tahun 1998, hlm. 272. Memaparkan bahwa
Syaithan (setan) adalah gambaran fakultas-fakultas rendah. Ia mengeram dan
bersembunyi dalam jiwa rendah, serta terus menerus berusaha menjerembabkan
manusia dan menjauhkannya dari Allah. Maka wajarlah, apabila Nabi menyatakannya
atas perjuangan melawan syaithaniyah ini sebagai jihad paling besar. Sebab pada
kenyataannya adalah diri sendiri harus mempu mengoreksi sekaligus merubah diri oleh
sendirinya.

185Achmad Kharis Zubair, Dimensi Etik dan Asketik ilmu pengetabuan manusia, 1LESFI,
Yogyakarta, tahun 2002, hlm. 15. Mengutip tulisan Naquib al-Athas, tahun 1995, hlm.
41.

186 Amatullah  Amstrong, Sufi terminology, hlm. 225. Qalb ditetjemahkan menjadi hati
manusia. Tempat perubahan dan pasang surut yang konstan. Hati adalah organ intuisi
supra rasional berbagai realitas transenden, yang berhubungan dengan manusia. Selain
sekat (a/-Barzakh) antara dunia dan akhirat nanti. Ia juga sebagai palagan jihad besar.
Tempat #zafs (jiwa rendah), yang memerosokkan berhadapan dengan ruh yang
merindukan. Perang antara dua kekuatan ini adalah untuk menguasai hati manusia yang
sangat berharga. Di bawah kesesatan sang penyesat (syaithan). Nafs menghendaki hati
agar terjerembab ke dalam relung ke-jabil-an. Akan tetapi rub yang berasal dari Allah,
mengerahkan tarikan kuat, pada hati untuk berusaha membimbingnya menuju
pengetahuan tentang Allah. Semakin bersih hati disucikan, akan semakin mudah
menerima tarikan swh  samawiyah. Hatipun dianggap sebagai pusat suci yang
“mengandung® Allah. Mengawasi dan mencermatinya adalah peketjaan spiritual, yang
disebut mujahadah. Di dalamnya diliputi hakikat spiritual, ialah singasana (“Arsy) Allah
‘Azza wa Jalla.

187Shadra  al-Mutallihin, Mafatih al-Ghaib, hlm.400 . Akal berkemampuan untuk
membukakan segala yang tersembunyi dan martabat agung.

188 Amatullah Amstrong, Sufi terminology, hlm. 92. Al-Hawa adalah angan-angan dari jiwa
rendah. lalah kemauan jahil dan mementingkah disi sendiri, dari orang lain. Yang secara
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yang ia sebut dengan Nafs al-hayawaniyah'®’ (jiwa kebinatangan). Dua
potensi tersebut terdistribusi dati al-taufiq dan al-ighwa.

Jalaluddin Rumi berpandangan, bahwa akal adalah satu-satunya
organ ruhani yang mampu mengalahkan nafsal-hayawaniyah  (jiwa
binatang). Akal yang telah memancar dengan “kepenuhan®, ia disebut
dengan ag/u al-kulli (akal universal). Dengannya mampu menamai makna
atau hakekat setiap bentuk. Besar kecilnya daya pancar akal ini, akan
bergantung pada jumlah nilai Nafs negatif yang masuk pada wilayahnya.
Akal yang berbeda karena telah beda pengaruh yang masuk pada
wilayahnya dinamakan aglu al-jug’i (akal parsial). Akal universal mampu
mencukupi diri dengan sesuatu yang telah ada, itulah yang disebut
dengan alilmn al-adyan. Sedangkan akal parsial butuh pemberian
“makanan® |, seperti melalui belajar atau mengkaji al-imn al-abdan .
Dalam badan ini terdapat a/-galbn. Qalbn dinilai mempunyai kekuatan
besar dalam melakukan managerial jasad. Sehingga di dalamnya juga
tumbuh kekuatan yang merupakan unsur pengimbang agar terjaga dari
terjerumus ke dalam kegiatan negatif, ialah a’Iman dan al-Llmn 79"
Karenanya a/-I/mun dapat dijadikan alat untuk membukakan tabir secara
sempurna dan memantapkan segala tujuan. Dengan demikian A/l/mu
menurut Mulla Shadra tidak dapat dibiarkan sendiri tanpa keterkaitan
dengan yang lainya. Keterkaitan ilmu tersebut merupakan kekuatan ilmu
yang sesungguhnya. Jalaluddin Rumi memandang ga/b sebagai pusat atau
inti kesadaran manusia. Setiap hati akan dibedakan oleh tingkat
kesadaran manusia. Sebagai hakikat manusia, dalam setiap hati akan
“terdapat® Tuhan. Hati yang selamat adalah hati yang mampu menggapai
kesadaran tuhan. Hati biasanya disinggahi sikap tercela, bilamana
dibiarkan tertutup oleh tumpukkan r#) binatang yang masuk. Kesadaran
Tuhan tak dapat dirasakan jika ga/b tesebut terpenuhi oleh Nafsal-
bayawaniyah’?. Abu Al-Hamid a/-Ghazali memandang bahwa peranan akal

membuta, memperturutkan keinginan individu mereka, serta memandang sebagai
Tuhan.

189 Amatullah Amstrong, Sufi terminology, hlm. 207. A/~Nafs al-hayawaniyah adalah jiwa
hewani, jiwa rendah. Jiwa ini hanya dimiliki oleh orang yang tercampakkan kedaratan
“rendab’ (asfala safiliin). Jiwa tersebut memiliki kecenderungan #ha'at pada golongan
alami rendah. Biasanya cepat tetjerumus pada kekafiran (yakni ketertutupan jiwa untuk
menerima wisykat kebenaran).

190William C. Chittick, The sufi path love, hlm. 42.

91Shadra al-Mutaallihiin, Mafatih al-Ghaib, hlm. 400 al-1lmu adalah kekuatan nafsaniyab,
yang mampu membukakan segala hal. Kaya akan makna. Di dalamnya terkandung dua
esensi, yakni wujud khusus yang mandiri, serta wujud yang keberadaannya disebabkan
yang lain. Tak mungkin untuk dita’rifkan.

192William C. Chittick, The sufi path love, hlm. 44.
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dalam tubuh manusia adalah sebagai wadah dari a/-T/wu dan darinya
sebagal pusat atau tempat pengetahuan. A~-Twn dinilai AlGhagali
sebagai hakekat segala sesuatu. Adapun wadah semuanya adalah a/
Qalh*(hati).

Pada aksinya a/’-I/mn muncul dengan beberapa sebab di antaranya
ada yang disebabkan pembelajaran terlebih dahulu, dinamakan a/-Iimu al-
Kasbiyah dan yang tidak diawali dengan pembelajaran (langsung dari Allah
sebagai anugerah) yang demikian dinamakan a/l/mn al-Ladunniyah. Dalam
pandangan Syi'ah dikenal dengan Ilmu Hudburi\%*1lmun Hudburi termasuk
di antara keajaiban (a~karamat dan khawariq li al -‘adaf). Pencapaian ini
awalnya adalah pembersihan Nafi (jiwa), kekuatan akal menuju
kesempurnaannya 1% dan pelemahan dari kekuatan alam  al-kbayali
(hayalan). % llmu /ladunni inipun sering juga digolongkan pada ilmu
hakikat, yang memiliki kemampuan menyingkap ghazb, termasuk hal-hal
yang tersembunyi (maknun), rahasia (asrar) dan yang dianugerahkan
(mnhabah).\97 Semua penyingkap rahasia ghaib hanya akan didapatkan oleh
orang-rang yang telah masuk pada derajat mugarrabin. Salah satunya
adalah pengalaman spiritual yang dialami Abu Abdillah Muhammad bin
Muhammad bin Abdul Malik a/~Qurthuby, yang telah mengaku bertemu
dengan Rasulullah SAW saat mimpi dan memberikan nasehat
pengobatan untuk saudaranya yang bernama Muhammad bin Abdul
Malik ketika sakit di Bait al-Mugaddas. Nabi SAW mengajarkan do’a
untuknya. 1% Dan masih banyak lagi pengalaman spiritual tentang
pertemuan dan nasehat Nabi SAW dalam mimpi para shalibin.

193Abu al-Hamid al-Ghazaly, Ihya'Ulumiu al-Din, juz 111, hlm. 4.

194Mehdi Hairi, The Principles of epistimology in Islamic philosophy, Know ledge by presensce,
State University of New York Press, tahun 1992, tetj. liwu Hudburi, oleh Ahsin
Mohammad, tahun 1994, Mizan, Bandung, hlm. 39. Ilmu hudhuri dalam pandangan al-
Farabi, menunjukkan adanya pengetahuan formal yang identik dengan hadir dalam
substansi “akal aktif*, yang tersendiri seperti dalam terminologi Ibnu Sina. Ilmu hudbhuri
sebagai bentuk pengetahuan transenden, yang memiliki nyata metafisik. Lihat hlm. 23.
Kendatipun pemikir lainnya seperti Ibnu Rusyd, mempertahankan pandangan
Aristoteles dalam pembedaan akal aktif dan akal manusia. Menurutnya akal aktif bukan
bagian dari hakekat akal manusia. Tetapi disebut belakangan ini dirancang untuk
berangkat dari potensi ke aksi, melalui proses unifikasi dengan yang pertama, sebagai
sumber aktualisasi pengetahuan intelektual yang terus berkembang, lihat hlm. 40-41.

195Sesuai dengan konsep Insan al-kamil, yang ditawarkan al-Jilli dan Igbal.

196Shadra al-Mutaallihiin, Mafatih al-Ghaib, hlm. 468.

197 Muchtar Solihin, Konsep Ilmn Laduni menurut al-Ghazgali, Desertasi pada Program
Doktoral Institut Agama Islam Negeri Syarif Hidayatullah, Jakarta tahun 2001, him. 99.

198 Muhammad bin Musa bin Nu'man a/Mazaly al-Markasyi, Misbah al-Dzalam fii al-
Mustaghitsina bi kbairi al-anam ‘alaibi al-Shalatu wa al-Salam fii al-Yagdhati wa alp-Manam,
Darr al-Kutub al-Ilmiyah, Beirut Lebanon, t.t, hlm. 173.
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Pengalaman batin inilah yang kemudian sering disebut sebagai temuan
spititual yang berdampak pada sikap terhadap akal dan 7z manusia,
sebagai motivator dalam segala sendi kehidupan. Keterkaitan antara zafs,
Jjasad dengan akal, terketak pada kemampuan melakukan aktifitas. Akal
yang selalu diidentikkan dengan cara berpikir rasional, tentu menjadi hal
yang harus diteliti ulang. Sebab akal dalam pandangan Islam, memiliki
bahasan tersendiri yang membedakan dengan akal menurut pemikir non
muslim. Salah satunya adalah Ibnu Sina. Akal hanya dipahami sebagai
wadah logika. Sementara Islam justru menempatkan akal dalam derajat
tertinggi.  Sehingga, mengarah ke metafisis sebagai kulminasi
pembahasannya. Islam meruntut peranan anatomi ruhani berawal dari
logika sebagai bentuk kerja terendah, dan tertingginya adalah mistis.
Sedangkan “barat” memandang mistis sebagai bahasan paling dasar,
kulminasinya pada logika. Perbedaan paradigm inilah yang menyebabkan
berbeda pendapat dalam membahas persoalan akal, rub, jasad serta
kinetrjanya.

Dalam pandangan Ibnu Sina akal terbagi menjadi dua kategori,
yakni he human intellect (akal manusia) dan The active inteligence (akal
aktif) 1. Beliau memandang akal dari aspek kemampuan kinerjanya.
Untuk akal aktif, kinerjanya menembus ruang dan waktu, sehingga
kemampuan fa'agquli-nya tidak sekedar berada pada wilayah empiris saja,
seperti yang dilakukan oleh akal manusia. Filosof lainya memberikan
pengertian secara bervariasi. Pertama kali mereka memahami tentang akal
sehat yang disebut common sense. Selanjutnya ada yang disebut dengan akal
budi yang dalam bahasa Inggtis disebut reason atau ratio. Dalam bahasa
latin dikenal dengan intellectus. Aristoteles membedakan antara akal budi
pasif dengan akal budi aktif. Menurutnya akal budi aktif, akan mampu
membentuk akal pasif menjadi bentuk atau representasi yang masuk akal
dari objek yang indera atau diamati. Akal budi aktif harus membuat
representasi, untuk menyadari dengan mengabstraksinya dari pengalaman
inderawi.

Aristoteles memberikan gambaran tentang akal praktis. Yakni,
Kemampuan yang memungkinkan kita mengamati Cara-cara yang
tersedia bagi kita untuk mencapai tujuan. Memilih cara-cara yang paling
sesuai. Menggunakan cara-cara yang ada dalam perilaku aktual
Penalaran, pertimbangan mendalam tentang Yang diperbuat.
Menghasilkan keputusan Pikiran, Merupakan kekuatan atau fungsi
tertinggi dari psyche (jiwa) Disamping paparannya di atas, Aristoteles juga

199Miska Muhammad Amin, Epistimologi Islam, Ul Press, tahun 1983, hlm. 45, mengutip
dati Filsafat Islam, karya Oemar Amin Hoesin, hlm. 40.
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memberikan pemahaman mengenai akal budi teoretis. Ia menyebutnya
kontemplasi, yang berarti penalaran atau pemikiran untuk mencapai
pengetahuan tentang “Apa“ persoalan itu. “Apa“ yang harus menjadi
persoalan secara tak terelakan atau secara niscaya. “Apa“ yang mungkin
menjadi persoalan, jika kondisi-kondisi tertentu terjadi. Kegiatan ini
menghasilkan suatu kesimpulan (pernyataan, tindakan dan pengetahuan)
dari suatu hal. Kemudian dalam pemikiran Immanuel Kant, juga
mengenal istilah akal budi praktis. Menurutnya akal budi praktis
merupakan asal pegetahuan tentang perilaku moral (dan juga merupakan
sumber perasaan-perasaan dan intuisi religius). Selain merenungi serta
memberikan arah tentang kemungkinan-kemungkinan yang diberikan
kepada kita oleh kebebasan kehendak. Ini memiliki kemiripan dengan
pengembangan ide-ide Tuhan melalui bahasa wahyu yang diterjemahkan
ke dalam bahasa manusia, yang sering disebut dengan akal mustafads,.
Fenomenanya adalah penyingkapan rahasia oleh @fin (mereka yang telah
mengetahui tentang hakikat seseuatu, atau bahkan ma’rifat). Melalui
pendekatan fungsi akal dan #afs. Dengan merujuk pada penjelasan
tentang surat a/-Baqarah ayat 186, tentang Allah yang sangat dekat.200
Immannuel Kant memasukkan istilah “akal budi” sebagai teoretis
untuk bahasannya tentang akal. Yakni yang berfungsi sebagai pembentuk
pengetahuan intelektual, seperti pengetahuan ilmiah. Kemudian ia
melengkapi bahasannya dengan istilah akal budi murni, yakni berfungsi
pada dirinya senditi tanpa hubungan dengan kemampuan kesadaran yang
lainnya seperti kehendak atau kemauan (selera). Akal budi murni ini
berlawanan dengan akal budi praktis dan akal budi teoretis?’!. Berikutnya,
pembicaraan akal ini diperdebatkan dengan wahyu oleh Abu al-Hamid a/-
Ghazali. Ia memberikan pernyataan, bahwa akal merupakan satu tingkat
dari perkembangan manusia, dimana dilengkapi dengan “mata“ untuk
dapat melihat berbagai macam bentuk sesuatu yang ma'qu/ (dipahami),
yang berada disamping akal pengetahuan. Ia mempunyai anggapan
bahwa akal memiliki kemampuan melukiskan kenyataan-kenyataan yang
ada. Pandangan ini sempat mendapat kritikan Miska Muhammad Amien,
pengarang buku epistimologi Islam. Ia menyatakan bahwa pemikiran a/-
Ghazali tentang akal cukup rumit. Kadang-kadang tidak menerima
pandangan inderawi (menyangsikan kemampuan indera), pada sisi lain ia
terlihat menonjolkan indera untuk menjelaskan tentang akal 202 .

200Abi Bakar Salim , al-Syaikh al-Saqqaf, Miraju al-Arwah wa al-Mi’raju al-Wadhah, Books
Publisher, Beirut Lebanon, tahun 2013, hlm.396.

201Lorens Bagus, Kamus Filsafat, hlm. 27-28.

202Miska Muhammad Amin, Epistinmologi Islam, hlm. 52.
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Kemudian, dalam pandangan a/-Kindi yang terpengaruhi oleh paham
Aristoteles dalam De Awnima-nya membedakan akal menjadi dua bagian,
yakni akal mungkin (menerima pikiran) dan akal agen (menghasilkan
objek-objek pemikiran). Dalam pandanganya akal agen merupakan
tersendiri, tidak bercampur, selalu aktual, kekal dan tak akan rusak.
Selanjutnya Alexander dari Aphrodisias dalam De Intellectn, menyatakan
adanya tiga bentuk akal, yakni, akal materi (akal murni dan dapat
dirusak), akal terbiasa (akal yang memperoleh dan memiliki pengetahuan)
dan akal agen/intellegensia agens (akal ketuhanan yang disebut dengan
intelegensia ketuhanan). Dengan demikian maka ia menambahkan
intellectus habitus atau adeptns. Pada risalahnya, a/-Kindi sempat menjelaskan
bahwa bila genus-genus dan species menyatu dengan ruh, maka mereka
menjadi terakali, 7#h benar-benar rasional setelah menyatu dengan species.
Sebelumnya 7#/ berdaya rasional. Maka segala bentuk (maujud) yang
berbentuk daya tidak dapat menjadi aktual. Kecuali dibuat daya menjadi
aktual?03,

Jiwa juga sering diidentikkan dengan pemicu kreatifitas. Bahkan
dianggap sebagai penimbul semangat, apabila dalam keadaan sehat.
Seringkali anggapan terhadap nafs di atas, identik dengan kerja rub.
Meskipun 7#h memiliki perbedaan fungsi dengan jiwa. Pemikir bidang
spiritual Eropa memandang bahwa b adalah pemicu kreatif, hal ini
diidentikan dengan jiwa. Schingga dalam penilaiannya seorang manusia
menjadi tidak akan kreatif apabila memiliki krisis keyakinan. Sedangkan
wadah keyakinan terletak pada kekuatan kepercayaan yang tertanam
dalam jiwa. Maka keyakinan dinilai sebagai syarat mutlak bagi munculnya
kreatifitas seseorang. 204 Kemampuan s#h dalam memotivasi jiwa
merupakan bagian dari perhatian Ahmad a/Tzjani. Oleh sebab itu dalam
tharigat Tijaniyah, peranan rub dianggap kunci keberhasilan penanganan
jiwa. Konsekuensinya, apabila 76 terhalangi untuk memotivasi jiwa.
Maka gerakan jiwa akan menjadi tersesat. selanjutnya, jiwa harus segera
mendapatkan perlakuan yang sesuai kehendak Tuhan. Dengan demikian
Ahmad al-Tjjani memberikan haluan, agar jiwa selalu disucikan dari segala
hal yang menghalangi kesucian perjalanan motivasi 7#b terhadap jiwa.
Dalam hal ini, syaikh Ahmad bin Muhammad a/-T7jani tidak menyamakan
antara ruh dan jiwa. Rub dinilai sebagai Dzat suci dari Tuhan, sedangkan
jiwa merupakan perangkat tubuh manusia yang memiliki fungsi motorik.

203MM Syarif, MA, Para Filosof Muslim, hlm. 25.
204Julia Cameroj dan Mark Bryan, 72 Tabap melgjitkan kreativitas melalui jalan spiritual meniru
FkretitivitasTubhan, Kaifa, Bandung, tahun 2004, hlm. 346.
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AlKindi juga tampak menyamakan pengertian jiwa dengan ruh.
Bahkan membaginya menjadi tiga daya, yakni alquwwah al-syabwaniyab
(daya ber-nafsv), al-guwwab al-ghadhabiyah (daya pemarah dan al-quwwal al-
nathigah (daya berpikir). Ia mengangeap daya berpikirlah yang paling
penting, sebab dengan daya inilah manusia akan terangkat pada derajat
yang tinggi. Ruwh keadaanya bashithah (tidak tersusun) dan bersifat
sederhana, tetapi sangat mulia. R#b menjadi penting substansinya, karena
berasal dari substansi Tuhan. R« dengan Tuhan ibarat cahaya matahari
dengan mataharinya. Biasanya rwh berada dalam jasad pada posisinya yang
dirundung gelisah, sebab banyak keinginannya yang tidak terpenuhi.
Maka tidak salah jika 75 selalu menginginkan penyatuan dengan Tuhan.
Kembali kepada sumbernya yakitu akal I/ah: atau intelegensi kosmos.
Dalam pandangannya, ruh bersifat kekal, tidak hancur kendatipun
hancurnya badan. Karena substansinya merupakan substansi yang berasal
dari substansi Tuhan, dengan perantaraan r#h, manusia dapat
memperoleh hikmah lebih banyak dan pegetahuan akal, sebagai dikotomi
dari pengetahuan pancaindera yang berhubungan dengan aspek-aspek
“labiriyah’ (dbahiriyah). Untuk itu, manusia harus mampu melepaskan
dirinya dari sifat tercela yakni sifat kebinatangan yang ada dalam
tubuhnya dengan cara kontemplasi tentang wujud dan bersifat gubud.
Hanya ruh yang suci yang dapat menangkap berbagai hakekat.Oleh sebab
itu, kekotoran jiwa akan berpengaruh pada kerja 7ub. Saat jiwa tidak suci,
maka kemampuan b untuk menangkap ruh suci seperti hagigat al-
Mubammadiyab, sangat kecil kemungkinan terjadi. Inilah yang kemudian
mensyaratkan zaubat sebagai langkah awal dalam proses penyucian jiwa.

Syaikh Ahmad al-Tjjani, tidak menggunakan kontemplasi sebagai
bagian dari pemeliharaan jiwa. Kontemplasi atau &bakvat hanya dikenal
sebagai bentuk awal dari perenungan atas kesiapan untuk menerima
serangkaian ritual #harigat saja. Tharigat Tijaniyah justru lebih menekankan
pelafalan shalawat dan pemahamannya untuk dengan segera mendapatkan
Sfutub. Sebab dalam pandangannya, ketrja r#b yang memotivasi jiwa dan
Jjasad, merupakan hal penting, dibandingkan dengan melakukan
kontemplasi dalam menggapai martabat alinsan al-kamil-nya. Sedangkan
peranan akal, menjadi penting untuk menimbang kebenaran yang
diharapkan Tuhan. Dengan demikian, maka tidak dapat meninggalkan
aspek syari'at, sebagai acuan kebenaran. Sebab syari’at adalah wahyu
Tuhan yang bersifat wajib. Pertimbangan akal bukan sekedar
membedakan baik dan buruk, melainkan lebih memperhatikan serta
mempertimbangkan benar dan salah. Standarnya adalah teks wahyu yang
datang kepada para Nabi.
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Al-Kindi membagi Akal menjadi tiga macam pula. Yaitu akal yang
bersifat potensial, akal yang telah keluar dari yang potensial menuju yang
aktual dan akal yang telah mencapai aktualitas. Akal potensial tidak
mempunyai sifat aktual tanpa kekuatan yang menggerakkan dati luar.
Dengan demikian masih terdapat satu akal lagi yang selamanya dalam
aktualitas (al-‘agl al-ladzi bi al-fi’li abadan).?%5 Beliau juga berpendapat
bahwa, akal berkaitan dengan jiwa pada sisi saling memberi. Akal yang
dimaksud adalah akal budi. Akal budi menjadi pemberi kepada jiwa,
sedangkan jiwa menjadi penerima. Demikian, terjadi karena jiwa
dipandang sebagai sesuatu yang cerdas (dapat memahami) 2% dalam
potensialitas, sedangkan akal budi pertama cerdas dalam aktualitas.
Sehingga tidak ada wujud yang dapat menerima dzamya (esensi) dari luar
dan memiliki esensi itu dalam aktualitas, kecuali dalam bentuk
potensialitas. Sesuatu yang termasuk dalam potensialitas tidak bisa
dengan sendirinya menjadi aktualitas. Seandainya sesuatu itu ada dengan
sendirinya, maka ia akan selalu berada dalam aktualitas, karena esesnsinya
akan mengikuti sesuatu itu selama ia hidup. Oleh sebab itu segala sesuatu
dalam potensialitas menjadi aktualitas dengan suatu sebab (agend) lain,
yang selalu dalam aktualitas. Dengan demikian jiwa bersifat cerdas dalam
potensialitas, setelah bersatu dengan akal budi pertama. Jiwa itu menjadi
cerdas dalam aktualitas”7.

Tentang kesatuan antara jiwa dengan b, Anton Bakker
menyatakan bahwa, dalam sesuatu yang kompleksitas, antara jiwa dan
rub, didalamnya tidak ada pemecahan, akan tetapi terus menerus menyatu
menjadi aktual dan formal (dengan memahami). la tidak bersifat
fragmentaris, melainkan memfokuskan dan mengeratkan dimensi-
dimensi. Didalamnya tetjadi penstrukturan dan kesatuan yang
mengorganisasi semua keanekaragaman. aspek interioritas (gaya)
menyatukan antara jiwa dengan 75 menjadi aspek dorongan (spirit).

Keberadaan badan dalam kedua dimensi di atas, merupakan
ekspresi dan kompleksitas pengakuan manusia. R# dan jiwa adalah znzens
dan interioritas (kebatinan) pengakuan. Ekspresi atau kompleksitas itu
memberikan gaya pada diri (menginterior diri) di dalam intensi atau
interioritas itu mewujudkan diri di dalam ekspresi. Kesatuan antara
materi (jasad), ruh dan jiwa merupakan kesatuan yang subtansial. R/ yang

205Tim Penyusun, Ensiklopedi Islam, hlm. 70.

206Pada pemikiran Mulla Shadra disebut dengan kekuatan pengetahuan, pemahaman
(quwwal al-idrak).

27George N. Atiyeh, A/-Kindi the phylosopher of the ‘Arab, Rajawalpindi, Islamic Research
Institut, taun 1996, terj. A/~Kindi tokoh filosof muslim, oleh Kasidjo Djojosuwarno,
Pustaka, Bandung, tahun 1983, hlm. 189.
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asli bukan didapatkan dari malaikat, atau sesuatu yang murni (di bawah
Tuhan). Akan tetapi telah bersatu dengan materi. Oleh sebab itu ia
berpendapat bahwa manusia adalah r#h yang memateri atau materi yang
tertkandung di dalamnya swh-ruh sebagai daya spirit 2% . Filosof
sebelumnya telah berpandangan b sebagai kegiatan pemikiran abstrak.
Inilah yang dipahami sebagai falsafah kuno. Aristoteles memandang
kegiatan rub tertinggi adalah pemikiran tentang pemikiran. Rub juga
dianggap sebagai prinsip adirasional, yang ditangkap secara langsung dan
intuitif. Pandangan ini tampak berhubungan erat dengan agama. Menurut
agama rub tertinggi adalah Tuhan, ada “adikodrati”, yang hanya bisa
dikenal melalui iman.

Telesio memahami 7#) sebagai distingsi awal-bukan merupakan
ciri khas perkembangan. Ru) juga dinilai sebagai subtil (halus) dan prinsip
seluruh gerakan alam semesta. Kemudian, pada pemikiran Fichte
melengkapi bahasannya tentang 74/ dengan tujuan kehidupan merupakan
perkembangan tata ruhani. Seperti pemikir terdahulunya, Hegel
memandang adanya s#) objektif dan swh mutlak. Ia memandang rub
sebagai kesatuan yang utuh dana kesadaran diri dan kesadaran mencapai
rasio. la juga memandang sebagai kesatuan kegiatan praktis dan teoritis.
Rub juga dipandangnya sejauh ia aktif, kendati satu-satunya kegiatan ruh
adalah pengenalan. a/~Rub juga mempunyai kemampuan mengatasi yang
alamiah, yang inderawi dan s#h memperoleh kediriannya dalam proses
pengenalan diri. Sejarah adalah dialektika s#h. Itulah yang sempat
diungkap dalam karyanya Phenomenology of the spirit. Lain halnya dengan
Klages yang membedakan antara jiwa dengan ruh. Yang belakangan
dianggap sebagai mengandung rasionalitas sesat dan harus dihindari guna
mendukung kekuatan-kekuatan vital kreatif di dalam jiwa2".

Jalaluddin Rumi berpandangan bahwa, 7#/ adalah sesuatu yang
suci, sehingga tak seorangpun akan mampu menangkap hakekatnya. Hal
ini sejalan dengan pemahaman Ahmad a/Tjjani, yang memandang rub
sebagai pusat perhatian Tuhan dalam tubuh manusia. Meskipun
demikian, Rumi mengisyaratkan bahwa b dapat dipelajari dengan
mengamati lingkungannya, sebagaimana memahami Tuhan yang bersifat
diluar kemampuan dan daya tangkap manusia. Apapun yang
diungkapkan manusia tentang ru#h, hanya bersifat sementara. Ia juga
mencoba mengamati r#h dengan cara mengamati sesuatu yang menjadi
pertentangannya. Jika rub itu pertentangannya jasad, maka untuk
mengamati 725 hendaklah kita mengamati jasad sebagai lawannya. Jasad

208Anton Bakker, Antropologi metafisik, kanisius, Yogyakarta, tahun 2000, hlm. 102.
209orens Bagus, Kamus Filsafat, hlm. 958.
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bergerak, karena ruh, tetapi tidak dapat dilihat. Maka untuk melihat
pergerakan ruh, dapat diidentifikasi melalui gerakan jasad. Jasad tidak
bergerak,  hingga b  menggerakkannya.  Jalaluddin =~ Rumi
mengumpamakan r#h sebagai lautan, sedangkan jasad sebagai buihnya.
Jasad menjadi hidup karena pancaran ru#h. Dengan demikian yang dapat
kita tangkap adalah, bahwa hakikat sesungguhnya,manusia adalah r#inya.
Jasad dinilai sebagai penjara atau kurungan bagi r#h. Rumi membagi rubh
menjadi empat tingkat, yakni, 7z) binatang, ruh manusia, rub malaikat atau
rub Jibril dan ruh Muhammad (r#h orang-orang suci). Rub binatang dan
ruh manusia keduanya memiliki kesamaan, yakni berapi-api dan animate
(hidup). Ru#h binatang diperoleh dari jasad. Oleh sebab itu akan kembali
hancur sebagaimana jasad. Kemudian tiga rwh selanjutnya adalah berciri
khas kesatuan yang wutuh. Dengan inilah manusia mampu
mengartikulasikan pikiran dan kesadaran diri. Rwh manusia mampu
membedakan benar dan salah, baik dan buruk, absolut dan relatif, indah
dan jelek. Itulah yang dipandang Rumi sebagai intelek (akal). Rub
manusia hanya dapat diaktualisasikan dengan pendekatan perjalanan
rubani. Orang suci akan memahami, bahwa hingga kini dominasi rub
binatang masih selalu menempel pada ru#b-rub lainnya, sehingga perilaku
yang tampakpun akan terdominasi oleh sifat-sifat ke-binatang-an. Dalam
sajaknya Rumi sebutkan “carilah rubh, rub dari semua ruh adalah Tuhan,
Dialah makna dari segala makna®. 2!0ruh digolongkan pada anatomi
manusia yang selalu suci. Karena b adalah spirit mutlak yang datang
secara langsung dari Allah, tanpa dipengaruhi oleh apapun. Namun 7u/
akan terhenti kerjanya, apabila kondisi jiwa dalam keadaan tidak suci dan
tidak sehat. Sebab yang menjadi objek gerak rub adalah @/Nafs (jiwa).
Kemudian mengkinestetis jasad untuk menunjukkan bentuk konkrit
dalam perilaku.

Pada konsep sufi, keberadaan ruh, dipandang sebagai magam
tertinggi. Maka untuk menggapainya diperlukan kinerja jasad untuk selalu
mengkinestetis jiwa menuju penyatuan dengan rwh suci (rabb Al-‘Alamin).
Dengan demikian pula etika sebagai wujud hasil pekerjaan Nafs, akan
tampak menuju Tuhan dalam kedudukannya sebagai rubal-guddus (rub
suci). Etika tasawuf membahas tentang proses penyucian Nafs (jiwa)
sebagai asa penegakkan etika. Berbagai kejahatan akan berpangkal dari
kekeruhan jiwa. Sufi menganggap ria, hasud, arogan dan sejenisnya
sebagai kejahatan jiwa. Oleh sebab itu pula maka perbuatan akan dinilai

210William C. Chittick, The sufi path love hlm. 37-38.
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baik, manakala terlepas dari berbagai kejahatan esoterik?!!. Jiwa yang
keruh tersebut oleh Mulla Shadra dimasukkan pada golongan Nafsa/-
sadzijah. Dan al-Ghazali memasukkannya ke dalam nafs al-Lawwamabh atau
nafs ammarah, Ibnu Sina memasukka ke dalam kelompok wafs al-
bayawaniyah. Meskipun tidak banyak menyoroti tentang pembagian #afs,
Ahmad al-Tjjani memberikan komentar tentang jiwa yang suci sebagai
magam yang akan mampu membuka (kasyaf) terthadap semua ayat-ayat
Allah, bahkan sekaligus dengan ketersingkapan ruhani yang berupa
pemahaman atas hagigat al-Mubammadiyah, melalui jalan pengenalan,
pemahaman serta penjiwaan atas beberapa shalawat yang diyakini
memiliki keagungan nilai spiritual khusus, akan mampu membersihkan
jiwa dari segala penghalang ruhani termasuk kesombongan diri, yang
mengakibatkan sulitnya bertemu dengan Rasulullah SAW secara yagdzab
(langsung). Bahkan lebih ekstrim lagi adalah adanya pertemuan dengan
Allah seperti diyakini kalangan #harigat hagmaliyah ?'? . Kalangan ini
meyakini dengan shalat daim al-daim (tafsitan shalat wustha versi tharigat
bagmaliyah). Akan dengan mudah melakukan pertemuan dengan Allah.
Sebahagian  kaum  Malamatiah, menampilkan  doktrinnya,
menyatakan bahwa meninggalkan perbuatan karena makhing adalah riya,
demikian pula melakukannya demi makbluk adalah syirik.perkataan ini
pertama kali dilontarkan oleh al-Fudhail bin ‘Iyyadh. Doktrin ini yang
kemudian menjadikan jiwa kaum ini lebih tidak menyembunyikan
perbuatan-perbuatan shalh dari publik dengan mengatasnamakan 77ya.
Oleh sebab itu, maka jika rjya adalah tindakan busuk dari jiwa yang selalu
berada pada manusia, selanjutnya dipandang perlu adanya tindakan
penyucian jiwa secara maksimal. Agar tidak terjebak pada kekotoran jiwa
seperti di atas. Jiwa menurut mereka selalu dicurigai, baik jiwa yang taat
maupun jiwa yang pembangkang. Jadi mereka tidak melakukan perbuatan
demi kekhawatiran dituduh 7yz oleh publik. Maka sikap menuduh
masyarakat memandang 7jya adalah 7iya pula?3. Dengan cara ini maka
standar kebersihan jiwa akan memasuki kawasan kebersihan yang
sesungguhnya. Sedang kebersihan sesungguhnya itu adalah rubal-guddns
(rub suci). Dari sanalah pangkal keyakinan sufi untuk mampu menemui
Tuhan, yang dalam pemikiran Mulla Shadra diistilahkan dengan Nafsa/-
muqarrabin, seperti yang dikatakan Muhyiddin Ibnu Arabi. Meskipun

2IDR. Ahmad Mahmud Subhi, a@/-Falsafah al-Akblagiyab fii al-Fikri al-Islamy al-‘Aqliyyun wa
al-dzangiyun au al-nadzr wa al-amal, hlm. 272,

22Wawancara dengan K.H. Dedi Mulyadi, Mursyid Thariqat Hagmaliyah Cianjur tanggal 11
Juni 2016.

23DR. Ahmad Mahmud Subhi, a/-Falsafah al-Akblagiyab fii al-Fikri al-Islamy al-‘Aqliyyun wa
al-dzangiyun au al-nadr wa al-amal, hlm. 275.
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Ahmad a/-Tijani tidak mengidentifikasi dengan penamaan atas #afs di atas,
namun pada dasarnya ide beliau memiliki kesamaan dengan beberapa
pemikir yang menganut pemikiran Ibnu Arabi dan a-Hakim al-Turmndzy.

Al-Qusyairy, membahas dalam musthalahat al-tasawwnf, menjadi
sesuatu yang bersambungan antara 7/ dan Nafs. Sufi ini menjelaskan,
bahwa bahasan ru#b terdapat perbedaan pendapat ahli hakekat kalangan
Ablu Al-Sunnab. Diantaranya memandang bahwa 74/ adalah sesuatu yang
hidup. Namun sebahagian lagi berpendapat bahwa, 7#4 adalah pandangan
yang sangat mendalam dalam hati, itulah yang dinamakan dengan /azhifat.
Allah telah menciptakannya selama adanya badan?# (jasad sebagai wadah
rub tersebut). A/~ Tijani tidak sependapat. Karenanya Ahmad a/-Tijjani
dalam tharigat al-tijaniyah tidak mengajarkan tentang Jathifat, dalam
perjalan spiritual ikhwannya. Pada pandangan kedua r#h hanya dianggap
sebagai penggerak badan saja. Spirit yang ditimbulkan oleh r#b ini akan
lenyap manakala r#b telah meninggalkan badan. Manusia hidup dengan
al-Hayat, dan rub itu tersimpan dalam matriks (cetakan), maka ketika
seseorang dalam keadaan tidur, swh akan keluar dari badan?'>. Ia akan
kembali saat terbangun dari tidurnya. Dengan demikian Rasulullah SAW
mengilustrasikannya dalam do'a bangun tidur.

Keterkaitannya dengan Nafs, antara lain adalah, Naff merupakan
sesuatu yang tersimpan dalam matriks, yang disebut dengan mabal al-
akblag (tempatnya akblak). Dari sanalah akan terbit beberapa
kemungkinan. Kemungkinan terbesar adalah tumbuhnya alakblag al-
sayyi-ah (perilaku buruk). Untuk menyelesaikan problematika tersebut,
sufi berpandangan perlunya ada rjyadbah (pelatihan) menuju satu wagam
al-mabmudab (terpuji). Jika telah memasuki kawasan mabmudah, maka
kondisi Nafs telah bersatu dengan wilayah /athif, yakni rub yang suci dari
al-Tllab (penyakit)?'6. Itulah sebabnya Ahmad a/-Tjjani dalam tharigat al-
Tijaniyah mengajarkan konsep penyucian jiwa dengan cara membiasakan
keterbukaan ruhani untuk menanamkan keyakinan hadirnya Rasulullah
SAW secara langsung.

Hubungan antara r#h dengan Nafs sangat erat, terutama saat ruh
hendak mencapai kesuciannya yang abadi, maka jiwa sebagai salah satu
organ yang menapak pada kesucian itu, harus dibersihkan dari segala
kekeliruan atau berbagai penyakit yang setelah diidentifikasi akan
berpengaruh besar pula pada kenaikan magam spiritual. Sehingga dengan
cepat akan mengakibatkan terhambatnya perjalanan menuju kesucian.

214Abi al-Qasim al-Qusyairy, Risalah al-Qusyairiyah, hlm. 275.
215Abi al-Qasim al-Qusyairy, Risalah al-Qausyairiyah, hlm. 88.
216Abi al-Qasim al-Qusyairy, Risalah al-Qansyairiyab, hlm. 87.
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Pada magam suci inilah nantinya akan terlambangkan oleh jusad sebagai
organ materi yang dianggap merupakan wujud kulminasi dari pancaran
jiwa dan rub.

Abdu al-Qadir a/-Jailani memandang peketjaan ruh dengan Nafs
secara bersama-sama dalam proses pewujudan amal jasad, yang titik akhir
pancaran tersebut bermuara pada ga/h. Memandang pembersihan galh
sebagai wadah interaksi 725 dengan Nafs harus “steril” pula dari berbagai
penyakit atau hal yang dapat mengganggu yang bersarang ditempat itu.
Proses “sterilisasi® ini dalam pendekatan beliau adalah dengan dua sinar
yang menyinari. Sinar ini dianggap paling higienis guna membersihkan
bibit penyakit yang terdapat dalam ga/b, ia adalah A-Thmu?"7 dan Al
Iman. "8 Rub juga diyakini berfungsi sebagai penguat Nafs. Saat manusia
berposisi sebagai A/-Basyar (manusia sebagai makhluk biologis), maka
dengan isyarat surat a/-Hijr ayat 29,

- v {Siﬁ:f 2 . 32 45%. 3525 \’G
Oegfw; M@))wQWj;@}w J&

Artinya : “Maka apabila Aku Telah menyempurnakan kejadiannya, dan Telah
meniupkan Redalamnya rub-Kun, Maka tundnkilah kamn kepadanya
dengan bersujud’.

Allah meniupkan rh-Nya kepada manusia, semenjak itu manusia
tegak sebagai generasi Adam ASS yang layak untuk dihormati oleh
segenap makhink ciptaan Allah, termasuk didalamnya Malaikat. Ini telah
dimulai sejak manusia tumbuh sebagai gygoze (zigota), lalu menjadi ‘alagab
(morula), mudhghah (embrio) berakhir dengan janin. Saat sampai pada fase
janin, maka Tuhan menyentuhnya dengan sentuhan #abiyah, yang
mengakibatkan terciptanya suasana belas kasih sebagai proyeksi nilai-
nilainya. Daya ruhani mulai tumbuh subur. Kedudukan 7#/ dalam tubuh
dia, merupakan jalur penghubung antara manusia sebagai organ kasar
dengan Allah ‘Azza wa Jalla sebagai Dzat halus. Dengan sebab itulah,
maka Allah menyimpan organ halus dalam diri agar tercipta suasana
harmonis antara &baliq dengan makhing-Nya. Semakin terpelihara
kebersihannya, akan semakin cepat reaksi hubungan antara keduanya.
Ketika manusia mewujud dengan perpaduan swh dan jasad, maka
bersamaan dengan itu pulalah Allah menciptakan Nafs hewani, ialah jiwa

217Mulla Shadra menilai a/~I/mn, sebagai pembuka segala sesuatu. Bahkan lebih jauhnya ia
menilai pula sebagai jiwa yang terpental (menyendiri). A/~ juga dipandang sebagai
istilah yang kaya akan ta’rif. (Mafatib al-Ghaib, hlm. 261).

28Abdu al-Qadir al-Jilany, al-Ghunyah li al-Thalibi tharigi al-haqqi fii al-akblag wa al-adab al-
Islamiyah, hlm. 102.
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binatang, yang oleh Mulla Shadra dimasukkan dalam istilah a/~Nafs al-
Hayawaniyah. Pandangan tentang rub ini, beberapa mufassir tampak banyak
persamaan dengan paparan rubh pada Hinduisme, terutama dilihat dari
segi hakikatnya. Mereka menafsirkan sebagai substansi dari badan. Rub
tidak mati, karena r#h adalah bagian dari Tuhan yang terpancar pada sisi
manusia. Paham ini hampir sama dengan paham ruh sebagai percikan
Brahman dalam Hinduisme. Dengan demikian ) akan hidup abadi,
sedangkan jasad akan menerima kehancuran. Ru) juga dipandang sebagai
nur petunjuk zahi bagi manusia. Terbukti dengan isyarat yang dapat
ditangkap dari surat @/-Naba ayat 38, mengungkap tentang kemampuan
rubani bersama dengan Malaikat. Mereka berjalan dan berdiri. Oleh sebab
itu ada yang menyatakan bahwa 7z itu adalah substansi?!?.

35 ”’)\Aw\uﬁm;,:&:&wm 1 5 o3 jasg;

Artinya : “Pada hari, ketika rub dan para malaikat berdiri bershaf-shaf, mereka
tidak berkata-kata, kecuali siapa yang telah diberi izin kepadanya oleh
Tuban Yang Maba Pemurab; dan ia mengucapan kata yang benar’.
Pada ayat lain disebutkan tentang 7ub ini dalam surat a/-Ma'arjj ayat 4,
3 gﬂ.‘\ ( yuw?‘ )o)\w Qg)aj) Lg 4 \géj}j\_} &LJ* ; J) éj.s.:’"
Artinya : “Ma/az/éai-ma/az/éai dan Jibril naik (menghadap) kepada Tuban dalan
sehari yang kadarnya limapuinh ribu tabun”.
Ayat di atas menunjukkan adanya dua pemahaman tentang rwh.
Ayat 38 surat a/-Naba memberikan kesan bahwa ruh merupakan salah
satu anatomi ruhani manusia. Sedangkan pada ayat 4 surat a/Ma'arij
menunjukkan sebagai nama lain dari Malaikat Jibril. Akan tetapi jika
dikompromikan, harus dipahami bahwa Jibril adalah sosok energi ruhani
yang berfungsi memberikan spirit terhadap pengetahuan. Dalam
pandangan a/-Ghazali, rub dinilai sebagai  sesuatu yang ‘a'allug
(bergantung) pada jinis. la membagi menjadi dua pemahaman. Perfama,
sebagai jinsun lathifun (jenis yang halus). Berperan sebagai cahaya
kehidupan, sehingga keberadaannya bukan lagi sebagai wujud jasmani,
melainkan sebagai unsur rubani yang mampu memacu kinetja galb. Nafs
(jiwa) menjadi bergerak dengan terarah dan terukur, bilamana pekerjaan
rub bekerja dalam wadah yang stabil. Wadah itu adalah ga/b itu sendiri.
Kedna, sebagai tempat adanya pengetahuan. la bergerak atas zrodah Allah.

219Sukanto,M.M, Nafsiologi suatu pendekatan alternatif atas psikologi, hlm. 102.
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Rub inilah yang disebut dalam Al-Qur’an sebagai “win amri Rabbi “>.
Kemudian a/-Ghazali juga memaparkan, bahwa a/-Badan (badan/tubuh)
adalah hambanya 4/Nafs. Pengendalinya adalah kekuatan aga/ dan
pikiran. Pengimbangnya adalah syabwat. Maka mereka yang menggunakan
pengimbang sebagai pokoknya, akan tersesat, sebab itu adalah bagian
dari gyaithoniyah (jiwa rendah??). Ibnu Arabi menjelaskan, bahwa terdapat
keterkaitan antara a/-‘aq/ dengan al-wahmu (delusif). Oleh psikolog barat
kegiatan delusi dianggap sebagai gangguan jiwa, sedangkan dalam kajian
mistik Islam, delusif dianggap sebagai gambaran dari kinerja akal. Potensi
ini sangat besar, dan dianggap sebagai kekuatan terbesar dalam proses
kesempurnaan manusia. 222 Anggapan delusif terhadap mereka yang
berpandangan mistis, juga sering dilontarkan beberapa kaum “rasionalis”.
Sehingea dianggap kurang valid dalam melakukan stigma-stigma ilmu.
Namun karena Islam berdiri pada dua pandangan, yakni mistis dan
rasional. Sudah sewajarnya menyikapi yang bersifat ilmiah menggunakan
pandangan rasional, sedangkan tentang hal-hal ghaib dengan pandangan
mistis. Termasuk di dalamnya tentang #afs, rub, akal dan galb.

C. Penyucian jiwa dalam pandangan mufassir

Konsep penyucian jiwa yang digulirkan pada kalangan kaum
muslimin tidak dapat melepaskan diri dari tafsiran grand theory yang
tertuang dalam catatan wahyu. Dan catatan wahyu itu adalah al-Qur’an.
Selanjutnya penulis akan memasukkan penjabaran tentang konsep
penyucian jiwa menurut mufassir, sebagai perbandingan dengan metode
yang dilakukan para sufi, sebagai sesama para pengejawantah wahyu
Tuhan. Bukan hanya pada kalangan sufi, mufassir-pun memberikan
beberapa argumen tentang konsep tazkiyah al-Nafs, merujuk beberapa
ayat. Meskipun berbeda menafsirkan sesuai dengan kapasitas keilmuan
masing-masing, namun idenya masih bisa pahami secara baik. Dan
memiliki hubungan erat dengan pemahaman dan kegiatan para sufi.
Konsep penyucian jiwa versi mereka diturunkan dengan istilah zagkiyat al-
Nafs. Seperti diungkap oleh al-Thabarasy, kalangan ulama madzbab Syi'ah
Imamiyah, ia menafsirkan surat A~Syams ayat 9

655 o gl 3

Artinya : “Sesunggubnya beruntunglah orang yang mensucikan jiva’.

220 Abu al-Hamid al-Ghazaly. Ihya Ulnmun al-Din, Juz 111, hlm.3
221 Abu al-Hamid a/-Ghazaly, 1hya Ulnmn al-Din , hlm. 6.
222 Abu al-A’la Afifi, Fushus al-Hikam, Juz 11 hlm. 181.
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Bahwa kalimat “Zakkaabaa” diartikan sebagai “kepatuhan” atau “#ha’at”.
Dan implementasinya adalah segala bentuk perbuatan baik dan benar.
Penafsiran ayat di atas disandarkan pada sunnah Rasulullah SAW, setiap
membacakan ayat tersebut, selalu ditkuti dengan du’a yang berbunyi :

TS r e S LeSiy Ysag Ly Lol s 2l o)
Senada dengan pandangan al-Thabarasy, Sa’id Hawa menyatakan bahwa
konsep fagzaka yang ditawarkannya adalah mengacu pada do’a yang
dipanjatkan ketika membacakan ayat tersebut. Di antaranya meminta
perlindungan dari malas, kikir dan sejenisnya. Hal inilah yang dianggap
mengotori jiwa. Dengan demikian, maka upaya penyucian jiwa menurut
Said Hawa adalah melakukan serangkaian usaha untuk menghilangkan
kemalasan dan kekikiran. 2 Yang demikian dikenal dengan sebutan

syaithaniyah (sifat-sifat syaithan). Ditegaskan juga dalam surat .A/~Nur ayat
21, berbunyi:

M\ujk_’-c.u ,.L.MJ\UJL} 5 \y.a\;w.ﬂ\\.@\_;
55 L iR e \j:a;yjsj @b AR
F.J&C:«A.;:d) 5/)/W\uhjj\-b‘b'\uﬁrb-«ﬁ
Artinya ’Hai orang-orang yang bemmm, Janganlah kamn mengikuti langkab-
langkab syaitan. barangsiapa yang mengikuti langkab-langkal syaitan,
Maka Sesunggubnya syaitan itu menyuruh mengerjakan perbuatan yang
keji dan yang mungkar. sekiranya tidaklah Karena kurnia Allah dan
rabmat-INya kepada kamn sekalian, niscaya tidak seorangpun dari
kammu bersih (dari perbuatan-perbuatan keji dan mungkar itu) selama-
lamanya, tetapi Allab membersibkan siapa_yang dikebhendaki-Nya. dan

Allah Maba mendengar lagi Maha Mengetahui.”

Ibnu Arabi menafsirkan bahwa ayat pada surat ~A/~Syams ayat 9,
maksudnya adalah orang-orang yang berbahagia adalah yang mereka yang
secara kontinu mempertahankan status jiwanya menuju kesempurnaan,
sehingga mampu menggapai Dzat al-Kamal karena dirinya telah memasuki
magamat al-insan al-kamil. Diawali dengan sampainya kepada fithrab.
Sedangkan istilah penyucian yang beliau tawarkan adalah senada dengan
thaharah. Sebagaimana dijelaskan pula oleh Muhammad Hasan a/-‘Amary,

22A1-Sa’id abu al-Fadhli bin al-Hasani a/Thabarasy, al-Imam, Majma’ al-bayan li Ulnmi al-
Qur’an, juz 10, Maktabah al-Syuruq al-Daulah, tahun 1977, Kairo, hlm. 419.
224 Said Hawa, Al-asas fii al-tafsir, juz 11, Datr al-Salam, tahun 1985, Mesir, hlm. 6548.
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yang menyebutkan konsep Tathir al-Nafs.?*> Dengan demikian, maka
konsep ‘tadassa yang dianggap menjadi lawan fazukka, adalah kekotoran
manusia dari segala bentuk debu jisman: dan rubani yang menghalangi
sinar kebenaran (nur al-hag) dan Rahmat Allah.22¢ “Azza wa Jalla.

Pendapat di atas mempunyai kemiripan dengan pandangan yang
dikemukakan oleh alMaraghy, beliau menyatakan bahwa kegiata
pensucian diri adalah upaya untuk selalu menyucikan jiwa dari segala
kotoran ruhani, sehingga mampu menjadikan dirinya sebagai manusia
yang dapat mencapai tujuan hidup, yakni kesempurnaan akal dan amal.
Bermuara pada mendapatkan “buah” dari segala kebajikan baik bagi
dirinya maupun bagi sekelilingnya. 27 Termasuk didalamnya adalah
menghilangkan unsur syiik, yang diyakini akan menutup usaha
pertemuan dengan Allah. Oleh sebab itu, sebagai langkah awal untuk
menciptakan suasana jiwa yang suci adalah dengan cara memelihara
perintah Allah dan menjauhi kemusyrikan. Sebagaimana ditegaskan
dalam surat a/-Nisa ayat 47, 48 dan 49 berbunyi :

u\yuﬂr_ewuu“’Lij:u,ip\;@&jfi;j;ﬁj‘\’gjig
5] SRENA A wusv:g:;x;’\uju\gcw” & w@
;Léso;s@ma)su;a;;;mzs}mg\;;aﬂm5;3} 2 T
5 bkl 5% all yr)\wwsﬁ\wwuﬁ
pERTATA THERR ¢

Artinya "Hai orang-orang yang Telah diberi Al kitab, berimanlab kamu kepada
apa yang Telah kami turunkan (Al Quran) yang membenarkan Kitab
yang ada pada kamu sebelum kami mengnbalh muka (mu), lalu kami
putarkan ke belakang atan kami kutuki mereka sebagaimana kami
Telah mengutnki orang-orang (yang berbuat maksiat) pada hari Sabtu.
dan ketetapan Allah pasti berlakn. Sesunggubnya Allah tidak akan
mengampuni dosa syirik, dan dia mengampuni segala dosa yang selain
dari (syirik) itu, bagi siapa yang dikebendaki-Nya. barangsiapa yang
mempersekutukan Allah, Maka sungoub ia Telah berbuat dosa yang

225‘Aly Muhammad Hasan a/-‘Ammary, Al-Qur'an wa al-Thabai’n al-Nafsiyyab, al-Maijlis al-
A’la li al-Syuun al-Islamiyah, tahun 1966, hlm.31.

2260Muhyiddin Ibnu Arabi, al-‘Alamab, tahqiq DR. Musthafa Ghalibi, Tafsir al-Quran al-
Karim, jilid 2, Intsiyarat Nairs Khasiru, Teheran t.t, hIm.813.

227Ahmad Muthafa al-Maraghy, Tafsir al-Maraghy, Juz 30, Mustaha al-babi al-Halaby, Mesir,
tahun 1974, hlm. 168.
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besar. Apakah kamu tidak memperhatikan orang yang menganggap
dirinya  bersib?  Sebenarnya  Allah  membersibkan  siapa  yang
dikehendaki-Nya dan mereka tidak aniaya sedikitpun.”

Tafsiran a/-Qusyairy tentang ayat di atas, beliau mengatakan bahwa
makna ayat tersebut adalah sebuah kabar gembira bagi orang-orang yang
melakukan pensucian atas jiwa-jiwanya dari segala dosa dan ‘wb- @ib. Lalu
setelah memasuki “kawasan” suci, maka mereka meninggalkan haram.
Dengan demikian, maka ketika melakukan tindakan fadassa, dinilai
sebagai bentuk penghinaan pada jiwanya sendiri.??

Pandangan lainnya dikemukakan oleh Muhammad a/-Ragy,
menyebutkan bahwa istilah penyucian jiwa dalam surat a/-Syams tersebut ,
pertama, dipandang sebagai pensucian dari segala kekeliruan dan dosa.
Kemudian pemaknaan kedua, dipandang sebagai kabar gembira dari
Allah, karena Allah telah mensucikan jiwanya. Akibat seseorang telah
melakukan tindakan Ahair dan menjauhi syar.?? Penafsiran sederhana
tentang konsep penyucian jiwa dikemukakan oleh alQurthuby,
menyatakan bahwa Allah akan memberikan kabar gembira serta
kebahagiaan hakiki, dengan cara mensucikan diri mereka, akibat
ketaatannya. 230 Pendapat yang sama juga disampaikan oleh a/
Thabathabai, yang menyebutkan bahwa konsep penyucian jiwa adalah
segala upaya dan kekuatan yang memberikan alur pada kebersihan jiwa.
Hasilnya adalah kearifan akibat kesempurnaan jiwa itu sendiri. Inilah
yang disebut dengan #uafs alinsaniyah. Kemudian dibuktikan dengan
perilaku taqwa.?!

228Qusyairy al-Imam, Lathaifu al-Isyarat tafsir sufy fii kaamili al-Qur'an al-Karim, tahgiq DR
Ibrahim Bayuny, Juz 3, al-Haiah al-Mishriyyah al-‘Ammah al-Maktab, tahun 1983, tk.t,
hlm.734.

229Muhammad @/-Ragy Fakhru al-Din bin Dhiyau al-Din Umar a’Imam, Tafsir al-Fakbru al-
Razy, juz. 11, Darr al-Fikr, Beirut, tahun 2005. hlm.181.

230Muhammad bin Ahmad al-Anshary al-Qurthuby, Abi Abdillah, A/-Jami’ Li abkami al-
Qur'an, juz 19, Datr al-Hadits, Kairo, tahun 2002, hlm. 322,

ZIMuhammad Husain al-Thabathabai, almizan fii Tafsiri al-Qur'an, Juz 10, Muassasat al-
A’lamy li al-Mathbu’ati, Lebanon, Beirut, tahun 1991, hlm. 339.

117



BAB IV
PEMIKIRAN SYAIKH AHMAD AL-TIJANI TENTANG CARA
MENSUCIKAN JIWA DALAM THARIQAT AL-TIJANIYAH

A.  Konsep Jiwa

Konsep jiwa merupakan dasar pijakan untuk membahas teori
penyuciannya. Segala hal yang berkaitan dengan keberadaan jiwa secara
holistik harus dibahas terlebih dahulu, agar tidak menyimpangkan
harapan dan tujuan penelitian yang dituangkan dalam buku ini. Adapun
yang dibahas tersebut adalah berkaitan dengan substansi jiwa,
hubungannya dengan anatomi ruhani lainnya seperti 74, galb dan akal,
pandangan mengenai keabadiannya, fungsi jiwa dalam tubuh manusia,
serta pandangan tentang konsep penyuciannya. Atau sering disebut
dengan perlakuan atas jiwa.
1. Substansi Penyucian Jiwa

Jiwa yang dinilai mempunyai kemampuan sebagai penggerak dan
intelek aktif, manakala digerakkan dengan kekuatan #abiyah. Menjadi
bagian penting dalam tubuh manusia. sebab manusia, merupakan
pancaran keagungan dabiyah. Hanya sebahagian kecil saja manusia
mampu menggerakkan jiwanya menjadi aktif?*2. Selain itu, juga dinilai
sebagai sesuatu yang akan selalu tertarik pada segala “keanehan” yang
belum biasa dilihat dan pada hal-hal mistis yang belum sempat
teralami 2% . Maksudnya jiwa memiliki kecenderungan merasakan
penasaran dengan sesuatu yang baru. Maksudnya hal baru yang akan
menjadi rangsang pada kerja jiwa. Mulla Shadra memberikan penjelasan,
bahwa jiwa merupakan gambaran kesempurnaan yang dilimpahkan
kepada materi, menggunakan kekuatan sendiri yang mendorong
kinerjanya?*. Inilah yang sering disebut sebagai a/-Quwwah. Maksudnya
bahwa Nafs merupakan inti kekuatan gabungan antara dirinya dengan
badan. Ia menyebutnya dengan kekuatan Quwwwah Al-Kamal (kekuatan

22Pandangan adanya istilah intelek aktif dan pasif, diawal pada masa Aristoteles. Yang
pasif menerima bahan-bahan dari indera. Sedangkan yang aktif mengolah bahan, untuk
menciptakan dan menciptakan saling dalam hubungan ide. Walaupun kemudian
dikritisi oleh Ibnu Rusyd, yang menyatakan bahwa intelek aktif adalah bagian dari
manusia imortal. Kendatipun pasif, memuat kondisi-kondisi individualitas. Pandangan
ini menghilangkan immoralitas perorangan manusia. Lain halnya dengan Thomas
Aquinas, yang berpandangan sama, dengan pendapat Aristoteles. Ia mengakui, bahwa
intellectus possibilis (intelek aktif), menerima pantas mata (data-data kasar). (Lorens Bagus,
Ramus Filsafat, hlm. 357).

23Abu al-Hamid a/-Ghazaly, Tangga mennju Tuban, alih bahasa oleh Kamran As’ad Irsyady,
Pustaka Sufi, Yogyakarta, tahun 2003, hlm. 6.

234Shadra al-Mutaalihiin, A/~Asfar, juz 9, hlm. 5
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sempurna). Ia bukan merupakan kekuatan yang dilimpahkan pada badan,
akan tetapi merupakan wujud kesempurnaan badan. Beliau juga
mengumpamakan raja ditengah-tengah wilayahnya, atau bagaikan
nakhoda dalam kapalnya?3.

Pandangan syaikh Ahmad al-Tjjani, pembahasan mengenai
substansi jiwa sebagai penggerak, bukan sckedar sesuatu yang
menggerakkan tubuh. Akan tetapi memiliki kemapuan menjamah aspek-
aspek zlabiyah, seperti menimbulkan Tsyg, Uns dan Hubb. Bahkan lebih
mengutamakan adanya pemahaman universal tentang hakikat dari
perubahan yang dilakukan oleh jiwa seseorang. Antara pemahaman
dengan perlakuan atas jiwa mengalami keseimbangan. Akibatnya
menimbulkan “energi” ilahiyah yang memiliki kemampuan wa’rifatullah.
Ma’rifatullah tidak dapat digapai dengan jiwa yang arogan, kasar dan
hanya mengandalkan sisi pandangan empiris. Dalam hal ini pandangan
mistik menjadi bagian terpenting. Dan secara otomatis pandangan mistis
sebagai rub keilmuan tasawuf merupakan inti segalanya. Pandangan a/-
Sayyid Ahmad  alTijani dalam  tharigat  al-Tijaniyah, mensyaratkan
pembacaan dzikir dan shalawat sebagai alat untuk mencapai penyucian
jiwa, merupakan bukti pentingnya adanya pemahaman secara mistis, dan
menggunakan epistemologi mistis pula. Hal ini sejalan dengan pemikiran
Prof.Dr.H. Ahmad Tafsir pada bukunya yang berjudul Filsafat Ilmu. Ia
beranggapan bahwa semua yang mistik saat ini, dapat dipelajari melalui
epistemologi mistik, seperti santet, do’a, dzikir dan sejenisnya.

Pemikiran Ahmad al-Tijjani dalam tharigat al-Tijaniyah cenderung
memiliki proses kesamaan dengan pemikiran Plotinus, yakni adanya
proses emanasi dari Dzat sempurna yakni Allah, yang dikenal Plotinus
sebagai 7 Hen. Yang tiada lain adalah kedudukan martabat abadiyat. Jika
dalam pandangan Ahmad a/Tijani menyatakan bahwa Abadjyat adalah
Dzat yang tidak memiliki ketergantungan. Sedangkan yang lainnya adalah
tergantung kepada ahadiyat.  Setiap yang tergantung kepada abadiyat
adalah shurah, termasuk di dalamnya Nwr Mubammad atau hagiqat al-
Mubammadiyah. Dalam hal ini bagigat al-Mubhammadiyab, terpancar dari Nur
al-Kamif, dinilai sebagai magam bathin Muhammad bin Abdullah.
Pandangan serupa juga dikemukakan Mulla Shadra, yang menyebutkan
bahwa awal penciptaan adalah at‘Ag/, kemudian beliau juga
menyebutkan bahwa awal penciptaan adalah  a/lJaubhar. Shadra
memberikan argumentasi tentang konsep Nur Mubammad yang juga
disebut sebagai makhing pertama citpaan Allah. Menurut Mulla Shadra,
Nur Mubammad adalah ruh. Oleh sebab itu juga beliau menyebutnya ruh

235Shadra al-Mutaalihiin, A~Asfar, juz 9, hlm. 7.
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al-Mubammady wa nurubn. Yang didalamnya terkandung partikular yang
menyebabkan adanya semua makbliug. Dalam hal ini pemikirannya
tampak mengarah pada Nur Mubammad sebagai sifat. Bukan lagi sebagai
personal. Pribadi Muhammad yang agung adalah cerminan Nur
Mubhammady yang dijadikan awal penciptaan.?3

Pemahaman Ahmad a/-Tzjani tentang konsep Nur Mubammad yang
ditampilkan dalam sosok personal, memerlukan upaya pemahaman serta
diawali dengan pembiasaan melatih jiwa agar selalu dalam kondisi suci,
adalah syarat mutlak, untuk adanya interaksi dengan Nur suci. Melalui
pendekatan upaya pemiasaan hidup berdasarkan syar% diyakini menjadi
penyebab adanya komunikasi dengan ru#b suci. Dalam hal ini alam
pandangan Ahmad a/Tijani menganjurkan sejumlah bacaan yang dinilai
mengandung unsur magis dan tergolong kepada hal yang menggiring
kondisi jiwa menjadi tumbuhnya %ns dan bubb kepada Rasulullah SAW.
Kemudian, diyakni pula, bahwa shalawat tertentu yakni shalawat al-fatib
dan jauharatu al-kamal, menjadi metode pencapaian kesucian jiwa, dengan
indikator terjadinya pertemuan dengan Nur Mubammad, termasuk tentang
pemahaman hagigat al-Mubammadiyah .23

Adapun pandangan kalangan ablu al-tharigat al-Tjjaniyah (ikbwan
Tijani), menyatakan bahwa orang-orang yang secara terus menerus
berinteraksi dengan hagigat al-Mubammadiyah, akan dianugrahi akblag al-
Karimah, ‘aqal yang aktif, /ubb yang selalu paham dengan kebenaran hakiki
dan jiwa yang tenang (wuthmainnah). 2® Dengan demikian, maka
keterdampingan Rasulullah menjadi capaian tertinggi dalam proses
tazkiyat al-nafs pada pandangan Ahmad alTjjani, dalam  tharigat al-
Tijaniyah. Konsep di atas menunjukkan adanya keterkaitan antara kerja
jiwa dengan haqgiqat al-Mubammadiyah. Nur Muhammad sebagai objek dari
pembahasan teosofi, memberikan pemahaman pada upaya pencapaian
pertemuan serta pemahaman tethadap bagigat al-Mubammadiyah yang
dikemukakan oleh Ahmad atTijani dalam tharigat al-Tijaniyah. Sehingga
jelaslah kedudukan jiwa sebagai bentuk perwujudan dari teori filsafat ke-
Tuhan-an yang berkaitan dengan keberadaan Allah dalam bentuk dhawmir,
yang berkonotasi sebagai wujud Rububiyah Tuhan. Apabila dikaitkan
dengan pemikiran psikolog yang tidak menggunakan pembahasan teori
agama sebagai dasar, secara mayoritas, teorinya hanya diberlakukan untuk

236 Shadra al-Mutallihin, Mafatih al-Ghaib, hlm. 451.

237 ‘Ali Harazim, Sayyid al-Syaikh Abmad al-Tijani RA, Jawabir al-Hagqaiqi fii Syarhi Y agutatn
al-Hagaiqi fii al-ta’rifi bi Hagiqati sayyid al-Khalaiqi, Darr al-Hisam li al-Nasyri wa al-
Tauzi’, Kairo, t.t, hlm.17.

238 Ibrahim Abdullah Niyas, Jawabiru wa Yuwagitu wa duraru wa bukmu fii ‘nlumi Syitti, Darr
al-Hisam li al-Nasyri wa al-Tauzi’, Kairo, tahun 2014, hlm. 28.
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melakukan diagnosa terhadap para penderita penyakit kejiwaan,
umumnya menggunakan indikator jasad sebagai lambang kondisi
psikologis kliennya. Dapat dipastikan, semua diagnosa diawali dengan
memahami keadaan jasad, seperti untuk gangguan jiwa menahun yang
diakibatkan trauma atau konflik internal, bahkan hingga pengamatan
tentang thobia. Kemudian, hasil diagnosa diduga muncul gejala-gejala
kecemasan, anggapan kesukaran, tidak puas, tegang dalam bertindak,
sakit kepala yang berkesinambungan, susah konsentrasi dan lain
sebagainya. Inilah salah satu contoh yang sering dikemukakan psikiater,
untuk mendeteksi kondisi jiwa sekunder atau gangguan pada otak?®.

Jika melihat pandangan di atas, maka berbeda dengan pandangan
atau hasil diagnosa sufi sebagai pengamal teori filsafat ke-Tuhan-an,
sebagai bentuk kerja jiwa yang seharusnya dilakukan pengamatan secara
holistik, tidak sekedar melihat keadaan fisik belaka. Akhirnya para sufi
memberikan cara awal melakukan diagnosanya, dengan meneliti aspek
keyakinan terhadap Tuhan dalam ajaran Islam lebih diarahkan kepada
sikap faubidullah. Maka muncullah sejumlah metode atau berbagai upaya
yang dilakukan berlandaskan kepada pemikiran sufi yang berupa upaya
tagarrub (pendekatan diri dengan Tuhan). Metode ini muncul pula secara
bervariasi. Sesuai dengan kemampuan serta temuan spiritual para tokoh
ilmu tasawuf. Mulai dengan yang mensyaratkan adanya perenungan suci,
kbhlawat, tabannuts, dan lain sebagainya. Jadi terdapat perpaduan antara
pemikiran rasional yang sangat empiris dengan pengetahuan mistis. Dan
pada umumnya pemikiran psikolog barat lebih menekan sisi empiris.

Berbeda dengan pemahaman gyaikh Ahmad alTijani dalam
Tharigat al-Tijjaniyah. Penggunaan pemikiran empirisme, tidak selamanya
dipergunakan dalam memahami jiwa menurut pemikiran Ahmad a/
Tijani dalam  tharigat al-Tijaniyah. Karena dasar pijakannya adalah
pemikiran tasawuf, tidak selalu menggunakan pandangan empirisme.
Tasawuf menekankan sisi mistisismenya. Oleh sebab itu temuan spiritual
seringkali menjadi bagian dari objek. Dan Ahmad akTzjan,
mengutamakan keyakinan sebagai salah satu cara untuk memperlakukan
jiwa. Dibuktikan dengan berbagai cara mengolah spiritualnya menuju
kesucian jiwa, yang memasukkan unsur bacaan sebagai ritual penyucian
jiwa. Bahkan mengorientasikan indikator kesucian jiwa dengan adanya
pemahaman bagigat al-Mubhammadiyah. Maksudnya, jika seseorang telah
mampu memahami tentang bagiqat al-Mubammadiyah yang ditandai
dengan adanya pertemuan dengan r#h Rasulullah SAW, maka telah

29\.F. Maramis, Catatan ilmu kedokteran jiwa, Airlangga University Press, Surabaya, tahun
1998, him. 187.
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menunjukkan bahwa jiwanya telah suci. Sebab 74/ Rasulullah tidak akan
datang pada seseorang memiliki kekotoran jiwa.

Keindahan kehidupan ruhani Rasulullah SAW merupakan
cerminan dari b suci yang memiliki jiwa suci pula. Bukan sckedar
terhindar dari segala aspek gangguan jiwa duniawi yang umumnya,
Plotinus menyebutnya sebagai psyche (jiwa Duniawi). Namun lebih
mengutamakan aspek hirarki tertinggi dalam martabat kesucian jiwa
yakni melakukan fg/alli dengan Dzat al-Kamal. Oleh sebab itukah maka
Muhammad SAW disebut sebagai altlnsan al-Kamil. Di antara tanda
kesempurnaan jiwanya yang terpancar Nur Tuhan adalah adanya sikap
pema’af, saat orang yang tidak memahaminya mengolok-olokkan.
Merujuk pada ayat tersebut, maka Rasulullah SAW sebagai sosok (shurah)
dati hagigat al-Mubammadiyah, akan senantiasa berinteraksi dengan orang-
orang yang memiliki kesamaan maqamat.? Yakni mereka yang selalu
mencari dan berprose untuk mendapatkan magamat yang menjadi
washilah adanya pertemuan dengan bagigat al-Mubammdiyah. Inilah yang
dilakukan Ahmad a/~Tjani dan secara turun temurun, dijarakan
metodenya kapada setiap ikbwan al-Tharigat al-Tjjaniyah. Hingga tidak
sedikit para mugaddam yang telah memiliki #agamat di atas.

Abdul al-Wahhab a/-Sya’rany memandang adanya pertemuan para
Nabi, Wali dan orang-orang shalibh dengan rub shalih, bahkan dengan Nabi
Muhammad SAW dan para Malaikat, secara dhabir (nyata)?*!. Dengan
demikian, maka adanya pertemuan yang dilakukan oleh Syazkh Ahmad a/-
Tzjani dengan Rasulullah SAW secara langsung adalah benar. Dan
dampak dari proses penyucian jiwa menggunakan metode Ahmad a/
Tijani dalam Tharigat al-Tijaniyah, adalah dapat dinyatakan valid, berdasar
konsep Abdu al-Wahhab alSya'rany. Dalam  tharigat  al-Tijaniyah,
pertemuan dengan ruh Rasul dinyatakan sebagai indikator kesucian jiwa
sescorang. Sebab pada awalnya manusia sering melakukan maksiat
dengan sejumlah syabwat yang diyakini akan menghalangi adanya
pertemuan dengan hal-hal yang suci termasuk haqgigat al-Mubammadiyah.
Untuk itulah maka setiap 7&bwan al-Tabrigat al-Tijaniyah diharuskan
terlebih dahulu mendapatkan pemahaman mengenai bagigat al-
Mubammadiyah. Selanjutnya dituntut untuk melakukan serangkaian
tindakan ritual yang diyakini berdampak pada perubahan jiwa. lalah
berupa dgikir dan shalawat atas nabi SAW. Dengan demikian akan terjadi

240Al-Sayyid Muhyammad bin ‘Alawy al-Maliki al-Hasany al-Makky, Mubhammad SAW al-
Insan al-Kamil, al-Shofwah al-Malikiyah, Surabaya, t.t, hlm. 159.

24 Abdu al-Wahhab a/-Sya’rany, Al-Fathu fii Ta'wili ma Shudiro ‘ani al-Kamali min al-Syathbi,
Darr al-Hisam li al-Nasyri wa al-Tauzi’, tahun 2016, hlm. 7.
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perubahan atmosfir ruhani dalam jiwa seeorang, yang berujung dengan
terjadinya Aasyaf.>*? Saat menunjukkan gejala yang terjadi pada jiwa,
diagnosa yang dilakukan psikiater akan memiliki sedikit perbedaan
dengan yang dikemukakan sufi dalam mendeteksi adanya gangguan pada
jiwa. Jika psikiater dan psikolog Eropa hanya mengkaji dampak gangguan
jiwa pada perilaku yang Nampak. Bukan lagi pada kekotoran jiwa seperti
yang disikapi para sufi. Seperti munculnya histeria, depresi dan
sejenisnya. Sehingga secara empirik mudah diidentifikasi, tanpa
menyertakan keyainan yang dikaitkan dengan agama dan ke-Tuhan-an.
Justru lebih mengedepankan sisi kepentingan medis dan keterkaitan
dengan perasaan luar saja. Tidak memasukkan unsur gangguan jiwa
menurut pandangan ajaran agama, seperti zusyrik, krisis keyakinan ber-
Tuhan dan sejenisnya.

Sedangkan kalangan sufi, lebih menitikberatkan pada aspek bathin,
selain yang dbabir. Salahsatunya kalangan Tharigat al-Tjjaniyah, mengacu
pada kebiasaan syazkb Ahmad al-Tijani berpandangan, bahwa aspek
kesucian jiwa sebagai peringkat pertama di atas kesehatan jiwa. Bahkan
aspek kesehatan jiwa menurut psikolog dan psikiater saja dianggap belum
mumpuni, karena masih ada yang tersisa, yakni kesucian jiwa. Dan
indikatornya adalah kemampuan seseorang menggapai kondisi
ma’rifatullab. Dan ma’rifatullah tersebut tidak akan tercipta bila tidak
memasuki wa’rifatu al-Nabi SAW. Kemudian ma'rifatn al-Nabi SAW juga
tidak tercipta, apabila tidak mengikuti petunjuk para masyaikb-nya yang
telah menunjukkan pada kebeningann jiwa. 243 Bahkan sebahagian
mengindikasikan kesucian jiwa dengan munculnya ketentraman dalam
jiwa itu sendiri secara objektif, bukan sekedar pengakuan yang bersifat
subjektif. Dalam hal ini faktor kejujuran menjadi kuncinya. Itulah
sebabnya akblag dalam konsep etika Islam, dijadikan salah satu indikator
kebersihan jiwa dan kesehatannya. Di antara ulama menilai pada jaman
ini sudah merupakan jaman yang mengalami kerusakan moral.
Diindikasikan dengan munculnya sikap suka mendengar serta menyebar
aib orang lain, hingga menimpakan kesalah dirinya kepada orang lain.
Tidak sedikit manusia tidak berdosa tertimpa vonis kesalahan, hanya

222]brahim ‘Abdu al-Nabi, A~Syaikh al-Marabby wa Daurubu fii sulnki al-Shufy, Darr al-
Hisam li al-Nasyri wa al-Tauzi’, Kairo, tahun 2015, hlm. 9.

23Muhammad al-‘Araby bin Muhammad al-Saih al-Syaraqy al-Tijani, Bughiyatu al-Mustafidz
li syarhi Munyati al-Munrid, Dart al-Kootob al-Ilmiyah, Beirut-Lebanon, tahun 2007, hlm.
313.
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akibat dari perilakunya.?** Menyebarkan ‘b orang, bukan sekedar dikaji
sebagai bentuk kebencian pada seseorang. Akan tetapi lebih
dititikberatkan pada pandangan bahwa orang tersebut memiliki gangguan
pemahaman terhadap eksistensi dirinya di hadapan Allah ‘Azza wa Jalla.
Hal tersebut menunjukkan bahwa para “ahli ilmu jiwa” ( psikolog dan
para psikiater) hanya mampu mendiagnosa kondisi psikologis dengan
keadaan fisik yang tampak. Keadaan di atas, seperti dianut oleh beberapa
paham kalangan muslim yang menguraikan, bahwa di dalam jiwa terdapat
fakultas pengetahuan dan penginderaan, objek-objek tersebut terdapat
secara potensial, yang pertama adalah bisa diketahui dan yang kedua
adalah bisa ditangkap panca indera. Objek, tersebut haruslah benda itu
sendiri atau bentuk-bentuknya. Jiwa analog dengan tangan. Tangan
adalah alat dari alat-alat, begitu juga pikiran adalah bentuk dari bentuk-
bentuk dan indera adalah bentuk dari benda-benda yang bisa diindera?#.
Pemahaman mereka, tampak pengaruh empirisme yang lebih kental
ketimbang mistisme. Pada Mulla Shadra, kajian jiwa tidak sekedar
mengandalkan pemahaman yang empiris, akan tetapi lebih banyak pada
sisi mistisnya. Sehingga kondisi Nafs bukan sekedar dikaji dalam aspek
kesehatan yang ujungnya untuk kepentingan Aissiyah (inderawi), akan
tetapi lebih ke aspek ma'nawiyah (non inderawi).A/-Ghazali jiwa
merupakan media untuk menangkap sinyal #abiyah, yang memberikan
konstribusi pada fisik. Bahkan memfasilitasi ketersingkapan bathin melalui
ilmu ladunnz?* Oleh sebab itu jiwa disaratkan harus suci. Jiwa tidak akan
mampu menangkap sinyal Zabiyah, apabila jiwa dikotori maka akan
kesulitan menangkap bagigat ilahiyah. Sehingga apapun yang menjadi
kebaikan dari Tuhan, tidak akan diterima secara sempurna oleh jiwa.
Berakibat pada perubahan perilaku jasad. Dengan demikian maka
perwujudan akblag al-Karimah pada perilaku seseorang akan dipengaruhi
oleh instensitas masuknya wur al-ilabiyah, yang dalam tharigat Tijaniyah
disebut sebagai Nur Mubammad. Nur Mubammad akan memenuhi jasad
setiap pelaku akblag al-karimah. Nur Mubammad diyakini sebagai pancaran
Tuhan yang diserap oleh jasad Muhammad bin Abdullah, yang telah
diyakini kaum muslimin sebagai Nabi terakhir yang memiliki keagungan

244Abdullah bin Husain bin Thahit, aiAlamah, Majmn’ al-Rasail, ditetjemahkan menjadi
Mencapai Jiwa yang tentram oleh Afif Muhammad dan Lugman Junaidi, Pustaka Hidayah,
tahun 2002, hlm. 132.

245Mehdi Seyyed Hossein Nashr, The principles of epistimology in Islamic philosophy, Knowledge by
presence, State University of New York Press, tahun 192, tetj. Iimu Hudburi, oleh Ahsin
Mohammad, Mizan, Bandung, tahun 1994, him.5.

246 Muchtar Solihin, Konsep Ilmu Laduni menurnt al-Ghazali, Desertasi Program Doktor
Institut Agama Islam Negeri Syarif Hidayatullah Jakarta tahun 2001. hlm. 200.
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awal. Dan pancaran tersebut tidak hilang hingga kapanpun. Oleh sebab
itulah, maka mereka yang telah melakukan penyucian jiwa akan diberikan
pancaran dari Nur Mubammad. Dibuktikan dengan kehadiran sayyidina
Muhammad bin Abdullah, untuk membimbing ruhani para &bwan
tharigat al-Tijaniyah. Dan mereka yang telah “dikunjungi” Nur Mubammad,
adalah mereka yang telah mampu membuktikan nilai perilaku luhur.
Hanya jiwa yang telah dinyatakan sucilah yang dapat menangkap serta
mewujudkan akblag al-karimah. Seperti terjadi pada Nabi Muhammad
SAW. Seperti halnya di atas, juga Tharigah al-Tijani lebih menekankan sisi
keterdampingan Rasulullah SAW dalam mengubah perilaku seseorang.
Hal tersebut di atas, tidak akan terjadi bila jiwa dalam keadaan tidak suci
apalagi selalu melakukan pengotoran jiwa (fadassa). Adapun yang
dianggap mengotori kesucian jiwa secara sepakat, meskipun tidak
dijelaskan terjadi kesepakatan, namun beberapa pemikir bidang tasawuf
sependapat dengan pemahaman a/-Ghazali, bahwa jiwa dapat dikotori
dengan beberapa faktor, antara lain, perbuatan maksiat, terlalu
mengandalkan Jasrat syabwatiyah, tidak mengusahakan berpikir logis,
bahkan hingga perilaku Zaglid. >¥ Imam al-Syafi’i, berpandangan, bahwa
mengenal serta mengetahui tentang Tuhan itu adalah Allah, diharuskan
menempuh jalan ma'rifat dan ilmu, tidak menggunakan sangkaan (dzan)
dan sikap mengikuti tanpa memahami manbaj-nya (faglid),?*3lebih tegas
lagi dengan tidak membolehkan Zag/id dalam mengenal Tuhan. Hal ini
diasumsikan, bahkan mengenal Tuhan tidak selalu diperlukan cara zag/id.
Namun lebih mengutamakan upaya maksimal menggapainya. Malahan a/-
Syafii, memasukkan pembahasan ilmu untuk menggapai tentang
keberadaan Tuhan dengan menyebutnya ilmu dbaruri. Bahkan diawali
dengan pemahaman #mu al-nafs.

Syaikh Ahmad bin Muhammad a/-Tzani sependapat untuk
mengenal Tuhan itu dengan melampaui beberapa tahapan, yakni
mengenal serta memahami Jagigat al-Mubammadiyah, menggunakan
shalawat fatih dan janbaratn al-kamal sebagai media pembangkit vibrasi
tlabiyah, dan keterdampingan Rasul sebagai bagian terpenting dalam
rangkaian bagigat al-Mubammadiyah.Sedangkan pada pandangan Ahmad a/
Tijani dalam tharigat al-Tijaniyah, jiwa dianggap sebagai bagian dari tubuh
manusia, yang sering dipengaruhi oleh hal-hal yang sering menutupi

24T Muchtar Solihin, Konsep limn Laduni mennrut al-Ghazali, Desertasi Program Doktor
Institut Agama Islam Negeri Syarif Hidayatullah Jakarta tahun 2001. hlm. 200.
Mengutip perkataan al-Ghazali dalam kitab a/-Madarij al-Quds fii Madaraij Ma’rifat al-Nafs
(editor) Syaikh Muhammad Musthafa Abu ‘Ala, him. 102

248 Muhammad bin Idtis a/-Syafi’s, Kaukab al-Azhar syarh figh al-Akbar, Darr al-Fikr, t.t,
hlm. 7.
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sampainya ma’rifat pada Allah. Dan yang dapat menjembatani wushu/
kepada Allah adalah Nwr Mubammad atau sering dipahami hagigatu al-
Mubammadiyah. Oleh sebab itu pengenalan sekaligus pemahaman atas
hagigat al-Mubammadiyah menjadi penting, untuk tercapainya wushul
kepada Allah.?¥ Kemudian merangkainya dalam bentuk Jzzkzr. Karena
kepentingan pemahaman tentang Nwr Mubammad, maka dilengkapi
dengan serangkaian shalawat, yang disinyalir akan mendukup keberhasilan
terjadinya keterdampingan a/-T7jani oleh Rasulullah SAW. Hal inilah yang
dikenal dengan futub-nya sebagai wali al-Khatmi. Oleh sebab itulah, Syaikh
Ahmad a/-Tjjani menyebut rangkaian ritual shalawat dan fahlil disebut
sebagai dzikir. Dengan harapan munculnya pemahaman tentang bagigat
al-Mubammdiyah, dengan tujuan menggapai derajat ahklag al-karimab di
dalam dampingan #ur Mubammad yang terpancar dari Muhammad bin
Abdullah (Rasulullah SAW). Dan hagigat al-Mubammadiyah sendiri tidak
akan ditemukan oleh orang-orang yang selalu mengotori jiwanya. Oleh
sebab itu pula, kesucian jiwa menjadi bagian penting dalam #harigat al-
Tijaniyah. Diformulakan dalam shalawat, mulai dari membaca sebagai
bentuk peningkatan vibrasi ahiyah, hingga penjelasan detail tentang
kandungan shalawat fatih. Keterdampingan jiwa oleh Nur Mubammad
menjadi sebuah keharusan, bagi yang menghendaki kesucian jiwa,
menurut yyaikh Ahmad al-Tjjani dalam tharigat al-Tjjaniyabh. Sebab hanya
jiwa-jiwa yang sucilah yang akan dapat mengenal Tuhan. Dan hanya jiwa
suci pulalah yang akan menunjukkan sikap akblag al-Karimah. Dengan
demikian proses pensucian jiwa, harus diarahkan pada pemahaman
tentang hagigat al-Mubammadiyah. Pemahaman tersebut dinilai sebagai
idikator kesucian jiwa. Maka proses yang menggiring pada pemahaman
dianggap sebagai washilah yang kemudian disebut sebagai metode
pensucian jiwanya.

Alfin Toffler, memiliki kecenderungan memahami penyebab
adanya gangguan pada kesehatan jiwa lebih ditekankan pada aspek
sosiologis saja. Paham mereka mengarah pada kekuatan pengaruh
industrialisasi terhadap gejala yang timbul pada seseorang, hingga
diprediksi sebagai pemuncul penyakit kejiwaan. Menurutnya bahwa
pergantian situasi secara cepat akan dengan mudah mempengaruhi pada
perubahan kondisi psikologis?®. Sebab didalamnya akan secara cepat

2¥DR. ‘Ashim Ibrahim a/-Kayaly, Al-lrsyadatn al-Rabbaniyatn bi al-Futubat al-llabiyah, Book
Publisher, Beirut, Lebanon, tahun 2015, hlm. 304-305, mengutip perkataan Ahmad a/-
Tijani dalam bentuk imla kepada Syaikh Ali Harazim al-Tijani.

B0W.A. Maramis, Catatan Ilmn Kedokteran Jiwa, Aitlangga University Press, Surabaya,
tahun 1998, hlm. 143.
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pula terbentuk sebuah sistem yang acak, yang akan mempengaruhi
tumpukan memori yang minta untuk dipecahkan secara segera.
Munculnya berbagai perasaan dari seseorang, biasanya akan membawa
kepada perenungan diri yang mempertanyakan tentang kondisi
pribadinya. Kadang-kadang manusia bertanya untuk dirinya, tentang
dirinya. Keadaan inilah yang kemudian akan memunculkan kondisi kritis
pada jiwa seseorang. Pada keadaan seperti inilah membuat kondisi Nafs-
pun menjadi terdesak untuk memecahkan persoalan. Namun hal di atas
tidak menyentuh pada perbaikan jiwa menuju kondisi suci. Baru
menggiring pada kondisi sehat. Bahkan tampak pada corak berpikir yang
melandaskan pada pemikiran empirisme dan materialisme, lebih
mengarah pada pemikiran yang menghasilkan asumsi bahwa rasional di
atas mistik. Sedangkan mistik dalam perspektif sufi, justru memegang
tingkat tertinggi. Karena kehalusan dan nilainya yang sangat agung.
Corak berpikir rasionalistik dianggap tidak berdampak pada upaya
penyucian jiwa menurut pemahaman Ahmad a/-T7jani dalam tharigat al-
Tijaniyah. Namun hanya memenuhi kebutuan penyehatan jiwa menurut
pandangan kaum rasional belaka. Sebab hasil akhir dari upaya penyucian
dengan penyehatan sangat jauh berbeda. Yang demikian, menunjukkan
betapa sederhananya pemahaman jiwa dalam pemikiran Tofler. Yang
dianggap jauh di bawah pemikiran para sufi. Meskipun para sufi sering
dianggap termasuk orang yang memiliki gangguan delusif versi mereka.
Namun, kalangan sufi dan ablu al-Tharigah justru memandang sisi
kesempurnaan saat melakukan ritual ibadah, kemudian bertemu dengan
hagigat al-ilabiyah. Ini membuktikan sisi perbedaan dengan pemahaman
tentang substansi jiwa yang dimaksud psikiater barat. Mengenai kondisi
jiwa dalam tubuh manusia akan memiliki keunikan. Yakni saat Nafs
kritisnya muncul kepermukaan, sering kali manusia mempertanyakan
dirinya. Inilah yang termasuk membedakan manusia dengan makhluk
hidup lainnya. Hal tersebut yang menunjukkan bahwa manusia
mempunyai jiwa. Aktifitas mempertanyakan diri bukan sekedar
pertanyaan yang membutuhkan jawaban lisan atau tulisan, akan tetapi
lebih membutuhkan jawaban psikologis untuk menjawab pertanyaan
yang erat pengaruhnya ini dengan kinerja psikis. Itulah sebabnya Dr. P.A
Van Der Weij menyatakan bahwa manusia adalah makhluk bertanya,
disaat makhluk lain tidak mampu.?! Dengan jiwalah manusia mampu
mempertanyakan dirinya, sebab hanya dirinyalah yang bermanfaat untuk

BIDR. P.A. Van Der Weij, Grote filosofen over de mens, Exven J. Bijleveld, Utrecht tahun
1972, tetj. Filsuf-filsuf besar tentang manusia, oleh K. Bertens, Kanisius, tahun 2000, hlm.
19.
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mempertanyakannya, serta memahami konsep diri tersebut. Dari
pertanyaan tersebut akan muncul kesadaran moral, kemauan yang gigih
dan berbagai kepuasan. Inilah yang disebut dengan jiwa spiritual yang
digambarkan James. la sempat menulisnya dalam tulisannya tahun
1980.22

Sejalan dengan paham Plato, selain mengadopsi pemikiran
Aristoteles-nya, Mulla Shadra mendudukkan jiwa sebagai unsur rubani
(mistis). Ini sejalan dengan paham Plato yang memanfaatkan pandangan
mistis sebagai salah satu cara untuk memecahkan persoalan pengenalan,
yaitu pra-eksistensi jiwa. Menurut Plato, sebelum lahir manusia (sebelum
mempunyai status badani), kita sudah berada sebagai jiwa-jiwa murni,
yang hidup dikawasan tertinggi. Itulah yang kita pandang sebagai
rubani?3. Dr. Abdu Al-Latif Muhammad Al-Id, mendefinisikan Nafs
sebagai juz yang halus lagi gelap, yang terdapat dalam _A/~Qalbn.
Dengannya akan muncul akblag (perilaku) yang tercela. Sesuai rujukannya
pada surat Ywsuf ayat 53 Yang menyatakan bahwa Nafs itu senantiasa
memerintahkan untuk berbuat keburukan?*. Lain dengan pandangan
Plato, jiwa seringkali dianggap filosof ini sebagai wujud yang terpental
dari daerah yang Maha Tinggi (yang pernah dijadikan tenpat hidup
sebelumnya), sehingga hanya mampu meringkuk dalam penjara tubuh.
Merenungi serta mengembalikan wujud semula menjadi jiwa yang murni
dan beroleh sebuah ketenangan yang dalam wujudnya yang suci adalah
menggunakan jalan kontemplasi?s.

Para sufi, baik kalangan ablu al-Tharigah, maupun bukan, umumnya
melakukan pencerminan diri atas jiwa masing-masing melalu berbagai
cara, dengan bimbingan para guru mereka. Atau bahkan mereka
menemukannya dari temuan spiritual yang dialami saat mencoba
melakukan praktik-praktik hasil ijtthadnya mengenai konsep ma'rifat.
Salah satunya adalah Mulla Shadra melakukannya ketika beliau berada di
Kahak. Atas bimbingan guru-gurunya, ia memperoleh jalan menuju jiwa
yang dinamis dan aktif untuk senantiasa menggapai jiwa yang murni.
Demikian juga dengan Ahmad a/-Tijani saat beliau melakukan safati
pembelajaran tentang aspek mistisnya dengan beberapa gurunya, mulai
dari ‘Ain Madhi, gunung Jabib hingga pulang lagi ke ‘Ain Madhi dan
menemukan futuh dengan Rasulullah SAW pada tanggal 18 Shafar tahun

252R.B. Burns, The self concept, theory, measurement development and behavior, Longman Group
UK Ltd, London, tahun 1979, tertj. Konsep Diri, oleh Eddy, Arcan, 1993, hlm. 8.

253Dr. P.A. Van Der Weij, Grote filosofen over de mens, hlm. 31.

24DR. Abdu al-Latif Muhammad al-I1dd, Si#tn al-Rasail min al-turats al-‘Araby al-Islamy,
Maktubah al-Nahdhah al-Mishriyyah, Mesit, tahun 1981, him. 89.

25DR. P.A. Van Der Weij, Grote filosofen over de mens, hlm. 31
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1214.H. Kegiatan safari tersebut adalah usaha melakukan penyucian jiwa
dengan berbagai metode. Hingga pada akhirnya memperhatikan konsep
al-Hakim al-Turmndzi al-Shufy dan Ibnu Arabi, yang berbicara tentang
hagigat al-Mubammadiyah. Selain beliau juga, kegiatan serupa sempat
dialami Abu al-Hamid a/Ghazali dalam periode pencarian hakikatnya di
Fes. Perilaku ini merupakan tradisi kenabian yang dialami oleh Ibrahim
ASS, Musa ASS, dan Muhammad SAW. Akhirnya mereka menemukan
Sfutuh dengan cara dan hasil yang berbeda. Dan melalui cara demikian,
para sufi lebih yakin dengan kulminasi upayanya menemukan hakikat diri
dan badprat Tuhan-nya.

Para penganut fasawnf?6, diantaranya kaum tarekat, terutama
tarekat Qadiriyah wa Nagsabandjyah memberikan gambaran bahwa, Pra
masuknya jiwa pada jasad, dipandangnya sebagai rwh.Ja memiliki sifat suci.
Kemudian pasca masuknya kedalam jasad menjadi Nafs, mereka menamai
lathifat. Selanjutnya akan menimbulkan ego (kesadaran®7). Pemahaman
ini memberikan paparan bagi kita, bahwa definisi jiwa yang dikemukakan
Ahmad a/-Tjjani memiliki kesamaan dengan pandangan sufi tharigat
gadiriyah dan beberapa filosof seperti Ibnu Sina, Mulla Shadra dan filosof
sebelumnya. Mulla Shadra melengkapi dengan pernyataanya, bahwa rwhal-
awwal adalah al-Qalam al-A’la ( pena Yang Agung, maksudnya ketetapan
Tuhan Yang Maha Tinggi dengan segenap potensi llahiyah yang terdapat
di dalamnya, yang mampu memancarkan sinar kebenaran, sebelum
dipengaruhi oleh faktor syaithaniyah), kemudian, menjelaskan mengenai
mata rantai akal, jiwa yang berada pada kebendaan (bersatu dengan
tubuh), gambaran alami hingga kumpulan jismani?*. Sedangkan Ahmad
al-Tjjani dalam  Tharigat al-Tjjaniyah memandang bahwa jiwa adalah
penutup hiab ilabiyah. Oleh karena itu apabila penutup ini dibersihkan,
maka ketersingkapan zlabiyah akan tampak. Sebab salah hagigat pada
dasarnya ada dua kategori, yakni hagigatdzat al-Mugaddasat dan martabat al-
Liahiyal?>® . keduanya tidak akan tersingkap, bila #afs dalam keadaan tidak
suci.

Ahmad a/-Tijani juga membahas mengenai alasan-alasan tentang a/-
Kamal (posisi sempurna), sebagi bagian dari kondisi Nafs. Antara lain
memahami bahwa kesempurnaan itu lebih umum dari pada gambaran,

256Ajaran, aliran atau salah satu jalan hidup, yang bernuansa mistis, yang memulai
segalanya dengan perubahan jiwa. (Carl W. Ernst, Words of acstasy in sufism, State
University of New York Press. ALBANY, tetj. Ekspresi ekstase dalam sufisme, oleh Heppi
Sih Rudatin dan Rini Kusumawati, tahun 2003, him. 13.

257Kharisudin, A/-Hikmah, hlm. 141.

258Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, Juz VII, hlm. 25.

25DR. “ashim Ibrahim al-Kayaly, .A/-Irsyadat, hlm. 182.
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seperti yang diungkap filosof lain. Jiwa bukan hanya sesuatu yang
melekat pada badan, akan tetapi lebih merupakan bagian dari
kesempurnaan badan. Jiwa lebih dekat pada jinis (genus) ketimbang
nau’(diferentia?®). Ini adalah gambaran analogis dari penunjukkan tentang
jauhnya dari materi.

Mulla Shadra menuliskan hasil petjalan spiritualnya tentang
konsep hikmah, termasuk di dalamnya mengenai a/-Nafs, dalam kitab
yang berjudul A~LAsfar AlArba'ah (populer dengan ALHikmah Al
Muta’aliyah). Di dalamnya membagi jiwa menjadi tiga bagian, yakni jiwa
terendah yang disebut ALNaf A/Nabatiyah (jiwa tumbuhan), jiwa
menengah, yang disebut A/~NafiAl-Hayawaniyah (jiwa binatang), dan
ketiga adalah jiwa termulia, yakni _4/NafsA/~Nathgiyah 27  (jiwa
dialogi/ ‘Ag/ly?%?). Paham ini sejalan dengan tafsiran Syeks Muhyiddin
Ibnu ‘Araby terhadap kata Nafs dalam surat _A~Syams. Beliau
mengungkapkan bahwa Nafs adalah unsur rubani yang dalam berbarengan
dalam kerjanya. Hanya saja jika nilai kegelapan Nafs menutupi r#h, maka
yang terjadi adalah hilangnya ma’rifar dan memahami ‘Arsy al-Rabman.
Akan tetapi keduanya atau salah satunya tidak mungkin untuk
dihilangkan, semua terlahir secara bersamaan. Meskipun A~Ghazali
membagi jiwa menjadi tujubh, yakni wafs Radbiyabh, nafs Mardhiyah, nafs
Kamilah, Muthmainnah, nafs Ammarah dan nafs Lawwamah. Ibnu Sina
membagi menjadi tiga, yakni zafs al-Hayawaniyah, nafs Nabatiyah dan nafs
Insaniyah.  Kalangan — Qadiriyah  sejalan  dengan  Nagsabandiyab,
menggunakan pembagian jiwa menurut al-Ghazali. Akan tetapi pada
pemikiran Ahmad bin Muhammad a/-Tjjani dalam Tharigat Tijaniyah, tidak
dijumpai pembagian jiwa. Hanya saja dari beberapa pandangan seperti
Mulla Shadra, Ibnu Sina dan kalangan Qadiriyah, tampak dibahas secara
acak (tidak sistematis). Bahkan Ibnu Sina mengemukakan tentang tiga
martabat Nafs, seperti dikemukakan Mulla Shadra, yakni Nafsal-nabatiyab,
yang berfungsi sebagai penyempurna awal dari jisim yang alami dalam
aspek kehidupan yang memiliki potensi nama, makan dan konglomerasi,

260 Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmabh, Juz 9, hlm. 7.

201 Atabik Ali dan Ahmad Zuhdi Mudlor, mengartikan nathig dengan “berkata“yakni
mengemukakan kesan dengan lisan, atau mampu berbicara atau berdialog. Kamus al-
Ashri, Yayasan Ali Maksum, Yogyakarta, tahun 1996, him. 1880.

202Muhammad Idris Abdu al-Rauf al-Marbawy, Kamus Idris Marbawy, t.t, Darr al-Fikr, hlm
324. Mengartikan nathiq dengan berpikir, atau berakal. Maka bayawan al-nathiq, diartikan
sebagai binatang yang berakal atau berakal. Demikian pula dengan ilwu manthiq, ialah
didiplin ilmu yang melakukan sesuatu, atau menggunakan kinetja pikir / akal sebagai
unggulannya. Hal ini akan mendapat kesulitan, apabila didefinisikan bahwa manusia
adalah hewan yang akal. Kemudian dikaitkan denganorang yang telah mengalami hilang
akal, apakah masih dinamakan manusia atau tidak.
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Nafs al-hayawaniyah, yakni penyempurna jisim yang alami dalam aspek
kehidupan yang memiliki potensi ter-indera atau menggunakan
inderanya, bergerak atas dasar kehendak, dan Nafs al-insaniyabh, ialah
penyempurna awal dari jisizz alami pada aspek kehidupan yang memiliki
potensi ta’agqul (memberdayakan akal) dan idrak
(wawasan/pengetahuan) 203, Bahkan pada perkataan berikutnya, Ibnu
‘Arabi mengidentifikasi Nafs. la memahami adanya tiga kekuatan unsur
Nafs, yakni  ALQuwwab  Al-Hayawaniyyah  (kekuatan  binatang),
dilambangkan dengan kata .A/~Sama,?6* Al-Quwwah al-Nathigah (kekuatan
berpikir dan berdialog), dan ketiganya adalah yang ada pada antara
binatang dan makhlug berpikir, yakni A~Quwwah Al-Nabatiyyah (Kekuatan
tumbuhan)?%, Pada pembahasan ini, Mulla Shadra banyak terpengaruhi
atau terilhami oleh pemikiran Ibnu ‘Araby dan Ibnu Sinn saat mencoba
mengurai bagian dari jiwa. Ini membuktikan bahwa orisinalitas
berpikirnya saat membagi Nafs menjadi substansi, itu ada pada tingkat
manhaj. Sedangkan pada temuan akhirnya mereka mendapatkan hasil
yang sama itu merupakan hal yang umum dalam pemikiran. Demikian
juga dengan pemikir Eropa yang terpengaruh oleh pemikiran Yunani
mengenai pembahasan jiwa dan kerjanya. Selanjutnya, syaikh Ahmad al-
Tijani dalam tharigat al-Tijaniyah menunjukkan atau memperkuat paham
anutan spiritualnya tentang Nafs yang dikemukakan Ibnu ‘Arabi dan
Ibnu Sina dan a/-Hakim al-Trumudzi al-Shufi. Bahkan hampir sejalan
dengan pemikiran Mulla Shadra, karena sama-sama belajar dati konsep
Ibnu Arabi.

Apabila dianalisis sepintas, ide tentang pemahaman mengenai
bagigat al-Mubammadiyah yang diusung oleh Ahmad a/-T7jani dalam tharigat
al-Tijaniyah sepertinya bukanlah ide original. Melainkan mengacu pada
pemikir sebelumnya, yakni  alTwrmudyy. Namun, al-Turmudyy tidak
banyak membicarakan teknis mendapatkannya. Demikian juga dengan
paparan yang diunggah Ibnu Arabi dalam karyanya yang berjudul Futubat
al-Makiyah. Tampak Ibnu Arabi hanya menjelaskan konsep a/-Turmudzy.
Atau dimungkinkan Ibnu Arabi mendapatkannya secara tersenditi, akan
tetapi memiliki kesamaan konsep dengan a/Turmudzy. Akan tetapi Ahmad
al-Tjjani lebih menunjukkan tafsiran yang berbentuk perilaku, sebagai
turunan dari konsep di atas. Yang dianggap menarik bagi penulis, bukan

263Muhammad Kamil al-Hurt, Ibnn Sina hayatubu wa falsafatubn, Darr al-Kutub al-Ilmiyah,
Beirut, Lebanon, tahun 1991, him. 41.

264Pada pemahaman umum, diartikan langit. Akan tetapi dalam pendekatan tasawwuf,
Ibnu ‘Araby menterjemahkannya menjadi @/-Rub al-Hayawan.

205Muhyiddin Ibnu ‘Araby, Tafsir al-Qur'an al-Karim, Intisyarat Nashir Khasiru, Qum, t.t,
hlm. 212.
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hanya ide baqgigat al-Mubammadiyah-nya saja. Tetapi Syaikh Ahmad al-Tjjani
menurunkannya dalam bentuk pengamalan yang dijadikan metode
menggapai hagiqat al-Mubammadiyah. Bahkan al-Tjjani menambahkan
tahapan awalnya adalah mengamalkan shalawat fatih dan janbaratu al-
Kamal. Dan dua shalawat ini dijadikan kegiatan rutin untuk melakukan
penyucian jiwa, dengan harapan pemahaman bagigat al-Mubammadiyah
tidak hanya dipahami dalam bentuk konsep. Melainkan sebagai temua
spiritual. Ide a-Hakim al-Turmndzi dalam kitab Hikmat al-Auliya dan Ibnu
Arabi dalam kitab Futuhat al-Makiyyah juga diadopsi Ahmad al-Tijani
dalam memahi jiwa. Bahkan beliau kaitkan dengan konsep hagigat al-
Mubammadiyah. Lebih jauhnya, hagigat al-mubammadiyah dijadikan metode
untuk menggapai ma’rifatullah. Dan secara otomatis segala hal yang
berkaitan dengan kemunculan pemahaman mengenal hagigat al-
Mubammadiyah diajarkan kepada zkbwan al-Tjjani. Lebih spesifik lagi,
Ahmad a/-Tjjani dalam tharigat al-Tijaniyah, menyertakan bacaan Shalawat
sebagai metode untuk mendapatkan hagigat al-Mubammadiyah. Hal ini
terdapat kesesuaian dengan konsep Qadiriyah yang menyatakan kewajiban
atas pembacaan shalawat, untuk mendapatkan syafa’af, termasuk
pertemuan dengan Rasulullah SAW dalam keadaan tidur atau jaga.266
Kejadian tersebut bukan hal baru pada dunia Islam. Tetpi merupakan
suatu bentuk apreseasi dari Tuhan, akibat status dirinya yang menjadi
hamba Tuhan sejati. Hal tersebut bisa digolongkan pada bentuk garamat
atau ma'unat. Karena kedekatannya dengan Allah “Azza wa Jalla. Ini
terjadi pada ulama bernama Abu Abdillah a/-Syafi’Z, menyebutkan bahwa
dampak dari banyaknya membaca shalawat atas Nabi Muhammad SAW
adalah terjadinya pertemuan beliau dengan Nabi SAW saat mimpi.2¢7
Sejalan dengan pemikiran gyaikh Ahmad Kabir a/-Rifa’s, dalam tharigat al-
rifai’iyah. Beliau menggunakan shalawat asbaqiyah sebagai bagian dari
metode trans dalam memasuki fana’.

Pemikiran Mulla Shadra, menyatakan bahwa jiwa memiliki
kekuatan besar tentang  guwwah al-idrak (kekuatan pengetahuan),
tampaklah bahwa jiwa mempunyai daya kognitif. Sifatnya pasif dan
sebagai daya penggerak saja, guwwah al-hayawaniyah (kekuatan hewani).
Kekuatan ini mulai menyempurnakan jiwa tumbuhan yang bersifat pasif
kepada kekuatan aktif pada binatang. Maka jiwa kebinatangan inilah yang

266Muhammad ‘Aly Baidhawy, al-Safinatn al-Qadiriyyatn li al-Syaikh ‘Abdu al0Qadir al-Jailany
al-Hasany, Darr al-Kutub al-Ilmiyah, Beirut, Lebanon, tahun 2002, hlm. 132. Mengutip
nperkataan Ishaq al-Syathiby dalak syarah al-Fiyah.

207Abu Abdillah Muhammad bin Musa bin al-Numani a/Mazani al-Markasyi, Misbah al-
Dzalam fii al-Mustaghitsina bi al-kbairi al-anam ‘alaibi al-shalatn wa al-salam fii al-yagdzati wa
al-manam, Datr al-Kotob al-Ilmiyah, Beirut, Lebanon, t.t. hlm. 227.

132



nantinya akan disempurnakan dalam kekuatan manusia. Dan guwwah al-
nathgiyah (kekuatan manusia itu sendiri), yang kesemuanya menjadi basis
kekuatan sempurna. Bagi Ahmad a/-Tjani, semua kekuatan yang ada
pada jiwa diorientasikan pada kemampuannya untuk membuka hjab
antara manusia dengan Tuhan. Maka Ahmad a/Tjani memahami bahwa
pengaruhnya akan dapat dirasakan melalui bagigat al-Mubammadiyah.
Adapun untuk mendapatkan hagigat al-Mubammadiyah, diperlukan adanya
Sfutuh dengan Nabi SAW secara mimpi ataupun fufuh secara langsung.
Namun jika a/-Ghazali, Abdul Qadir a/-Jailani dan Mulla Shadra tidak
menceritakan tentang zrfani melalui hagigat al-Mubammadiyah. Maka syaikh
Ahmad a/-Tijani memberikan acuan untuk mencapai futuh dengan
Rasulullah SAW. Beliau berpandangan bahwa, shalawat akan membawa
pertemuan spiritual tersebut hingga mencapai futuh. Karena shalawat
diyakini sebagai wahana memunculkan kemuliaan hakiki. 26 Pemikiran
Ahmad al-Tijani dalam tharigat Tijaniyah, jiwa merupakan unsur penting
bagi keberhasilan futnh dengan Rasulullah SAW, yang akan mendamping
kehidupannya agar tidak menyimpang dari ajaran atau keyakinan tauhid
yang tepat. Dan melalui cara pemeliharaan serta penyucian jiwa ini, akan
lebih cepat mendapatkan futuh. Oleh sebab itu pula, keberadaan jiwa yang
suci dinilai mampu menggerakkan badan menjadi gerakan yang sesuai
dengan syari'at. Kekuatan ini yang banyak diklaim sebagai a’lnsan al-Kansil
seperti sebelumnya sepat diungkap oleh a/-[illy.

Beberapa pandangan maufassir seperti Ibnu Jarir al-Thabary, Ibnu
Hazm dan a/-Qurthuby mengomentari ayat al-Qur’an yang berbunyi :

e DSy g5 A e 1Sl 3
Kata “Nwr” dalam ayat diatas dipahami sebagai “cahaya” yang
berkonotasi Nabi Muhammad SAW. Bahkan merujuk pada perkataan Ali
bin al-Husain bin Ali, dari ayahnya, yang diriwayatkan dari kakeknya,
yang menyebutkan artinya; “Keberdaanku adalah cabaya di hadapan Rabb-
ku”. Cahaya dimaksud adalah Nur Mubammady?© Hampir sama dengan
pemikiran Mulla Shadra, tentang kekuatan zafs. Hanya saja Mulla Shadra
menamai guwwah (kekuatan) pada Nafe (jiwa) dengan istilah yang
bervariasi, antara lain; A~-Quwwah, Al-Kamal, dan Al-Shurah. Dinyatakan

268 Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmalh al-Munta'aliyab, juz. 9, hlm. 5.

269‘Ashim Ibrahim al-Kayaly, Syaikh, DR. A~lrsyadatn al-Rabbaniyah bi al-Futubat al-Ilabiyah
min faidh al-Hadrati al-Abmadiyah al-Tijaniyah. Book Publisher, Beirut, Lebanon, tahun
2015, hlm. 78.

270 Muhammad ‘Alawy al-Maliki a/-Hasany al-Maky, Muhammad al-Insan al-Kamil, Khadimu
al-Ilmi al-Syarif al-Biladi al-Haram, T.K. t.t, hlm.11.
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sebagai ALQuwwah karena Nafi mampu memberikan kekuatan yang
mampu mendorong pergerakan untuk menciptakan pekerjaan, baik yang
mahsusat (inderawi) maupun yang »a 'qulat (dalam akal). Dalam pemikiran
Ahmad alTijani dikenal dengan Jissipat dan  ma’nawiyat. Kemudian
diproyeksikan pada gambaran kesempurnaan yang dimiliki pula oleh
kelompok nabati dan hewani. Al-Kamal, karena Nafs ditaqdirkan sebagai
penyempurna dari naluri, yang sebelumnya masih terdapat kekurangan.
Maka saat bersemayamnya Nafs pada badan, kedudukan badan menjadi
sempurna karenanya. Dan sekaligus memunculkan kinetja Nafs menjadi
dapat dipergunakan sebagaimana layaknya yang kita pandang. Kemudian
al-Shurah, Mulla Shadra mengutip kebanyakan filosof mushim, yang
menyatakan bahwa ia adalah naluri yang tergambarkan (pengambarannya
melalui jasad). 2™ Saat memaparkan idenya tentang Nafsal-hayawaniyah
(Nafs yang memiliki guwwabh al-idrak/kekuatan pengetahuan?’2, yang juga
memiliki potensi untuk bergerak berupa sebuah pekerjaan?7), Mulla
Shadra sependapat dengan panutan spititualnya, yakni Ibnu ‘Arabi. Beliau
juga menyatakan bahwa Nafs al-bayawaniyah merupakan kekuatan naluri
yang menggerakkan jasad, dengan demikian ahli syari’at dan ahli ilustrasi
menyebutnya dengan Nafs saja?’*. Maka pada kalangan Tharigat al-
Tijaniyah, penidikan tethadap nafs al-hayawaniyah pada manusia, dilakukan
dengan jalan menurunkan konsep akblag al-Karimah menjadi wujud
perilaku yang mulia pula. Dengan standar bermanfaat bagi seluruh alam,
dalam cakupan nilai kebenaran menurut pandangan Tuhan.

Kemudian Ibnu ‘Araby juga mengkaitkan dengan tafsir surat A/
A’la ayat 14, vyang artinya “Sesunggubnya beruntunglah orang yang
membersibkan diri (dengan beriman)”, ialah orang-orang yang membersihkan
Nafs-nya dari sifat-sifat dzalim, sehingga Nafsi-nya menjadi sempurna,
seperti sebelum bersatu dengan jasad (ketika masih berbentuk 7). Itulah
yang dimaksud dengan A/Kamal versi Ibnu ‘Araby 275 dalam
memposisikan Nafs dalam jasad. Demikian pula dengan pandangan
Ahmad a/-Tijani, menganggap bahwa posisi kamaliyat bagi manusia adalah

271Shadra al-Mutaallihiin, @/-Hikmah al-Munta'aliyab, juz. 9, hlm. 7.

212Kekuatan  al-ldrak (pengetahuan), merupakan salah satu unsur yang memberikan
kekuatan pada jasad. Inilah yang dimiliki oleh kekuatan hewani, yang terdapat dalam
nafs. Pada kekuatan tersebut terdapat sifat a/-T/mu. Sifat yang demikian, dinilai Mulla
Shadra sebagai salah satu institusi zafsaniyah yang dengannya akan mampu membukakan
segala sesuatu. Bahkan beliau menambahkan tentang a/- T/mu, sebagai istilah dalam ilmu
Islam, yang kaya akan 7z’ dan makna (Shadra al-Mutaallihiin, Mafatib al-ghaib, Loc. Cit,
him. 261).

23Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmalh al-Munta'aliyab, juz. IX, hlm. 9.

274 Muhyiddin Ibnu ‘Arabi, Tafsir al-Qur'an al-‘Adzim, hlm. 812.

215Muhyiddin Ibnu ‘Arabi, Tafsiral-Qur'an al-‘Adzim, hlm. 798.
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kemampuan dirinya untuk ma'rifat billah. Sebagai jembatan ma’rifat billah
adalah ma’rifat bi al-Nuri Mubhammad. Yang tiada lain adalah memahami
bagigat al-Mubammadiyah. Keberadaan jiwa yang suci, merupakan sarat
mutlak bagi kehadiran hagigat al-Mubammadiyah persepektif tharigat al-
Tijaniyah. Muhammad sebagai sosok makblug Allah yang terbuat dari
cahaya Tuhan, memancar menjadi hagigat semua makhlug Allah. Maka
ketika Nur Mubammad memancar sebagai sosok magam bathin Muhammad
bin Abdullah, maka keberadannya menjadi tidak bisa terlepaskan
kembali. Pernyataan ini seiring dengan pemahaman salah seorang Syaikh
al-Islam wa Ghautsi al-Zamankalangan Tharigat al-Tjjaniyah yang bernama
Ibrahim Aniyas.?’6

A-Nafs (jiwa) juga dipandang sebagai organ ruhani yang memiliki
kemampuan sebagai alat untuk menggapai posisi dabiyah. Yang
dengannya menjadi paham akan semua yang berkaitan dengan sejumlah
rahasia Tuhan. Namun fungsinya menjadi berkurang, ketika jiwa dikotori
dengan ma’shiyat (pelanggaran). Pelanggaran ini yang sering disebut
dengan dosa. Dan kehendak besar yang bersifat syabwati menjadi perlu
dipisahkan antara gyabwat postif dan negatif. Oleh sebab itu, maka
kebersihan nad kesucian #afs menjadi kondisi yang harus tetap dijaga oleh
setiap manusia. 27Mulla Shadra mengilustrasikan pada seorang nakhoda
yang mengendalikan perahu 278 . Sebuah perahu dianggap kurang
sempurna ketika nakhoda tidak ada. Demikian pula dengan jasad. Jasad
yang menyendiri tanpa Nafs, akan menjadi mati. Lain halnya dengan Nafs
yang tanpa jasad, maka akan hidup. Sebab itu tiada lain adalah r#h, yang
akan kembali menuju Tuhan. Sebab saat kembali menuju Tuhan, itu
bukanlah jasad, akan tetapi Nafs. Ini sesuai dengan firman Allah ‘Agza wa
Jalla yang tertuang dalam surat .4/-Fajr ayat 23. Ibnu Arabi me-#afsir-kan
kata a/-Nafs yang diperintahkan Allah untuk kembali, itu adalah Nafs yang
telah tenang (tidak disertai bingung). Nafs yang di dalamnya telah dipadati
keyakinan, serta mendapat 7idha Allah, karena mereka me-7idha-i Allah.
Karena tidak akan mendapatkan rdba Allah, tanpa me-ridbai-Nya.
Tlustrasi tersebut, juga mendukung pernyataan a/-Hakim al-Turmudzy
dalam kitab Kbatmn al-Auliya, menyebutkan bahwa istilah &batmu al-Anliya
adalah sebutan untuk manusia pilihan, yang karena kesucian dirinya,
hingga mendapatkan anugerah dari Allah, untuk bertemu dan

276]brahim Aniyas, ai-Hajj al-Syaikh, Al-Dawawinn al-Sittu, Darr al-Hisam Li al-Nasyri wa
al-Tauzi’, Kairo, tahun 2010, him. 121.

277Syamsuddin Abil al-‘Abdillah bin Qayyim al-Zaujiyah, a’Jawabn al-Kafi liman saala ‘an
al-Da-i wa al-Dawa-i, Darr al-Fikr, Beirut, tahun 2003, hlm.90.

278Shadra al-Mutaalihiin, a/-Hikmahal-Muta'aliyah, hlm. 7. Beliau memasukkan ilustrasi,
yang berbunyi : “keadaan nafs pada jasad, bagaikan seorang raja di sebualb negara‘“.
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mendapatkan keterdampingan Rasulullah SAW. ALTwrmudzy secara
spesifik menyebutkan bahwa orang yang mendapat predikat ini adalah
hanya satu dalam alam. Bukan satu untuk setiap jaman.?” Hal ini
menunjukkan adanya manusia pilihan setelah Nabi SAW, yang bukan
sebagai Nabi SAW sebagai Nabi Syari’at. Namun lebih kepada predikat
dirinya sebagai auliya. Dan puncak tertinggi dari ke-wali-an adalah &batmn
al-wilayah. Predikat ini pula yang diraih syaikh Ahmad a/-Tijani, hingga
memiliki kemampuan untuk memasuki predikat a~Akblag al-llabiyab.
Oleh sebab itu, maka seseorang yang telah mendapat predikat wali
khatam, harus mengajarkan kepada setiap orang untuk tetap memelihara
jiwa dan mensucikannya melalui berbagai cara. Salah satunya adalah yang
ditawarkan oleh Ahmad a/-Tjjani dalam tharigat Tijaniyabh. ALTurmndzy
memberikan gambaran, bahwa setelah memenubhi sarat-sarat sebagai wali,
akan memunculkan akblag al-llabiyah, dan disebut sebagai a/-Wali al-
Hamid. > Kemudian, sering terdapat kekeliruan dalam pemandangan,
bahwa seorang wali itu mendapatkan anugerah dari Allah secara
langsung, sedangkan para Nabi mendapatkan anugerah melalui
perantaraan Malaikat. Sesungguhnya, seseorang tidak akan mendapatkan
anugerah kewalian, kecuali dengan perantaraan Rasul.?s!

Selain tiga alquwwah yang terdapat pada Nafs (quwwab al-
bayawaniyah, gquwwab al-nabatiyah dan quwwab al-insaniyah), Mulla Shadra
mengidentifikisai Naff menjadi substansi yang lebih rinci lagi, yakni,
pertama, Nafs al-Rabmani, yakni jiwa permulaan, sebelum masuk kedalam
Jjasad (tubuh). Naluri Naff ini selalu berbuat kebajikan, schingga
menjadikan derajatnya menjadi termulia diantara serangkaian Nafs.
Karakteristiknya, tercegah dari perbuatan-perbuatan rendah, seperti hawa
dan dzulmah?? ( kegelapan dan kesesatan). Berbeda dengan pemikiran a/-
Razi tentang jiwa binatang, ia memahami bahwa realitas binatang bukan
tidak memiliki rasa dan alat kendali. Akan tetapi lebih ditekankan pada
perhatian jiwa terhadap gerakan-gerakan jasad yang dijadikan sebagai
motivasi, sehingga terjadi tingkat kesadaran. Tetapi dalam jiwa ini tampak
bergerak tanpa kendali. Pada dasarnya a/-Raz/ hampir sepaham dengan
Mulla Shadra ketika menilai jiwa itu sendiri sebagai entitas tunggal, yang
memiliki kemampuan mendengar, merasa, mencicipi, menyentuh, daya

279 Abdullah Muhammad bin Aly bin al-Hasan a/-Hakin al-Turmudzy, al-Syaikh, Kitab
Khatmn al-Anliya, Maktabah al-Katsulaikiyah, Beirut, t.t, hlm. 479.

280 Abdullah Muhammad bin Aly bin al-Hasan al-Hakim al-Turmudzy, al-Syaikh, Kiztab
Khatmn al-Anliya, Maktabah al-Katsulaikiyah, Beirut, t.t, hlm. 479.

281 Abdullah Muhammad bin Aly bin al-Hasan al-Hakim al-Turmudzy, a/-Syaikh, Kitab
Khatmn al-Anliya, Maktabah al-Katsulaikiyah, Beitut, t.t, hlm. 501.

282 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsiral-Qur'an al-Karim, Juz VII, hlm. 25.

136



hayal daya pikir?3 dan sejenisnya. Quwwah Rabmani atau Nafs al-Rabmani
dinisbatkan Mulla Shadra pada a~Malaikatu al-Mugarrabun?$*. Jiwa ini
merupakan jiwa awal sebelum terpental pada derajat Nafs lainnya.
Keadaanya adalah suci dari segala tindakan rendah dan kasar. Dalam
pemahaman kaum tarekat Qadiriyah wa Nagsabandiyah disebut Nafs al-
muthmainnah, (Dr. Abdu al-Latif mengggolongkan Nafs ini pada Nafs al-
khashshn al-kbas (spesial?®>). Keadaan Nafs ini berwujud tenang, yang
diterangi oleh cahaya nurani, hingga bersih dari sifat tercela, serta penuh
stabil dalam kesempurnaan. Dan diyakini sebagai starting poin menuju
tingkat kesempurnaan, hingga sa/iké yang meniti tangga ini merupakan
salif yang sedang meniti tangga hakikat?6. Meraih kondisi muthmainnah,
kalangan Tharigat al-Tijaniyah, lebih mengutamakan kebersamaan dengan
rutinitas ruhani bersama Tuhan, tanpa mengesampingkan kegiatan
bermasyarakat. Jadi dipandang keliru jika melakukan kebersamaan
dengan Tuhan, hanya ditafsirkan sebagai gerakan penyendirian belaka.
Meskipun demikian i&hwan a-Tharigat al-Tijaniyah, melalukan serangkaian
ritual guna menggapai kondisi muthmainnah. Hingga benar-benar
mendapatkan kenyaman jiwa. Yang berbuah relaksasi ruhani, yang
berdampak pada ketersingkapan spiritual, menguak tabir hagigat al-
Mubammadiyah.

Nafs al-Muthmainnah, juga merupakan rub al-idbafi yang mempunyai
banyak hakikat dan shurah yang tersembunyi yang merupakan ‘ayn al-
tsabitah (dzat yang tetap) pada Allah. la dinamakan Nafs al-Rabmani,
karena persamaan dengan Tuhan. Oleh sebab itu Abu a/-Fadh al-Tragy
menyatakan bahwa Nafs adalah  “bismillah®, Tanafus (bernafas) adalah
Rabman dan Nafs sendiri adalah Rabim. Syaikh Junaidi al-baghdadi
mengatakan bahwa Nafs-nafs itu adalah dzar Allah ‘Azza wa Jalla. Karena
kesucian Nafs ini akan selalu memberikan dorongan kebajikan. Berbagai
jenis kegiatan positif akan bermunculan jika Nafs ini telah terbina baik
dari seorang manusia. Karena karakternya memang seperti itu. Dominasi
sifat baik yang selalu ada pada kondisi Nafs al-Muthmainnah adalah, al-
Juud, yakni sikap tidak kikir terhadap harta benda selama kepentingannya
untuk kemajuan agama Allah. Selanjutnya alTawakkal, yaitu nilai
kepasrahan diri atas segala yang berkaitan dengan dirinya, karena yakin
tidak akan ada yang mampu menyelesaikan persoalan dengan sebaik-
baiknya tanpa pertolongan Allah, yakni sikap tidak kikir terhadap harta

283 A/-Imam al-Razy, Tafsir al-Fakbru al-Ragy, hlm. 93.

284 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, Juz V1.

285 DR. Abdu al-Latif, Si#tu al-Rasail min al-turats al-‘Araby al-Islamy, hlm. 90.
286 Kharisudin ‘Aqib, A/~Hikmab, hlm. 148.
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benda selama kepentingannya untuk kemajuan agama Allah. Kemudian
al-lbadat, yakni berbuat sesuatu yang bernilai penghambaan pada Sang
Khalig, tanpa harapan sedikitpun (dilakukan dengan benar-benar bersih
dari harapan). Lalu a/-Synkru, ialah rasa terima kasih dengan sebab ia telah
dianugerahi nikmat, yang diwujudkan dengan perbuatan bermanfa’at
untuk kepentingan ajaran agama Allah “Azza wa Jalla. Berikutnya adalah
al-Ridha, ialah sikap menerima akan hukum-hukum atau ketentuan Allah
yang telah diberikan serta dirasakan oleh dirinya. Terakhir adalah o/
Khaswat, yakni rasa takut saat mengerjakan maksiat. Kekhawatiran ini
terjadi akibat takut tidak lagi mendapatkan Rabmat serta Nimat dari
Allah?%7,

Mematikan  Nafs  al-muthmainnah, memberikan peluang untuk
menghidupkan Nafs al-bayawaniyah, yang ber-karakter selain bergerak dan
berbuat sesuatu, juga sering memunculkan karakter negatifnya, yakni
menghalalkan segala cara demi kehendak a/-hawa-nya. Pada bahasan
keperawatan jiwa yang bersifat klinis, disebut sebagai gangguan emosi
dan afek yang ditandai dengan kemunculan eforia, elasi, ecksaltasi,
inappropriate, rigid, emosi labil, cemas, depresi, ambivalensi, apatis dan
emosi yang tumpul.?®® Dalam menyikapi hal ini, Syaikh Ahmad al-Tijjani
mengenalkan riyadbab shalawat al-Fatib dan shalawat |anbaratu al-kamal,
sebagai “kunci” untuk membukakan solusi mengatasi masalah yang
ditimbulkan oleh jiwa kebinatangan. Sebab pelatihan tersebut diyakini
sebagai pembuka jalan menuju pemahaman hagigat al-Mubammadiyah.
Seseorang yang telah mampu menggapai waqamat ini, dapat dikategorikan
sebagai manusia suci jiwanya, yang telah berhak mendapatkan syafz’ar dari
Rasulullah SAW. Bahkan lebih baik lagi, yakni akan menunjukkan
perilaku yang terpuji dalam pandangan Allah. Serta mendapatkan
maqamat tertinggi dalam derajat kemanusiaan, akibat dari pengabdian
yang didasati rasa syukur pada segala nikmat dari Allah.28% Oleh sebab
itulah, maka dalam hal ini shalawat diyakini “password” untuk mendapatkan
pemahaman tentang baqgigat al-Mubammadiyah.

Shalawat diyakini Ahmad al-Tijani dalam tharigat al-Tijaniyah sebagai
salah satu bacaan yang di dalamnya bukan sekedar mengandung makna
atau arti bahasa yang luhur. Atau sebagai amalan yang diharuskan oleh
Nabi Muhammad SAW, namun kalangan i&bwan al-tharigat al-Tijaniyab
meyakini sebagai bacaan mengandung vibrasi iabiyah, yang berdampak

287 Kharisudin ‘Aqib, A/~Hikmab, hlm. 149.

288 Tyus Yosep, S.Kp., M.Si, Keperawatan Jiwa, Aditama, Bandung, tahun 2013, hlm. 88.

289 Yusuf bin Isma’il al-Nabhany, Afdbalu al-Shalawat ‘ala sayyidi al-sadat, Darr al-Kutub al-
Islamiyah, Jakarta, tahun 2004, hlm. 40-41
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pada penguasaan alam ruhani. Bahkan hingga ketersingkapan hagigat
ruhani. Keberadaan nafs al-Muthmainnah sendiri akan berdampingan
dengan nafs al-Radhiyah. Dalam kerjanya lebih menitikberatkan pada kerja
ruh (spitit). Nafs ini juga dipengaruhi oleh kondisi algalb, yang
mempertimbangkan nilai benar dan salah. Dan setelah didapatkan
sebuah kesimpulan kebenaran, maka kebenaran yang diperbuat adalah
akblag al-karimah.?*° Nafs al-Muthmainnah akan mampu menangkap sinyal
tlabiyah yang ditimbulkan oleh vibrasi bacaan shalawat.

Kedna Nafs al-Insani. Nafs ini merupakan perpaduan dari Nafs
hayawani, nabati dan rabmani. Akibatnya al-insan akan mempunyai potensi
untuk peka dalam perasaan, naluri dalam bertindak, serta harapan untuk
selalu membersihkan dan menyucikan diri dari segala kesalahan dan
kekeliruan perilaku. Jika jiwa telah berpisah dari jasad, maka akan putus
juga segala hal yang berkaitan dengan pekerjaan fisik, pekerjaan bathin
dan berbagai fungsi jasad*! Istilah Nafs al-insani yang dipakai oleh Mulla
Shadra dalam bukunya, pernah dipakai juga oleh Syekh Nur al-Diin A/
Raniri. Bahkan beliau menyamakan istilah di atas dengan ruhinsan:.
Eksistensinya sebagai hakikat manusia yang telah mengetahui seluk beluk
ma’rifabdzat Allah. Syekh Nur Al-Diin A/Raniri mengutip pemahaman
ulama yang dinilai beliau sebagai ahli hakekat?2. Sedangkan pendapatnya
bukama, menurut A-Raniri, Nafs di atas dinamai Nafs al-nathigah (jiwa
yang berakal) yang telah mendapatkan segala sesuatu. Kesan perbedaan
itu oleh A/-Raniri dianggap sebagai perbedaan redaksional, pada dasarnya
merupakan sesuatu yang sama, bahwa Nafs al-insani adalah Nafs al-
nathigah. Nafs al-Insani juga diyakini memiliki potensi untuk selalu
merusak serta melupakan kebajikan. Itulah sebabnya dalam al-Qur’an
sering disebutkan kalimat a/’Insan yang dikonotasikan dengan kondisi
keburukan. Jiwa énsani inilah yang kemudian diperlakukan pensucian, agar
tetap dalam kondisinya sebagai jiwa alinsan al-kamil. Jiwa insani
(manusiawi), juga dinilai mengandung beberapa potensi, yakni karater
kebaikan, dosa, kesucian dan kejahatan. Inilah yang dinilai seorang sufi
besar dati tarekat Nagsabandiyah-Haggani di Amerika Serikat sebagai

290 ‘Aly Harazim bin Ibnu al-‘ArabiSayyid, Jawabirn al-Ma'any wa bulugh al-amany fii faidbi
sayyid 1bnn al-‘Abbas Abmad al-Tjjani, Khadim al-Thariqat al-Tijaniyah, tahun 1984, t.p,
juz 2, hlm. 127.

291 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, hlm. 211.

292 Al-Raniri, tidak menyebutkan madzhab serta nama tertentu yang dikategorikan ulama
hakekat dan ulama hikmah yang dimaksud.
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“pakaian spiritnal‘?* Jiwa ini oleh Mulla Shadra dinilai sebagai #au’ yang
di dalamnya terdapat pilihan dan kewajiban. Ialah wilayah pokok yang
berada di antara Malaikat dan Syaithan, yakni berada antara dua potensi
kebaikan dan keburukan. Pendapat ini merujuk pada pemikiran Ibnu
Arabi juga, sama seperti syaikh Ahmad al-Tjjani dalam tharigat al-Tijaniyab,
yang menafsirkannya dengan sebuah kegiatan yang mampu membuka
hijabbagigat al-Mubammadiyah. Konsekuensinya, manakala al-guwwah al-
khoiriyah (potensi kebaikan) lebih besar, manusia akan selalu berjiwa baik
(shalih), sedangkan jika alguwwah al-syarriyah (potensi keburukan)
mendominasinya, maka menumbuhkan sifat-sifat tercela. Pada Nafs a/-
insaniyah inilah, manusia memperoleh malaikat?**“pertumbuhan®>“ yang
diharuskan untuk senantiasa menyucikan, membersihkan serta
menjaganya dati al-Syayathin (Syaithan-syaithan). Demikian pula dengan
kewajibannya untuk mempersempit wilayah syasthan ini dalam jiwa
seseorang?,

Manusia yang menyandang predikat a/-Insan, adalah yang telah atau
dalam keadaan melupakan eksitensi dirinya dan Tuhan. Oleh sebab itulah
kalimat “insan” dalam al-Qur’an lebih banyak yang menunjukkan keadaan
manusia sebagai makblug yang melupakan dirinya. Seperti dzalim, bodoh,
keluh kesah, menolak kebenaran, merugi dan lain sebagainya. Untuk
itulah dilakukan proses penyucian jiwa. dengan menyucikannya, maka
jiwa insani akan meningkat derajatnya menjadi #/~Nas (yakni manusia
yang diberikan wahyu atau petunjuk Tuhan, agar lebih jelas

2938yaikh Muhammad Hisyam Kabbani, Anggeles Univeild : A sufi perspective, Kazi
Publication, Inc, Chicago, tahun 1995, tetj. Dialog dengan para Malaikat, oleh Nur Zain
Hae, Hikmah, Jakarta Selatan, tahun 2003, hlm. 10.

2%Malaifat adalah, harapan seluruh umat manusia. Mereka merupakan sumber cahaya
dan energi penciptaan. Fungsinya untuk melayani Tuhan. Malaikat mampu mengambil
posisi setiap makblug, di samping dirinya. Kemampuan lainnya, yakni membentuk
dirinya dalam realitas fisik yang kasar ataupun yang halus. Keberadaannya adalah ghaib.
Dan lingkungan hidupnya adalah jannatiyah (Syurgawi). Mereka lebih banyak di luar
bumi dari pada di bumi. Berdasarkan surat a’Isra ayat 95. Yang attinya : “Katakanlab,
kalan ada Malaikat-malaikat yang berjalan sebagai penghuni bumi, niscaya Kami turunkan dari
langit kepada  mereka, satn Malaikat yang menjadi Rasuf* Malaikat juga berperan sebagai
pengambil yang tiada henti atas harapan makblug, siang dan malam. Adapun peluang
Hawa dan Syaithani, tidak pernah mereka hiraukan. Sehingga tetaplah mereka pada
posisinya sebagai makhiug suci (Syaikh Muhammad Hisyam Kabbani, ibid hlm. 3.

295Malaikat, sebagai bentuk jamak dari kata malakun, artinya hak kepemilikan, atau yang
dijadikan hak memilikinya (Atabik Ali, Loc.Cit, hlm. 1817). Mulla Shadra memaknai
Malaikat, sebagai status jiwa dalam tubuh manusia yang berpotensi untuk selalu
berkomunikasi secara langsung dengan Tuhan. Walaupun ada pula yang menafsirkan
malaikat berasal dari kata “alaka, yang artinya kurir.

296 Shadra al-Mutaallihiin, Mafatih, muqaddimah hlm. “/abus*.
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kedudukannya sebahai hamba Tuhan). Penganut aliran Tarekat Qadiriyah
wa Nagsabandjyah, mengatakan bahwa manusia mempunyai karateristik
kebajikan, maka pakaian mereka adalah senantiasa menjaga kejahatan
yang masuk. Kejahatan tersebut adalah upaya syaithan yang ingin merasuk
memasuki wilayah kesucian. Dengan demikian perlindungan sebagai
pakaian spiritual?”’ yang harus dilakukan adalah mengembalikan dzzkir
sesecorang pada Allah, agar secara hirarkis manusia tetapi berada dibawah
komando Tuhan tanpa dipengaruhi oleh perintah-perintah syaithan
tersebut. Kebersihan Nafs ini banyak diharapkan kaum sufi, untuk
mengejar kemampuannya dalam menjalankan tugas suci, yang tidak
mungkin akan dijangkau sebelum mampu menaklukkan jiwa-jiwa syaithani
yang seringkali muncul akibat dari manusia itu sendiri memberikan
peluang gyaithani. Dari jiwa yang suci inilah akan terbit perilaku terpuji
dan syukur pada Allah ‘Azgza wa Jalla. Akhirnya jika manusia senantiasa
memprotek masuknya jiwa syaithani ini akan tercipta kesucian hakiki. Jiwa
ini dikenal pula dalam istilah tasawuf sebagai jiwa wuthmainnab,
dengannya telah siap untuk melakukan pendekatan dengan Nafsa/l-rabmani
yang berkarakter suci dan Nagff nabati yang berkarakter tumbuh
berkembang. Kendatipun demikian jiwa syaithani ini bukan untuk
dimusnahkan, akan tetapi dijinakkan. Sebab beroleh manfaat untuk
pengimbang dan pengukur kondisi Nafs yang ada. SyaikbAhmad al-Tijani
dalam tharigat al-Tijaniyah, mengupayakan kondisi nafs al-Insani, tetap
dalam magamat al-muthmainnah. Melalui pembiasaan perilaku sha/ih dan
menjauhi #halih, dianggap sebagai bagian dari kerja manusia dalam proses
penyucian jiwa. Dilengkapi dengan rjyadbah shalawat, akan tercipta
mukasyafah  al-hagigah. Nafs yang suci ini merupakan fithrah, serta
permulaan tumbuhnya kekuatan pada jasad. Kemudian akan keluar dari
potensinya, kekuatan syaithani, yang meliputi jiwa babimiyah (binatang
jinak/ternak). Hal tersebut telah diisyaratkan Allah dalam surat a/-Bagarah
ayat 208, yang artinya “Sesunggunya Syaithan mengarabkan kepada kefagiran’,
makna fagir pada ayat ini cukup luas, tidak terbatasi oleh kefakiran pada
harta benda, akan tetapi lebih membuat kefakiran pada Rabmat Allah.
Semakin syaithan menghembuskan kedzalimannya, semakin jauh jiwa
seseorang dengan Allah, secara otomatis mereka adalah orang orang fakir
dalam perolehan Rabmat Tuhannya. Husin _ALThabathabai, lebih
meneckankan pada kebutuhan akan mardbatillah,*® kendatipun secara
tekstual sedang menjelaskan tentang shadagah. Dan syubu’iyah (binatang

27Kabbani, Anggeles Univeild : A sufi perspective,, hlm. 10.
28Muhamad Husain a/-Thabathabai, al-Mizan fi tafsir al-Quran, Muassasah al-‘Alamy lii al-
Mathbu’i, Beirut, t.t, hlm. 398.
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buas), yang membuatkan fakbsya (keji®?). Jiwa ini dimiliki oleh binatang,
yakni senantiasa mengkaburkan diri dari sifat-sifat kebajikan, kedamaian,
ketenangan dan lain sejenisnya yang mampu menumbuhkan benih-benih
ke-dzalim-an. Pada ayat ini Husin alThabathabai-pun menegaskan
terutama pada bagian penolakan terhadap kebajikan saat terdapat
perintah ber-shadagal’”, inilah yang dikaji sebagai pengkaburan jiwa dari
Tuhan. serta kekuatan malakuti (jiwa suci yang penuh dengan #ha’at tanpa
banyak perhitungan, dengan sebab telah mengetahui kepentingan dirinya
dihadapan Tuhan).

Ketiga, Nafs Al-Basyari. Nafs ini ditempatkan oleh Mulla Shadra
pada urutan keempat dari makblng yang dianggap memilik kekuatan
Rabbani, adalah ; Malaikat Mugarrabun, para Nabi dan Rasul, Malaikat
Samawiyyun  dan  Malaikat Ardbiyyun ( mereka yang memiliki Nafs
Basyariyah®”'.  ]Jiwa ini memiliki kemampuan untuk secara langsung ber-
muwagjabah dengan Rabb Al-‘Alamin. Dengan berbekal kesucian yang
tidak pernah “tergores” oleh tingkat kedzaliman yang biasanya menyertai
syaithan, maka jiwa ini akan mampu pula menerjemahkan “bahasa-
bahasa (isyarat-isyarat )Tuhan. Nafs ini dimiliki oleh para Nabi, Rasul
dan kaum shalibin yang sejak awal mereka terdidik oleh pelatihan ruhani
yang tinggi, sehingga “goresan’syaithani menjadi tidak berbekas dalam
dirinya. Kelangsungan komunikasi iabiyah dengan Tuhan ini akan
menjadikan dirinya selalu dalam keadaan “prima® (sehat rwhani). Segala
pandangannya akan bermuara pada tujuan kebaikan #abiyah. Tingkah
lakunya akan memancarkan cahaya imsan al-kamil. Sejalan dengan
pemahaman syaikh Ahmad al-Tijani, yang menjelaskan kedudukan znzsan
al-kamil adalah mereka yang telah memasuki magamat tertinggi, yakni
mengenal hagigat al-Mubammadiyah. Ahmad al-Tjjani merujuk pada
pemikiran a/-[7/i dalam karyanya.

Isyarat ini juga termaktub dalam shalawat janharatu al-kamal, di
dalamnya disebutkan bahwa Nabi SAW sebagai limpahan Rabmat al-
Rabbaniyat, mutiara yang memancarkan pengertian dan pernyataan,
cahaya yang menjadikan manusia sebagai wadah kebenaran Tuhan,
naungan rahasia hakikat kebenaran. 32 Hal ini mengandung makna,
bahwa sosok #nsan al-kamil yang diwujudkan oleh Nabi SAW, akan

299 Atabik Ali, Kamus al-Ashri, hlm. 1378.
3004/ Thabathabai, al-Mizan fi tafsir al-Quran, Muassasah al-‘Alamy lii al-Mathbu’i, Beirut,
t.t, hlm. 398.
301 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, hlm. 136.
302 ‘Aly Harazim bin Ibnu al-‘ArabiSayyid, Jawabiru al-Ma’any wa bulugh al-amany fii faidhi
sayyid 1bnu al-‘Abbas Abmad al-Tjjani, Khadim al-Thariqat al-Tijaniyah, tahun 1984, t.p,
juz 1, hlm. 236.
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memancar menjadi pancaran #ur ilbiyah yang menyinari setiap manusia
yang telah memiliki kata kunci untuk menyingkap tabir ghaib yang disebut
dengan bargakh. Barzakh ini seringkali dinilai sebagai sekat untuk
membuka haqigat al-Mubammadiyah. Maka jika “password” dibuka, akan
dengan mudah mendapatkan hagigat al-Mubammadiyah. Oleh sebab itu
dalam #harigat al-tijaniyab, Syaikh Ahmad a/-Tijani mengemukakan metode
tarbiyah dengan pemahaman atas Jbagigat  al-Mubammadiyah  dan
mengkaitkan dengan energi shalawat sebagai kata kunci untuk membuka
sekat ghaib yang menghalangi antara diri seseorang dengan hagigat al-
mubhammadiyah.

Keempat, Nafs al-Sadzijah. lalah jiwa yang tidak pernah terpikir
dalam akalnya tentang perbuatan benar dan salah. Jiwa ini sangat kosong
dari pertimbangan. Jasad yang ditumpanginya akan menjadi dzaf manusia
yang tidak mengenal “arah® (benar dan salah), akan tetapi mereka
berbuat sekehendak al-hawa-nya. Madah-nya adalah Syagawah’®’ (berupa
kemalangan serta kesengsaraan34). Nafs di atas, diprediksi sebagai
pemuncul fasad, sebab dirinya yang tidak suka menerima kebenaran
setelah dijelaskan. Mulla Shadra mencontohkan, bagaikan umat Islam
yang tidak paham akan ke-Islm-an, tetapi setelah diberikan pemahaman
mercka menolak tanpa alasan yang dapat dipertanggungjawabkan.
Jawabannya akan muncul dari hasrat hati yang mengikuti bawa syaithani"
Jiwa ini tampak dalam penilaian ‘agidab sebagai penumbuh predikat fasig
(orang Islam yang masih suka maksiat dan durjana’%%). Derajat ke-fasig-an
ini muncul manakala Nafsal-sadzijah mendominasi kinerja Nafs secara
keseluruhan. Badan sebagai mabsusat (organ inderawi) yang menerima
rangsang Nafs ini akan berbuat fasad (kerusakan). Maka syaikh Ahmad a/-
Tijani dalam tharigat Tijaniyahnya menyarankan untuk selalu melakukan
riyadbab  shalawat jawbharatn al-kamal. Yang didalamnya terkandung
keyakinan yang kuat pada eksistensi Nabi SAW sebagai sumber
kebajikan, dan lebih meyakini bahwa diri beliau sebagai bagian dari
pancaran Tuhan, yang penuh kesempurnaan.

Kelima, Nafs al-Samawiyah. Yakni Nafs yang dimiliki oleh kaum
musyabadah 777 . Kemampuannya membuka tabir rububiyah dengan
pandangan akal dan ‘fan akan berhasil dengan mulus, manakala jasad
telah menempati magamat Nafs tersebut. Dalam pandangan sufistik, Nafs

303 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, hlm. 441.

304 Atabik Ali, Kamus al-Ashri, hlm. 1141,

305 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karin, hlm. 406.

306 Abu Hamid al-Ghazaly, Efika berakidah, alih bahasa oleh Kamran As’ad Irsyady,
Pustaka Sufi, Yogyakarta, tahun 2003, hlm. 46.

307Shadra al-Mutaallibiin, Tafsir,al-Qur'an al-Karim hlm. 31.
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ini hanya didapat dengan proses mujahadah, yagin dan khalwat dengan
Tuhan. Penafian pada aspek dunia 3% merupakan tradisi pertama
pencapaian kondisi ini. Pandangan akal menjadi salah satu unsur pokok
pada penyingkapan berbagai tabir rwbubiyah. Hal tersebut dilakukan,
karena manusia merupakan sosok yang berhak atas pancaran jiwa
universal. Dan diperuntukkan menerima bentuk-bentuk objek. Selama
terdapat ketentuan dengan kekuatan kesucian dan sifat-sifatnya yang asli.
Hanya saja jiwa manusia merasakan menjadi sakit untuk menggapai
kondisi tersebut, karena keadaannya telah menjadi sakit, disebabkan
banyaknya kemasukan aksiden (efek).3"” Pada pandangan Ahmad a/
Tijani, al-Nafs al-Samawiyah difungsikan sebagai media untuk merasakan
kehadiran r#h Rasulullah SAW saat melakukan riyadbah shalawat. Bahkan
kalangan tharigat al-Tijaniyah, meyakini adanya kehadiran b Rasulullah
SAW saat ikbwan tharigat al-Tijaniyah membacakan shalawat janbaratu al-
Kamal pada bilangan ke Sembilan. Kehadiran baru dapat dirasakan oleh
para muqaddam tharigat al-Tjjaniyab, atau kalangan wali guthb tharigat al-
Tijaniyah. Adapun ikbwan tharigat al-Tjjaniyab lainnya hanya meyakini akan
kehadiran b Rasulullah saat membacakan shalawat di atas. Kecuali
beberapa ikbwan tharigat al-Tijaniyah yang memang telah mengalami
ketersingkapan bathin dengan jiwa tersebut. Melalui cara ini kedatangan
rub Rasulullah SAW, bukan lagi sebagai bentuk bayangan atau hanya
berupa angan-angan para pelaku (budbur kbayaly) atau pembaca shalawat.
Akan tetapi memang benar-benar tersaksikan dengan pandangan bathin
yang suci. Kesempatan pertemuan inilah yang dipertahankan sebagai
hasil dari pelatihan ruhani dalam bidang penyucian jiwa. Meskipun
hingga saat ini belum ada penelitian yang spesifik mengenai penyebab
dati pembaca shalawat al-Fatih dan shalawat Janbaratn al-Kamal akan dapat
melihat s#h Rasulullah SAW bahkan terjadi pendampingan dengan rub
Rasulullah SAW dengan wujud hagigat al-Mubammadiyah, yang diyakini
sebagai magam bathin Nabi Muhammad SAW. Syzikh Ahmad al-Tijani
dalam tharigat al-Tjjaniyah-nya menetapkan berupa perintah spiritual agar
setiap ikhwan tharigat al-Tijaniyah selalu menjaga kesucian diri dan menjaga
maqamat yang telah didapatnya secara baik dan benar. Agar tidak
tergelincir kembali pada kekotoran. Syaikh Ahmad al-Tjjani, memperkuat
argumen mengenai kehadiran r#b Rasul, yang ditulis secara zwl/a oleh
murid-murid beliau. Diperkuat lagi dengan pembinaan secara khusus

308Dunia yang dimaksud adalah terjemahan dari kata a/-dunya. Maknanya bukan harta,
akan tetapi lebih menunjuk pada keadaan kekinian, yang sesaat. Selanjutnya untuk
segera memikirkan akbirat, sebagai objek masa depan.

309 Abu Hamid al-Ghazaly, Risalab, hlm. 53.
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oleh para mugaddam, bagi mereka yang telah mendapatkan temuan
spiritual atau memang diarahkan sebagai pejalan sejati.

Keenam, Nafs al-Synqyabh. Jiwa ini muncul sebagai sosok &habitsah
(keburukan), yang telah melakukan perubahan dari Fithrah Al-‘Agliyabh
(fithrah berakal®9). Jiwa inilah yang diklaim oleh al-Ghazali sebagai jiwa
secara utuh. Tumbuhnya Nafi ini disebabkan oleh kerusakan ‘agidah,
seumpama batang pohon yang bagus, mengalami perubahan keharuman,
disebabkan oleh salahnya pemeliharaan. Perubahan I'#gad yang hingga
menjadikannya tetap dalam penyimpangan dari standar wahyu,
menyebabkan Nafs ini menjadi berkembang baik dalam jasad seseorang.
Konsekuensi yang akan muncul adalah tumbuhnya hayawaniyah (sifat
kebinatangan3!!) lebih mendominasi malakutiyah atau rabmaniyah (sifat
kemalaikatan dan ke-Tuhan-an). Jiwa ini sangat rentan dihinggapi
syubu’iyah (jiwa buas , kehilangan rasa kasih sayang, individual yang tidak
proporsional). Inilah yang merupakan bibit dari jiwa para ahli neraka’12,

Ketujub Nafs al-Ghalad (jiwa kasar33). Jiwa ini dianggap Mulla
Shadra sebagai sesuatu yang sulit untuk mencapai kemakmuran duniawi,
kecuali dengan pengamalan jasmani secara alamiah, tidak terlalu banyak
mengamati hal-hal yang tersembunyi dari kandungan pandangan yang
ada, akan tetapi lebih menitik beratkan pada pandangan hissiyah '
(inderawi). Sifat Nafs ini akan lebih memunculkan kinerja materil
ketimbang immateril. Pendapat ini, dijadikan sandaran oleh Pythagoras,
sebagai salah satu unsur penunjang dalam melakukan penghayatan pada
dunia materil, seperti musik dan sejenisnya. Sebab jiwa ini dianggap
memiliki kemampuan untuk bersinggungan dengan organ fisik secara
banyak, bukan sekedar dalam dataran imajinasi*’>. Bahkan musik sendiri
pada pemahaman madzhab Pythagorean dianggap mampu melakukan
pemurnian jiwa selain dengan obat-obatan. Bahkan hingga pencapaian
perenungan. Dalam dialog phaedo, Socrates sempat berbicara mengenai
permainan musik sebagai suara “I/abi, menurutnya pula filsafat adalah

310Yang mampu membedakan antara benar dan salah, dengan standar wabyx Allah ‘Azza
wa Jalla..

MJiwa kebinatangan inilah yang melahitkan jiwa amarah. Lebih mengarah pada
kejahatan.seperti yang diisyaratkan oleh surat Yusaf ayat 53. Abu Hamid bin Muhamad
Mahmud al-Ghazaly, memandangnya sebagai musuh besar. Sebab diyakini muncul dari
hawa iblis, yang selalu akan merintangi manusia, untuk berbuat kesempurnaan (Abu
Hamid Muhamad Mahmud a/-Ghagaly, Makasyifat al-Qniub, Dinamika Berkat Utama,
Jakarta, t.t, hlm. 15).

N28hadra al-Mutaallibiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, hlm. 68.

313Atabik Ali, Kamus al-Ashri, hlm. 1356.

314Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, hlm. 177.

S5Fazlurrahman, The Philosophy of Mulla Shadra, hlm.298.
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“musif’ tertinggi®'o. Mungkin tafsiran kata musik yang tidak akan sempat
penulis jelaskan lebih detail dalam karya ini. Yang jelas pemaknaan yang
sangat dalam untuk memahami akan esensi musik. Jika kini banyak
psikolog memandang bahwa musik sebagai salah satu unsur penunjang
kehalusan jiwa, maka sufi-sufi India klasik telah melakukan
eksperimennya terdahulu. Mulla Shadra juga memaparkan kepentingan
jiwa ghaladz, maka prakteknya dilakukan psikolog barat, walaupun mereka
mungkin saja akan menafikan, manakala disebutkan memakai teori
Shadra untuk membuka temuannya. Akan tetapi terlihat pada Mulla
Shadra kemunculan buah pikir yang cemerlang saat memberikan
gambaran tentang pengaruh inderawi terhadap kondisi Nafs. Atau
bahkan terdapat saling pengaruh antara jiwa ghalady dengan aspek
inderawi.

Hal di atas dianggap sebagai bentuk pembahasan jiwa yang masih
memerlukan “penghalusan” dan penajaman makna. Sehingga jiwa tidak
sekedar dikaji dengan bantuan empirisme. Namun lebih kepada aspek
mistisisme. Jika teori yang dilontarkan Mulla Shadra lebih mendekatkan
pada pemikiran rasional, meskipun ia dengan sengaja menunjukkan
adanya fenomena %fani yang sarat dengan mistik. Demikian juga bagi
syaikh Ahmad al-Tijani, justru aspek mistik lebih mendapatkan peringkat
tertinggi. Terbukti dengan kepemilikan gelar &hatmu al-anliya juga
diperoleh secara mistik, sebab saat melakukan pertemuan antara syaikh
Ahmad  a/-Tjjani dengan hadbrar Rasulullah SAW, tidak ada yang
menyaksikan secara kasat mata, kecuali beliau sendiri. Seperti terjadi pada
saat turunnya wahyu pada Nabi SAW. Beberapa psikolog “barat”,
mengamati pengaruh musik terhadap kegiatan jiwa, yang erat
pengaruhnya terhadap pergerakan jasad. Diantaranya berpendapat, bahwa
gesekan biola yang selaras dengan jiwa akan membuahkan sistem terapi
terbaik dibandingkan nasehat-nasehat yang bersifat komunikasi verbal
antar personal. Untuk melengkapi laras yang didendangkan oleh musik,
perlu adanya kontemplasi. Sehingga terbit sebuah nilai rasa yang
membentuk sebuah kinerja dalam upaya melakukan terapi pada jiwa yang
sedang terluka. Demikian pula musik akan mampu mengangkat inspirasi
serta membantu penyatuan pada jiwa yang telah terlepas.3!7 Setiap
fakultas fisik akan dapat dipengaruhi oleh kinetja Nafs ini. Itulah yang

N6David Melling, Understanding Plato, Oxford University Press, New York, tahun 1987,
tetj. Jejak langkah Plato, oleh Arief Andriawan dan Cuk Ananta Wijaya, Yayasan Bentang
Budaya, Yogyakarta, tahun 2002, hlm. 119.

31"Mary Bassano, Helaing with an colonr, Samuel Weiser, Inc, York Beach, Maine tahun
1992, tetj. Penyembuban melaui musik dan warna, oleh Dinamika Interlingua, Putera Langit,
Yogyakarta, tahun 2001, hlm. 24.
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kemudian banyak digeluti oleh para pakar psikologi masa kini untuk
melakukan terapi kejiwaan. Maka muncullah terapi musik, warna dan lain
sebagainya.

Dalam  tharigat  al-Tijaniyah, tidak memaksimalkan penggunaan
musik sebagai media. Namun menggunakan upaya menghidupkan jiwa
melalui ryadhab shalawat yang dilantunkan dengan irama ruhani. Irama
ruhani sendiri merupakan “musik batin” yang memiliki amplitudo
tersendiri yang berbeda dengan amplitudo musik pada umumnya. Sama
dengan tharigat lainnya yang melantunkan lagu-lagu dgikir secara
bervariasi. Sangat berbeda dengan kalangan ablu al-Tabrigat al-Rifa’iyab,
yang sering menggunakan musik sebagal pengantar dzkir, terutama
dalam proses memasuki fazs. Atau Maulana Jalaludin Rumi yang
menggunakan tarian disertai musik sufinya. Pakar ilmu jiwa “barat” lebih
mengarah pada kajian jiwa yang berkisar antara gejala fisik yang tampak
akibat sesuatu yang abstrak. Yang mereka pelajari adalah setiap gerak-
gerik tubuh yang tampak dan mudah untuk dikaji penyebabnya. Mereka
hanya memahai bahwa ilmu jiwa yang dimaksudkan adalah jiwa yang
empiris®!8, Jika demikian Mulla Shadra lebih dalam membicarakan jiwa.
Ia hanya memasukkan dalam salah satu substansi kajian, tidak pada jiwa
secara universal. Kendatipun terlihat sejalan dengan beberapa pandangan
fisikawan yang Aristotelian, bahkan ada pernyataan Suhrawardi yang
menckankan tentang sikap pandangan yang tidak memerlukan media
yang transparan. Ini yang kemudian disebut sebagai Tiw al-Isyragi
(luminasi). Mulla Shadra mengemukakan pandangannya lebih
menonjolkan kekuatan Tuhan sebagai kekuatan utama, yang masuk
dalam bidang domain®’® (jiwa).

Kedelapan Nafs al-Fadbilah, yakni jiwa yang berhasil memilih jasad
yang baik untuk ditempati hingga kemungkinan timbulnya seluruh
kebaikan yang telah ada secara alami (ketika dialam rwh) akan beroleh
suatu kebajikan ketika menempati jasad yang mampu menunjang pada
kebaikan awal. Pemikir Persia mengumpamakan badan laksana toko,
sedangkan jiwa laksana penunggunya’. Hal ini terjadi pada sayyidina
Muhammad bin Abdullah yang terbina secara fisik, yang selanjutnya
dimasuki oleh 7#b suci yang disebut Nur. Sehingga magam beliau menjadi
hagiqat al-Mubammadiyah, menurut pandangan Ahmad a/-T7jani. Kemudian
dijelaskan pula, bahwa manusia (jasad) tanpa Nafs yang baik akan
mengakibatkan perilaku jasad yang kurang baik pula, tidak ragu-ragu ia

318Agus Sujanto, Psikologi Umum, Bumi Aksara, Jakarta tahun 1991, hlm. 11.
319 Fazlurrahman, The Philosophy of Mulla Shadra , hlm. 299.
320 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, hlm. 215.
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menyebutnya dengan istilah almant al-hagigi (hakikat kematian).Pada
hakekatnya kematian adalah keadaan jiwa yang telah meninggalkan jasad.
Sebab itulah ia mengumpamakan badan bagi jiwa, bagaikan toko dengan
penunggu/pemiliknya. Adapun kelengkapan tokok dianggapnya sebagai
alat yang menunjang proses pekerjaan berdagang. Apabila alat-alat
hancur atau tokonya terbakar, hancurlah semuanya, kecuali harus
membuat toko yang baru berikut alat-alat yang baru pula. Penunggu toko
diibaratkan sebagai hakim. Bilamana berpikir tentang kebaikan masa
datang, senantiasa akan menambah hiasan-hiasan yang menghiasi
tokonya agar terus dikunjungi pelanggan. Tentunya tidak akan
membiarkan tokonya tetap dalam keadaan berantakan,3?! hingea tidak
terurus dengan rapi. Kemampuan jiwa yang melakukan upaya menghias
atas toko adalah kegiatan Nafsal-fadbilah.

Kesembilan Nafs al-Kamilah. 1alah jiwa kesempurnaan yang memiliki
kemampuan menerobos segala rintangan (penghalang yang memiliki sifat
kekurangan) menuju fagarrub (pendekatan3??) kepada Allah3% ‘Azza wa
Jalla. Jiwa adalah sesuatu yang murni dan tidak dapat dihalangi lagi saat
bet-muwajabah dengan nilai-nilai Iabiyah. Ini terdukung oleh pendapat
Abu Hudzail A/~Alaf, yang menyatakan bahwa jiwa itu benar-benar
rubani murni. Kendatipun tampak adanya perbedaan dengan Abu Hasan
AlAsy’ari yang terlihat melemah saat menjelaskan tentang keruhanian
jiwa. Pandangannya tiada lain kecuali unsur materialisme?%. Oleh sebab
itu, pertemuan dengan Allah sering disebut dengan istilah fawagjub.
Pendapat ini banyak dikritisi oleh a/-Kindi, saat menjelaskan tentang
hakekat jiwa. Beliau berpendapat bahwa jiwa merupakan jaubar al-basith
(esensi’? tunggal) berciri labi lagi rubani. Al-Kindi tidak menjelaskan
keberadaan jiwa yang berada di alam idea sebagaimana Plato%. Bagi para
pemikir yang terpengaruh oleh pemikiran Plato sebagai salah satu unsur
penunjang pemikirannya, yakni dengan pernyataannya bahwa jiwa berada
pada alam idea. Pada sisi lain juga, memaparkan sealur dengan Aristoteles
yang menjelaskan bahwa jiwa merupakan esensi dari jasad. Lebih dari itu
ia memahami bahwa jiwa berupa penyempurna jasad. 37 Bahkan
ditegaskan lagi, sesungguhnya jiwa sebagai madahnya, dan jasad sebagai
gambaranya. Menggunakan is#idlal, bahwa saat manusia bergerak,

321 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karin,215.

322 Atabik Ali, Kamus al-Ashri, hlm. 541.

323 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir al-Qur'an al-Karim, hlm. 214.
324 DR. Ibrahim Madzkour, Filsafat Islam, hlm. 179.

325 Atabik Ali, Kamus al-Ashri, hlm. 712.

326 DR. Ahmad Daudy, Kuliah Filsafat Islan, hlm. 20.
327Shadra al-Mutaallihin, a/-Hikmah, hlm. 12.
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gerakannya adalah kerja Nafs sedangkan hidup akan menyertainya.
Manusia tidak dapat hidup hanya dengan jasad saja atau Nafs saja. Insan
akan tampak kehidupannya yang aktif, bilamana tercipta dari zzfkir dan
ta’aqqul.3?8

Jiwa  sebagai nilai kesempurnaan pada tubuh manusia.
kedudukannya bukan sebagai pelengkap. Namun sebagai penggerak
utama. Jiwa inilah yang kemudian dinamai beliau sebagai Nafs al-kamilab.
Jiwa ini akan berfungsi, manakala dilengkapi dengan a/T/mn (dmu
pengetahuan®?). Hal tersebut yang selalu mendampingi. Tanpanya jiwa
akan rusak. A~LT/mu akan ber-idhafat dengan jiwa menggunakan dua
dimensi, yakni, dengan persatuannya pada esensi dan pada eksistensi.
Akan tetapi fasharruf (distribusi)-nya merupakan esensinya dengan sebab
wujudnya. Jiwa ini tidak akan keluar lagi dari batas jaubar-nya. Akan tetapi
akan keluar dari batasan akalnya’. Kesempurnaan jiwa, menggunakan
paham kolaborasi antara pemikiran Plato dan Aristoteles, terutama saat
melakukan penilaian terhadap hubungan antara jiwa sebagai unsur ruhani
dengan jasad bersifat aksidental. Dan jiwa akan kekal setelah jasad
mengalami kematian33!. Pendapat lainnya, seperti diungkapkan a/-Ghazali,
antara lain manusia sempurna adalah yang telah dianugerahi Allah
dengan jisim (jasad / tubuh) yang bersifat materil dan jiwa yang bersifat
Jjanbar (substansi). Kesemuanya akan utuh dan menjadi wujud sempurna,
manakala jiwa ini mampu menjadi kekuatan penggerak 332 Maka
tampaklah bahwa a/-Ghazali lebih menyoroti kekuatan tampak itu oleh
sebab Nafsal-kamilal’* (yakni jiwa yang sempurna setelah bersatu dengan
Jasad). Nafsal-kamilah ini sesuai dengan keberadaannya sebagai pemilik a/
“mn, maka al-Ghazali menyebutnya dengan istilah jiwa universal.
Dengannyalah %mu ladunni dapat diperoleh.3

Wujud pengetahuan yang melimpah pada jiwa merupakan “wujud
terbampar Tuhan karena pengetahuan adalah sesuatu yang berwujud
murni (terbebas dari materi). Dan jiwapun pada tingkat kesempurnaanya
akan melepaskan diri dari materi. Sehingga setelah berkembang menjadi

328Kamil Muhammad Mahmud ‘Uwaidah, Réblab fii ‘ulum al-nafs, Darr al-kutub al-Tlmiyah,
Beirut, Lebanon, t.t, hlm. 22.

329 Atabik Ali, Kamus al-Ashri, hlm. 1314.

330Shadra al-Mutaallihin, a/-Hikmah, hlm. 13.

31DR. Ahmad Daudy, Kulian Filsafat Islam, hlm. 21.

32Abu Hamid al-Ghazaly, al-Risalah al-Laduniyah, terj. Oleh M. Yaniyullah, Hikmah,
Jakarta Selatan, tahun 2000, hlm. 13.

333Hanya dalam istilah-istilah nafs, yang ditawarkan Mulla Shadra.

34Abu Hamid, a@/-Risalah al-Laduniyah, hlm. 47.
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intelek perolehan5, maka ia tidak lagi membutuhkan bentuk-bentuk
melekat seperti aksiden-aksidennya, tetapi menciptakan bentuk dati
dalam dirinya.33

Kesepulub Nafs al-Mujarrodah>> yakni jiwa yang dianugerahkan pula
pada malaikatal-mudabbirun (malaikat pendamping?3®). Karakteristik yang
dimiliki jiwa ini adalah selalu menyendiri, hingga tidak memihak pada
manapun. Jiwa ini merupakan anugerah Allah “Azzw wa Jalla, yang hanya
diberikan pada malaikat yang mendampingi kehidupan manusia,
sebahagian orang menyebutnya dengan Rakib dan ‘A#xd. Jiwa mereka
tidak dipengaruhi oleh keberpihakannya pada orang yang didampingi,
akan tetapi lebih lurus untuk memenuhi tugas #abiyah (tugas Tuhan).
Beberapa filosof yang tidak sempat disebutkan namanya oleh Mulla
Shadra, memberikan argumentasi tentang keberadaan jiwa ditengah-
tengah  a/-%mu. Mereka menyatakan bahwa ilmu sendiri adalah segala
perumpamaan yang datang atau muncul dari Nafsal-mujarrodah 7%,
sehingga keadaanya berupa mifsil (perumpamaan) setiap keadaan yang
muncul ditengah-tengah keadaan makbiug. Jiwa ini sangat tinggi nilainya,
sebab bukan hanya sekedar sebagai pembangkit dan pendorong segala
tindakan yang dilakukan tubuh akan tetapi lebih bersifat mandiri dalam
segala tindakannya. Sering juga disebut sebagai jiwa yang terpental
(menyendiri).

Pendapat ini didukung oleh pernyataan tentang jiwa yang sebelum
masuk dalam tubuh. Mereka adalah kaum sufi*®, yang lebih memahami
jiwa itu telah diciptakan pra masuknya ke dalam tubuh seseorang3*!.
Tindakan ini, sempat menjadi perhatian atas penelitian Plotinos, yang
memahami bahwa terdapat jiwa yang turun ke dunia yang lebih rendah,
dengan demikian pula berarti masih terdapat jiwa yang tetap dalam
posisinya menempati dunia yang tinggi. Hasil penelitian ini menunjukkan
bahwa kenyataannya jiwa mempunyai ambivalensi serta bipolar, karena di
satu pihak jiwa-jiwa individual, mengalami suatu dorongan ruhani untuk
mengarahkan perhatian kepada asal usulnya, yaitu jiwa dunia, di samping

335Hasil upaya melepaskan diri, menuju suatu kesempurnaan.

36Fazlurrahman, The Philosophy of Mulla Shadra , hlm. 285-286.

337 Atabik Ali, Kamuns al-Ashri, hlm. 1631. Menyatakan bahwa arti “mujarrod, adalah tidak
memihak pada sektor manapun.

338Shadra al-Mutaallihiin, Tafs/r, hlm. 25.

339Shadra al-Mutaallihiin, Mafatib, , hlm. 263.

30Kaum sufi, termasuk kelompok orang yang pertama kali cepat tanggap, terhadap
perluasan bahasan mengenai jiwa. Seperti ahli kalam sebelum yang lainnya. (DR.
Ibrahim Madzkour, Loc. Cit, hlm. 37).

34DR. Ibrahim Madzkour, Filsafat Islam, hlm. 179.
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terdapat jiwa yang berkiblat kepada dunia (saling ketergantungan). Jika
keduanya mendapat posisi untuk mengalami penyatuan, maka jasad akan
menggulirkannya menjadi sebuah gerakan yang mampu melakukan
aktifitas dalam mengatur alam semesta’¥. Bilamana jiwa tersebut telah
mengalami titik kejenuhan pada posisinya sebagai jiwa yang bersatu,
maka akan terpental menjadi jiwa yang menyendiri, dengan kembali pada
asalnya, itulah yang kemudian disebut dengan Nafsal-mujarrodah. Pada jiwa
ini asmara, kecemasan dan hasrat-hasrat dugaan menjadi lebur, sehingga
yang tingeal hanyalah sebuah ke-#ha'at-an (kepatuhan terhadap Sang
Kuasa). Pada kalangan sufi dikenal sebagai kondisi faza’. Meskipun
Ahmad al-Tijani tidak mengemukakan konsep fana’, namun fenomena
serupa terjadi dan banyak dialami oleh z&bwan Tijaniyah. Jika Plotinos
memahami jiwa wujarradab (yang terpental menuju kesendirian) sebagai
hasil kejenuhan bersatu dengan jiwa lainnya yang bersemayam pada jasad.
Ada pula yang mencoba melakukan klasifikasi Nafs yang diperoleh
Malaikat sebagai makblug yang hanya memiliki jiwa asal sebagai makbiug
suci dari sifat-sifat cemas, asmara dan sejenisnya. Pandangan Pemikir
yang berorientasi pada pemikiran Aristoteles saat berbicara tentang
konsep manusia. Ia memahami bahwa jiwa sebagai bentuk atau prinsip
hidup. Namun manusia juga mempunyai sifat yang lebih tinggi, ialah
aktifitas Ayle (yang mampu melampaui potensi materi), bersifat semata-
mata ruhani, antara lain berpotensi sebagai pikir dan kehendak.
Aristoteles juga memahami potensi penunjang manusia yakni waters, psike
dan nus (rub)3*4.

Di antaranya memberikan gambaran bahwa yang dimaksud
dengan Nafs al-mujarrodah itu adalah makhlng Allah ‘Azza wa Jalla yang
memiliki jiwa yang mandiri tanpa disertai sifat-sifat rendah seperti yang
dimiliki manusia yang belum mencapai derajat Nafs-nya yang benar-benar
bersih (suci). Maka dapat dikatakan bahwa Nafs yang dimiliki mwalaikat
itulah yang diprediksi sebagai dzas yang memiliki jiwa ekslusif. Mereka
memang sengaja untuk tidak dijatuhkan pada sifat-sfat rendah, untuk
mempertahankan taatnya pada Kizbig. Dengan demikian maka malaikat
tidak memerlukan jisim sebagai madab-nya. Ini sepaham dengan
pandangan gurunya (Plato) saat memaparkan tentang ilmu, kemudian
menjelaskan posisi akal almujarrodah yang hanya dimiliki oleh dzazal-
mujarrodah pula’*.

32 DR. P.A. Van Der Weij, Grote filosofenover de mens hlm. 37.
33 DR. P.A. Van Der Weij, Grote filosofenover de mens, hlm. 45.
344 Shadra al-Mutaallihiin, Mafatih, hlm.263.
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Kesebelas Nafs al-Mugarrabain. Adalah Jiwa yang derajatnya setara
dengan para wmalaikat, dari aspek kedekatannya dengan Rabb. Jiwa
muqarrabin merupakan jiwa yang menyendiri setelah berpisah dengan jiwa
syaithani. Pada Nafs ini madzabir al-qabri, telah dilimpahkan pada madzabir
al-luthfi. Mulla Shadra memandang jiwa inilah yang dimiliki oleh @b/ A/
Jannah (surga) 3% . Karena diamya sebagai diaf yang suci, maka
keberadaannya sebagai penghuni surga Firdaus menjadi sebuah
keharusan bagi Malaikat. Hal ini disebabkan malaikat memiliki potensi
untuk tidak berdosa. Mereka mempunyai enam sifat, yang antara lain
adalah, sebagai kurir dari badbirat Ilahiah, ningrat dalam rupa Allah,
diberdayakan dengan kekuatan kepatuhan murni, tidak dipungkiri lagi
berada dalam hadirat llahiyah, dipatuhi dalam keduniawian dan dipercaya
dalam menerima serta mendistribusikan wahyu.34¢

Jiwa  al-Mugarrabin ini telah dimiliki oleh Rasulullah SAW.
Demikian juga dalam Tharigat Tijaniyah, diyakini bahwa syaikh Ahmad al-
Tijani telah memiliki derajat serupa. Oleh karena itu maka pertemuan
dengan Rasulullah SAW secara langsung, bukan sesuatu yang dianggap
tidak mungkin. Demikian juga dapat dilakukan oleh z&bwan Tjjani yang
telah melakukan penyucian diri. Dalam kondisi inilah, i&hwan Izjani akan
mengalami pertemuan dengan Nabi SAW secara langsung, ditambah
dengan pendampingan diri menuju akblag al-Karimah. Derajat jiwa al-
mugqarrabin, dicapai dengan cara ryadhah yang serius. Tidak sekedar
mengucap atau hanya melantunkan beberapa bacaan. Akan tetapi harus
secara simultan, mulai dari pelaksanaan syari'at secara baik dan benar,
pencerahan pemikiran melalui Zarbiyah al-‘agliyah, dan pelaksanaan ritual
khusus yang telah diwariskan dari para sufi yang diyakini telah mencapai
pada derajat di atas. Sufi besar lainnya berpendapat bahwa, Malaikat yang
dimaksud bukanlah sosok makblug hidup seperti yang biasa diungkap
orang. Akan tetapi merupakan sosok nural-ilabiyah yang berpisah dengan
Jjasad. Yang demikian disebutkan oleh Ayn Al-Qudhat37 sebagai unsur
malaknt. Beliau menafsirkan Malakut sebagai alam jiwa. Ia memahami

345 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir, hlm.127.

346Syaikh Muhammad Hisyam Kabbani, Anggeles Univeild : A sufi perspective, hlm. 6.

347 ‘Ayn al-Qudhat, adalah salah satu guru Mulla Shadra. Idenya banyak dipakai saat
menuangkan pemikirannya. ‘Ayn al-Qudhat adalah tokoh sejaman dengan Abdu al-
Qadir a/-[ilani. Beliau juga salah satu kawan dari Abu Ya’qub Yusuf Hamdani, ketika
berada pada suhan Ahmad al-Ghazali, yang bersama-sama menuntun proses
pendirian tarekat Nagsabandiyah. la sempat mengalami ekstase bersama di Persia,
Nizami dan Sana’i, (Leonard Lewisohn, The herritage of sufism clasical Persian sufism from
its origin to Rumi, England, tahun 1999, tetj. ‘Ayn al-Qudhat dan doktrin fana, Pustaka
Sufi, tahun 2003, hlm. 2.)

152



bahwa manusia akan berada pada posisi zzsani, jika mampu menjamah
dua alam, yakni alam malakut (jiwa) dan alam jabbarut (kedaulatan ilahi)>*S.

Tampak adanya pemikiran yang berpandangan tentang posisi jiwa
malaknti. Jiwa ini awalnya merupakan jiwa terlepas dari jasad. Saat itulah ia
dijuluki sebagai jiwa al-mugarrabiin. Atau disebut juga jiwa yang mampu
menggapal #ur al-Rubbubiyah Allah “Azza wa Jalla. Malaikat adalah bentuk
perpanjangan tangan Tuhan (distributor), yang bertugas melakukan
distribusi rubbubuyah pada seluruh makhluk-Nya. Bahan penciptaannya
dari Nur, merupakan bekal dasar malaikat untuk tidak terhalang oleh hijab
apapun dalam melakukan tugas pokoknya. Demikian pula manusia yang
telah menggapai poisisi Nafsal-muqarrabin, adalah sosok manusia yang
telah mampu menggapai nilai r#bubiyah Tuhan. Hingga antara dirinya
dengan Tuhan menjadi tidak terhalang Aiab apapun. Kesendiriannya
tanpa hzjab telah dibuktikan oleh Nabi-nabi-Nya.

Jiwa para Nabi yang selalu berkomunikasi dengan Allah setiap saat
merupakan wujud nyata dari kondisi jiwa muqarrabin yang mampu
menggapai nilai rubbubiyah. Yang dalam Tharigat al-Tjjaniyah diyakini
sebagai hasil dati keterbukaan kunci ghazb. Demikian pula dengan Allah.
Bagi mereka yang telah mampu memasuki wilayah ini, Beliau sangat
terbuka dengan wujudnya. Bahkan aliQur'an  telah memberikan
pernyataan tentang kedekatan antara Allah dengan makhlug-Nya. Mulai
dari kedekatan secara informatif hingga menyatakan lebih dekat dari urat
leher. Pemikir Katholik mengemukakan pandangannya, bahwa
kepasrahan yang baik adalah ketika mampu binasa secara inderawi
dengan melebur melalui pembinasaan spiritual melalui  spiritual
jiwanya®¥. Mungkin inilah gaya ekstase Katholik. Akan tetapi tidak dapat
dinafikan bahwa peleburan dengan dgatilabiyah merupakan salah satu
doktrin sufistik untuk mencapai /rfan (gnosis). Dan ajaran gnostik (irfani)
ini, merupakan salah satu cara Mulla Shadra dalam menggapai pertemuan
dengan kondisi ke-Tuhan-an. kondisi ini yang sering dinamakan wuity.
Sedangkan yang terjadi pada syaikh Ahmad a/-Tijani dikenal dengan futub.
Pada gaya spiritualis Kristiani, banyak menampakkan gagasan shekinah
dan da’th. Hal tersebut yang menjadi bibit pembicaraan spiritualis nuansa
Injil. Mereka menganggap bahwa shekinah adalah kehadiran RuhKuddus
didunia profan, bagaikan cahaya matahari yang bersinar dimana-mana3>.

348 Leonard Lewisohn, The herritage of sufism clasical Persian sufism from its origin to Rumi Jhlm.
23.

349 Leonard Lewisohn, The berritage of sufism clasical Persian sufism from its origin to Rumi, hlm.
37.

30A. Heuken. Sg, Spiritnalitas Kristiani, CLC, Jakarta tahun 2002, hlm. 26.
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Rub Shekinah (sakinah) hanya didapat oleh orang-orang yang telah
mengalami berbagai pelatihan rubani dalam mempertahankan rub kuddus
yang bersemayam dalam jasadnya. Jika doktrin Katholik mengemukakan
doktrin peleburan jiwa, maka ‘Ayn al-Qudhat-pun tampak terdapat
kesamaan, yakni didasarkan pada penghancuran Nafs. Menurutnya tanpa
penghancuran ego, maka kesadaran spiritual tidak mungkin ada.
Kemudian dilakukannya untuk meniadakan semua kondisi kecuali Allah
dengan “laa ilaaba illa Allah™ ' . Doktrin penghancuran Nafs dan
peleburan yang diusung oleh ide di atas, dimasukkan pada tipe cosmis
dalam dunia mistik3>2, yakni kemampuan diri melebur bersama Tuhan
dalam jiwa universal, karena manusia adalah plzikan-Nya. Aliran ini
banyak dianut oleh Hindu Sangkya dan Budisme Mahayana3%3.

Pada pemikiran sufistik Ahmad a/-Tzjani dalam tharigat al-Tijaniyah,
tidak dijumpai doktrin penghancuran Ngfs dalam peleburan diri dengan
Tuhan. Akan tetapi lebih menitik beratkan pada memahami pencapaian
puncak makrifat dengan mempelajari adanya fasykik, yang akan
mengarahkan pada pemahaman kuiditas esensi jiwa. Jika pembinaan jiwa
pada Mulla Shadra menuntun kearah irfani. Maka pada Ahmad a/-Tijani
diarahkan kepada pertemuan dengan hagigat al-Mubammadiyah melalui
metode pemahaman Jagigat al-Mubammadiyah, shalawat al-fatih dan
Janbaratu al-kamal. Mulla Shadra berpandangan bahwa setelah proses
penyempurnaan jiwa dengan segala kebersihannya, akan ber-faragqi
(meningkat matrabat-nya), memasuki wilayah b, yang mampu
memandang dengan s#r-Nya segala sesuatu secara universal 3 .
Sedangkan pada pemikiran syazkb Ahmad al-Tjjani justru lebih diarahkan
untuk memasuki wilayah bagigat al-Mubammadiyah, guna mendapatkan
pancaran Nur Mubammad, yang akan mendamping perilaku, hingga
termasuk pada akblag al-karimab.

Kednabelas Nafs al-Muntakisatn al-Ruus. Jiwa ini dimiliki oleh orang-
orang fasiq dan kufur. 1a berada pada manzilah (magam/wilayah) syaithan

31Leonard Lewisohn, The herritage of sufism clasical Persian sufism from its origin to Runei, hlm.
38.

32Dalam dunia mistik, terdapat tiga tipe transformasi (penyatuan), yakni tipe etis,
berupaya menciptakan manusia paripurna atau waskita. Agar mampu berjumpa dengan
“Yang Ada“, melalui samadi atau yoga. Seperti yang dilakukan aliran Subud. Tpe
cosmis, diktrinnya adalah peleburan jiwa dengan jiwa universal, melalui jalur emanasi.
Karena manusia adalah pletikan-Nya. Dianut oleh Hindu Sangkya dan Budhisme
Mahayana. Tipe pantheistis, dalam kebatinan menyatu dengan sukma (##bad), dalam
keadaan ekstase. (Prof. H. A. Rivai Siregar, Tasawuf dari sufisme klasik ke neo-sufisme,
Rajaewali Press, Jakarta, tahun 2000, hlm. 22.)

353 Prof. H. A. Rivai Siregar, Tasawuf dari sufisme klasik ke neo-sufisme, hlm. 22

354 Shadra al-Mutaallihiin, Mafatih, hlm. 510.
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yang mathrudah (telah dijauhi®>®) dari alam Al-Rabmat (kasih sayang) dan
Al-Ridwan (ke-Ridba-an), tetjebak dalam alam Al-Nigmah (kesengsaraan)
dan A/~Husran (kerugian3). Pertimbangan yang muncul dari orang
berjiwa muntakisah, mampu membedakan nikmat dan tidak atau baik dan
buruk, hanya sulit untuk membedakan benar dan salah berstandar wahyu
Tuhan. Jiwa ini digolongkan pada Nafs al-bayawaniyah. Mercka adalah
kaum yang merugi yang tidak akan mendapat petlindungan Tuhan. Nafs
al-Muntakitsah digolongkan pada Nafs al-bayawaniyah, karena dalam
kinetjanya lebih besar memunculkan guwwah al-tabayyuli yang tergambar
di dalamnya adalah rasa cinta terhadap sesuatu di alam ini, dan yang
sepadan dengannya’>’. Pernyataan jiwa yang memiliki kekuatan Zahayyult,
bukan merupakan kekuatan imajinasi mandiri. Gambaran-gambaran
imajinatif, bahkan gambar kognitif dianggap sebagai sesuatu yang bukan
ditempatkan secara statis dalam jiwa. Akan tetapi terjadi melalui jiwa b/ a/-
fa'il (secara aktual dan subjektif), bukan bi algabil (secara reseptif).
Pernyataan ini diambil setelah dengan tegas menyatakan menolak
pendapat al-Farabi dalam ALJam’ bayn al-ra-yain dan Suhrawardi dalam
Hikmat Al-Isyraq. Maka iapun menuliskan “Ketahuilah | sesungguhnya
selama jiwa melekat pada badan, pengindraan bersifat mutlak, bukan
imajinasi. Sebab penginderaan memerlukan materi eksternal dan syarat-
syarat khusus, imajinasi menjadi kurang banyak dibutuhkan. Akan tetapi
setelah keluarnya jiwa dari badan, antara imajinasi dengan penginderaan
tidak lagi memiliki perbedaan. Karena potensi imajinasi sebagai khazanah
indera, telah menguat dan memadat dalam jiwa itu sendiri®>s,

Al-Huwiri yang memandang Nafs sebagai pemengaruh atas jasad.
Sehingga beberapa potensi Nafs diharuskan mendapat pengekangan.
Dengan alasan bahwa setiap Nafs yang mempengaruhi atas badan, maka
badan akan mendapat pertanyaan atas perilaku yang dilakukan Nafs?%.
Bahkan Dhun Nun a/-Mishry berpendapat bahwa kegelapan yang paling
pekat adalah kepatuhan akan perintah Nafs. Mengikutinya adalah
menentang Allah3%. Pendapat di atas terlihat tidak banyak dikaitkan
dengan kondisi Nafs sebelum masuk ke-dalam tubuh, yang oleh beberapa
tarekat dijuluki sebagai /Jathifat. Nafs-Nafs ini bersifat suci dan bergerak

355Atabik Ali, Kamus al-Ashri, hlm. 1751.

356Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir, hlm. 137.

357Shadra al-Mutaallihiin, Mafatih, hlm. 509.

38Agus Efendi, Kebidupan dan karya Mulla Shadra . tahun 2000, t.h,

39DR. Javad Nurbakhsy, Psychology of sufism (del wa nafs), Publication (KNNP) Tehran
tahun 1992, tetj. Psikologi Sufi, oleh Arif Rahmat, Fajar Pustaka Baru, Yogyakarta, tahun
1998, hlm. 61.

360 DR. Javad Nurbakhsy, Psychology of sufism, hlm. 65.
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secara baik. Jiwa ini dinilai oleh beberapa penafsir dengan, julukan Nafsa/-
Muthmainnah, seperti yang tertuang namanya dalam ayat a/-Qur'an.
Kesadaran ini, kemudian diungkap oleh Ibnu Arabi. Ia menjelaskan
kedudukan A~Nafs al-Rahmani. Menurutnya, jenis Nafs inilah yang selalu
membawa kebaikan.3'Meskipun beberapa pemikir yang berpandangan
mistik, memahami Nafs sebagai kegiatan yang kurang baik. Karena
mereka hanya menampilkan sosok Nafi setelah memandang kegiatan
badan. Padahal pada badan terdapat kekurangan untuk lebih sempurna
menampilkan seluruh kegiatan jiwa. Namun berbeda dengan Ahmad o/
Tijani yang memandang bahwa jiwa sebagai organ anatomi ruhani yang
dapat diperlakukan sesuai dengan keinginan. Contohnya kegiatan jiwa
setelah keluar dari jasad. Mereka tidak mengulas itu. Allah telah banyak
memberikan isyarat, bahwa semua pertanggungjawaban akhirat adalah
melalui jiwanya. Untuk hal itu Mulla Shadra tampak ingin memunculkan
kontroversinya dengan para agamawan lainnya tentang jiwa secara
menyeluruh. Kulminasinya, adapula pemikir yang menjelaskan bahwa
jiwa adalah sosok non materil yang berpengaruh pada materil, selama
materi tersebut bergabung dengannya. Akan tetapi setelah materil
dilepaskan, maka kekuatan jiwa ini menjadi menguat dan disempurnakan
dengan segala kemampuan materil yang telah dilaluinya atau melaluinya.
Ketigabelas Nafs al-Munthabi'ah (jiwa yang mencetak32/ merekam),
akibat rekaman ini akan muncul materil yang sama derajatnya dengan
langit dan bumi. Oleh sebab itu pula Nafs ini mempunyai kemampuan
dalam interaksi dengan keadaan #habiiyah (alami). Selanjutnya akan
tercetak sebuah jism  hingga asfala  saafiliin (martabat terrendah).
Kemampuan interaksi yang wajar, akan mengakibatkan tumbuhnya
sosialisasi yang baik antara sesama makhluk Tuhan. Tujuan akhir dari
diciptakan Nafs ini adalah agar manusia senatiasa mampu menjadi
pendamping serta pemakmur bumi dan langit3%3 (alam dunia). Jiwa
munthabi’ah yang diuraikan Mulla Shadra, terdapat kesamaan paparan
dengan uraian Syaikh Nur Al-Diin A/Raniri tentang alam materi,
walaupun maksudnya mungkin berbeda. Ia menjelaskan tentang posisi
jiwa hewani (Nafsal-hayawanal) yang bersifat materil. Bahkan membaginya
menjadi tiga kelompok, yang kelompok itu selanjutnya dibahasakan
sebagai alam, karena secara alamiyah itu adalah dimasukkan pada
golongan alam. Manusia sendiri dalam pandangan a/~-Raniri adalah sebagai
satu alam yang akan mendampingi alam lain yang lebih rendah atas amr

361 Abu al-A’la Afifi, Fushush al-Hikam li Syaikh al-Akbar Ibnn ‘Araby, hlm. 189.
362 Atabik Ali, Kamus al-Ashri, hlm. 1223,
363 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir, hlm. 25.
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Tuhan. Mateti bayawanat yang diuraikan a/-Raniri di antaranya adalah,
alam malak, alam malakut dan alam jabbarat. Beliau juga mengumpamakan
berjejernya alam malak dengan alam malakut, seperti posisi badan kasar
yang bertjejer dengan alam halus. Dan alam jabbarut berdiri dengan
kekuasaan Allah. Dza-Nya berdiri dengan diri-Nya yang wajib al-wujud.
Nafs yang dianggap Mulla Shadra sebagai pencetak, hingga tercipta alami,
bertujuan untuk menyamakan derajat makhing hingga satu sama lain
menjadi derajat yang mamjud (mengada) secara bersama-sama dalam
mengemban tugas llabiyah. Tanpa kebersatuan antara manusia dengan
alam dalam mwagam makhlng-Nya, maka manusia sebagai Dgzat yang
mempunyai kelebihan dengan alam akan mendapat banyak hambatan
dalam berinteraksi. Apalagi jika memandang pada pendapat Ibnu Arabi
yang dikutip A/~Raniri. Beliau memberikan pernyataan bahwa alam
semesta adalah Allah Subbanabu wa Ta'ala, yang tajalli dengan segala sifat-
Nya.

Para penganut tasawuf Ibnu ‘Arabi ini memahami alam semesta
sebagai dzat yang jati dirinya adalah Allah sendiri. Sehingga tgjalli-nya
dengan alam ini merupakan wujud Tuhan yang “memateri®. Dengan
tujuan melakukan interaksi dengan materi. Dan jiwa merupakan bagian
dari anatomi ruhani yang diciptakan Tuhan sebagai alat untuk
mengendalikan jasad. Maka ketika jiwa dikotori, segala gerak jasad akan
mengalami kekotoran. Untuk itulah Ahmad a/-T7jani dengan mengadopsi
pemikiran Ibnu Arabi dan a/-Turmudzi, mengangkat pemamahan bagigat
al-Mubammadjyah sebagai cara untuk mensucikan jiwa. Lalu menyertakan
shalawat yang dinilai menjadi kata kunci dalam melakukan ritual
pensucian jiwa menurut Ahmad a/Tjani dalam tharigat al-Tijaniyab.
Riyadhah inilah yang kemudian akan menjadi jembatan adanya pertemuan
dengan haqigat al-Mubammadiyah yang tiada lain adalah Muhammad SAW.

Keempatbelas Nafs al-Wabmiyah. 1alah bagian dari jiwa yang menjadi
penyebab munculnya amarab  syaithaniyah, sebagai perubah (tujuan)
penciptaan Allah pada manusia. Mulla Shadra mengibaratkan dengan
pendengaran hewan ternak3%4. Akibat dari tumbuh kembangnya Nafs ini,
seseorang akan menjadikan dirinya hidup bebas tanpa kendali aturan.
Penghalalang segala cara akan kerap dijumpai. Keberpalingan dari ibadah
sebagai tujuan awal diciptakannya manusia, dirubah dengannya menjadi
kehidupan yang hanya untuk menikmati duniawiyah, tanpa sedikitpun
mengenal harapan zlabiyah. Jiwa yang kadang-kadang memiliki sifat
arogansi tinggi. Sehingea dimasukan pada gangguan emosi.’6

364 Shadra al-Mutaallihiin, Tafsir, hlm. 147.
365 Tyus Yosep, S.Kp., M.Si, Keperawatan Jiwa, Aditama, Bandung, tahun 3013, hlm.87.
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Ibnu Sina mengkomentari tentang Nafs al-wabmiyah ini sebagai
wujud dugaan. Kemunculannya sebagai salah satu fakultas yang
memahami gagasan non material namun partikular 3¢ . Walaupun
sebelumnya menurut pengamatan Fazlurrahman, bahwa Mulla Shadra
sempat menolak keberadaannya pada fakultas semacam itu. Dengan
pernyataannya sebagai suatu realitas yang tidak mempunyai wujud. Ini
disebabkan oleh paparan Ibnu Sina yang mengkaitkan antara cinta dan
beberapa dugaan tentang bahaya dianggap sebagai hasil kerja Nafs al-
wabmiyah. Umumnya pemikiran teosofi bukan dititik beratkan pada
kemunculan cintanya, akan tetapi pada “dugaan® yang timbul akibat kerja
Nafs tersebut. Dianggap akan menimbulkan presepsi negatif pada jasad.

Pandangan Ibnu ‘Arabi, seperti diungkap Henry Corbin, yang
menyatakan bahwa wabm merupakan bayangan yang menumbuhkan
imajinasi aktif. Wabm dipahaminya sebagai imajinasi yang bukan iusif
(vang akan muncul manakala keliru dalam memahami cara berwujud ).
Dalam kasus “sang gnostif”, imajinasi akan menjalankan fungsi himmab,
karena konsestrasi ‘“sang arif, mampu menciptakan objek-objek,
menghasilkan beragam perubahan di dunia /labiriyah 797 . Semua
karakteristik jiwa akan bersatu dengan memadat menuju derajat kwiditas
paripurna. Sebagai pengguna konsep Ibnu Arabi, teosofi Persia yang
bernama Mulla Shadra menganggap bahwa kuiditas badan dan
personalitasnya merupakan “keran” jiwanya, bukan disebabkan tubuh
yang materilnya. Maka pertahanan terhadap badannya harus mampu
mempertahankan jiwanya. Perubahan jiwa menuju setiap posisi, bukan
ditafsirkan sebagai perubahan jiwa, akan tetapi lebih kepada pemahaman
akan proses pemadatan. Jiwa tetap menjadi dirinya sendiri. Hanya saja
untuk bergerak, hidup pada alam meteril membutuhkan bantuan jisiz
(badan), sebagai unsur kekuatan geraknya. Ia memahami bahwa
perubahan harakah al-Nafsiyah (gerakan jiwa), seperti yang digambarkan
dengan fenomena akhbirat, giyamab, barzakh dan lain sebagainya. Demikian
pula dengan hal-hal yang menyangkut temporal, kuantitatif, kualitatif,
posisional dan sejenisnya. Pada dasarnya dapat dinilai sebagai sebuah
gerakan jiwa menuju poisisinya yang lebih padat. Ini menggambarkan
adanya inpendensi pada jiwa. Sehingga dirinya akan menjadi “dirinya‘.

366Fazlurrahman, The Philosophy of Mulla Shadra, hlm. 305.

3THenty Corbin, LTmagination creatrice dans le sonfisme d’lbnn Arabi, dalam edisi bahasa
Inggris menjadi Of creative imagination in the sufisme Ibn ‘Arabi, Princeton University Press,
tej. Imajinasi kreatif sufisme Ibnu Arabi, oleh Moh. Khozim dan Suhadi, LkiS Yogyakarta,
tahun 2002, hlm. 289.
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Hal itu terjadi karena gerakan yang unik dan gradual (‘@/a sabil al-ittishal al-
wabdany al-tadrify)6s.

2. Hubungan Jiwa, Akal dan Jasad

Tubuh manusia memiliki anatomi khas, yang tidak dimiliki oleh
makhlug lainnya, ialah akal. Kemulyaan seseorang dihadapan Allah, adalah
saat memelihara dan memberdayakan akalnya menjadi berfungsi
sebagaimana mestinya. Pandangan tentang akan lini sempat dilontarkan
Harun Nasution dalam karyanya yang berjudul akal dan wahyu. Pada
tulisan tersebut beliau mengemukakan peranan akal yang disejajarkan
dengan wahyu saat menjadi sumber rujukan dalam mengamalkan ajaran
Islam. Akal dianggap memiliki kekuatan intuitif yang mampu membuka
rahasia alam.Sangat berbeda dengan rasional dan logika. Pemikir klasik
yang memiliki kecenderungan membahas tentang akal, adalah Ibnu
Arabi. Pandangan beliau dituangkan dalam karya-karyanya.Ibnu Arabi
banyak mengkaitkan peranan akal dengan s#b dan jiwa (nafs). Bagi para
sufi akal dipandang sebagai organ khusus yang berfungsi memberikan
haluan menuju kesempurnaan manusia (manusia seutuhnya). Itulah
sebabnya, semua peribadatan dalam ajaran Islam selalu dikaitkan dengan
akal yang sehat. Akal dipandang memiliki kemampuan menguak tabir
metafisika. Bahkan hingga semua yang tidak terjangkau panca indera.
Akal juga sangat berkaitan dengan pengendalian emosi manusia.
Beberapa pemikir mengartikan kata ‘aga/ sebagai bentuk khas dari
makblng yang bernama manusia. “Aga/ sendiri diterjermahkan sebagai
“ikatan” dalam bahasa ‘Arab. Maksudnya adalah yang mengikat dan
menjadi tanda khusus bagi manusia. Atau mengikat keseluruhan aktifitas
organ ruhani, agar tidak terjadi penyimpangan fungsi.

Akal (‘agal) juga diyakini sebagai organ yang memiliki kemampuan
untuk  memahami serta mengetahui tentang hakekat segala
hal.Sebahagian memahami sebagai jiwa yang sangat lembut. Para sufi
mengenalkan akal dengan lathifah. Hal di atas karena kelembutannya.
Bagi sebahagian sufi meyakini bahwa akal merupakan wujud organ yang
memiliki sifat ke-Tuhan-an. Kalangan penganut pemikiran alGhazaly
menyatakan adanya penamaan berbeda, bertujuan untuk menunjukkan
esensi dari masing-masing yang disebut namanya, ialah akal, rub, nafs,
galb, saqaf, sir, lubb dan sejenisnya. Pada dasarnya sessuai dengan
pemahaman a/-Ghazaly sendiri, bahwa masing-masing diidentifikasi
betrdasar cara kerja dan fungsinya. Beliau memberikan argumentasi,
bahwa akal memiliki kemampuan penerimaan pengetahuan secara

368 Agus Efendi, Kebidupan dan karya Mulla Shadra, th
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teoretis. Pada akal, terjadi gerakan pengetahuan berupa nalar. Selain di
atas juga memiliki fungsi pembeda antara kaum kanak-kanak yang
dianggap belum banyak memfungsikan akalnya dengan yang telah
dewasa. Demikian juga antara yang sehat dan terganggu fungsi akalnya.
Sehingga bisa dibedakaan bahwa akal sangat dipengaruhi oleh kondisi
seseorang. Anak dibawah usia baliigh (dewasa dalam sudut pandangan
agama), disinyalir belum dapat mem,fungsikan akal secara maksimal.

Bagi kalangan penganut paham Imam a/-Ghazaly, akal dipahami
sebagai pengetahuan empiris. Sedangkan pada kalangan lainnya
menyetakan justru akan memliki kemampuan menjamah aspek empiris
hinga mistis. Salah satunya adalah tentang wahyu, yang harus dipahami
oleh para Nabi.Para Nabi dalam menerima wahyu harus memiliki akal
yang schat. Sehingga wahyu didapat dan diperlaklukan sebagai sumber
ajaran dan syari’at. Jika saja akal hanya dinilai sebagai alat untuk menerima
hal-hal yang empiris, maka wahyu tidak dapat dijadikan sandaran syari’az.
Sebab tidak selamanya wahyu bersifat empiris. Akal bukan pikir. Namun
kerjaan memikir itu adalah salah satu dari kemampuan akal sehat.
Seseorang disebut memiliki akal yang sehat yang sempurna, apabila telah
mampu menerima bimbingan Tuhan secara langsung. Inilah yang oleh
Sigmund Freud ditolak sebagai kondisi jiwa yang normal. Dalam
padangan psikoanalisanya, Sigmund Freud memasukkan keadaan jiwa
para Nabi sebagai manusia yang memiliki defusif (halusinasi).Pada
pemikiran a/-Ghazali, hampir menyamakan akal dengan pikiran, yang
sepenuhnya dilakukan oleh kerja otak. Dengan demikian, tidak salah jika
al-Ghazali menyebut akal pada organ ruhani yang memiliki potensi untuk
menerima sumber pengetahuna berupa hasil pengamatan, penelitian dan
pengajaran.

Akal dipandang sebagai potensi, yang dapat memberikan
dorongan secara sistematis. Bukan lagi merupakan ketrja kepentingan
sesaat, yang sering disebut gyabwar. Akal dinilai dapat menerima
pengetahuian yang bersifat mistik, seperti pengetahuan yang diperoleh
tanpa sebelumnya dil;akukan kegiatan pembelajaran sistematis. Inilah
yang disebut dengan ilmu ladunni atau ilmu khudburi. Kebalikannya adalah
ihmn bushuli atau ilmn kashi. Kemampuan di atas menunjukan sangat
paripurnanya akal. Kemampuan yang melintasi jangkauan pikiran
menjadikan nilai manusia menjadi lebih tinggi dari makblug lainnya.
Dalam kajian ilmu kalam, akal dijadikan sandaran untuk menujukkan
kebeardaan Tuhan. Diantaranya, Ibnu Sina menyebut Tuhan sebagai akal
satu. la mengidentifikasi akan hingga sepuluh. Sebelumnya Ibnu Sina
membagi antara akal aktif dan akal pasif. Akal pasif itulah yang
dipandang al-Ghazaly sebagai akal. Pertentangan sering terjadi antara
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pemikiran Ibnu Sina dan al-Ghazaly, semenjak diskusinya mengenai
filsafat. Hingga pada akhirnya, a/-Ghazaly menulis karyanya berjudul .4/
Munkidz min al-Dhalal. Kritik al-Ghazgaly terhadap Ibnu Sina, juga seperti
pada pembahasan mengenai akal.

Lain halnya dengan Dzunnun a/Mishry, ia memasukkan akal
sebagai organ manusia yang hanya dapat menggunakan logika. Saat akal
disamakan dengan logika, beberapa kalangan sufi dan filosof banyak yang
menolak. Sebab antara logika dan diskusi tentang fungsi akal dianggap
belum memadai. Dzunnun a/-Mishry malah membahas akal saat
menjelaskan tentang mengetahui Tuhan. Untuk beberapsa kalangan. Dan
pada kalangan ulama, seseorang mengetahui Tuhan melalui pendekatan
akal yakni logika. Persepsi ini menunjukkan bahwa akal merupakan terma
logika. Bukan lagi sebuah terma kesempurnaan manusia. Selain itu juga ia
menjelaskan tentang pengetahuan Tuhan yang didapatkan oleh kalangan
awwam (umum), melalui syabadat. Padahal syabadat bukan sebuah
ungkapan /lafady. Melainkan sebuah kondisi seseorang yang sedang
mengetahui tentang fenomena di luar logika. Logika bukalah kerja akal.
Melainkan kerja otak yang hanya menentukan pembahasan sistematis
berdasar terma matematis. Bahkan Dzunnun a/lMishry, sempat
memberikan argumen, bahwa hal di atas adalah kerja akal yang
menembus pengetahuan hakiki. Bagi beberapa kalangan, pandangan
tersebut merupakan hal yang harus disempurnakan. Sebab belum masuk
pada pembahasan diskusi tentang akal. Pemahaman Dzunnun juga belum
dikatakan sebagai pandangan keliru mengenai akal. Sebab pada awalnya
manusia dikenalkan dengan pengetahuan yang menjadi dalil untuk
sebuah pengetahuan. Yakni dalil ag/ (akal) dan dalil, #agli (wahyu).
Terobsesi pemahaman di atas maka Dzunnun a/-Mishry mengidentifikasi
kerja akal dengan teorinya. Lebih unik lagi saat beliau mengemukakan
pendapatnya tentang konsep ma’rifatu al-Shufiyah. Yakni pengetahuan
yang disandarkan pada ketja ga/b. Sedangkan pengetahuan yang
dipergunakan teolog, digolongkan pada pengetahuan berdasar akal.
Inilah yang dinamakan marifat al-‘agliyab.

Akal, merupakan hujjah (petunjuk) Allah di dunia. Ia juga sebagai
makhluk yang pertama diciptakan. Fungsinya untuk memberikan
petunjuk teknis bagi orang yang mencintai-Nya. Maka dengan penuh rasa
cinta pada Allah, manusia akan memperoleh ketajaman akal (‘ag)), yang
membuahkannya menjadi nur al-hidayah ( petunjuk menuju kecerahan),
akibatnya petunjuk Tuhan tersebut menjadi tetap terpelihara. Secara
otomatis mencoba menenggelamkan akal, akan mengakibatkan lepasnya
bugjab (petunjuk). Itulah yang melahirkan konsekuensi #sawab (pahala) dan
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Tgab (siksa). 3 Akal berikutnya adalah disebut albayulani. Dalam
keterkaitannya dengan jenis akal ini, posisi Naff menjadi penting,
terutama sebagai penerima serta penimbang pengetahuan (Idrak). Setelah
pengetahuan didapatkan, akan diikat dengan akal malkah (melekat pada
status kepemilikan3"). Kesempurnaan akal akan terkait dengan kekuatan
Nafs-nya, sebab kekuatan itulah yang mengakibatkan dorongan untuk
mewujudkan sebuah pekerjaan. Kekuatan akal tumbuh dan berkembang
manakala guwwab al-nafsiyab (kekuatan jiwanya) menunjang kinerja jisim
(jasad)®™. Keutuhan kinerja akal akan dipengaruhi oleh kegiatan-kegiatan
nafs. Jika nafs-nafs negatif yang sering terpacu, maka akan mengakibatkan
kekuatan akal yang negatif pula, akhirnya memunculkan gambaran pada
Jjasad yang tidak tergolong pekerjaan baik. Hal ini disebabkan jasad sebagai
gambaran dari keseluruhan kinerja 7afs dan akal. Sedangkan akal sendiri
bagian dari tubuh manusia yang selalu sama-sama bekerja dalam
posisinya yang berbeda, meskipun bermuara pada tujuan yang sama.
Secara otomatis pula setiap pekerjaan akal yang sempurna akan
dihasilkan oleh kinerja Nafs yang sempurna pula. Dengan demikian jasad
yang berfungsi sebagai gambarannya menjadi terpengaruh oleh dua
kekuatan besar yang mendorongnya untuk berapreseasi.

Kesucian jiwa dinilai sebagai kondisi yang harus diciptakan, untuk
menunjang kerja akal dalam tubuh. Sebab jiwa yang berperan sebagai
objek yang digerakkan oleh #h, kelak akan mempengaruhi kerja akal
dalam menggapai kebenaran = zabiyah. Apalagi saat jiwa harus
menggunakan akal aktif dalam menguak tabir bagigat al-Mubammadiyah.
Oleh sebab itu, maka kesucian jiwa, merupakan modal utama kerja akal
yang benar. Melalui akal yang telah berjalan dalam realita kebenaran
inilah yang kelak akan mampu melakukan musyabadah dengan nur
Mubhammad. Dan mereka yang telah memasuk wilayah ini diberikan
predikat wali guthb. Merekalah yang dengan akalnya akan musyabadab, baik
dengan Allah maupun dengan  almanjudatn  al-ghaibah  (ghaib
keadaannya) 372 | seperti pertemuan dengan bagigat al-Mubammadiyab.
Kadang-kadang terdapat penyimpangan antara kinerja akal dengan Nafs.
Terutama saat menerima hidayabh (petunjuk). Mulla Shadra juga
memandang adanya saat-saat keterlepasan antara Nafs dengan akal37.
Ketika akal menerima idrak (pengetahuan) tentang sesuatu, akan tetapi

369Shadra al-Mutaallihiin, Tafszr, hlm. 124.

370Shadra al-Mutaallihiin, Tafs/r, hlm. 328.

371Shadra al-Mutaallihiin, Tafszr, hlm. 329.

312Abi Abdillah Muhammad bin ‘Aly bin al-Hasan Syaikh al-Hakin: al-Turmudgy, Kitab
Khatmn al-Anliya, Maktabah al-Katsulaikah, Beirut, t.t, hlm.504.

373Shadra al-Mutaallibiin, Tafsir, hlm, 329.

162



Nafs yang negatif mendorongnya untuk jasad berbuat keburukan. Jika saja
Jjasad lebih banyak dipengaruhi Nafs tersebut maka yang terjadi adalah
penolakan akan zdrak. Oleh sebab itu, maka Nafs yang tidak mendukung
kinerja akal inilah dalam prespektif shufi harus diberikan pendidikan,
dengan cara melakukan rjyadbah (pelatihan ruhani) menuju terciptanya
Nafs yang baik. S#fi memberikan kiat-kiat untuk melakukan pelatihan di
atas dengan terlebih dahulu dikenalkan pada posisi Nafs dalam tubuh.
Kaum Tharigah (tarekat’) memperkenalkan adanya lathifah serta magam-
maqam Nafs yang perlu disentuh secara rwhani, dengan harapan adanya
penaklukan pada beberapa komponen Nafs yang memiliki guwwabh al-
fasidah (kekuatan negatif).

Akal menjadi hampir tidak berfungsi saat manusia memasuki
wilayah Nafs al-Basyariyah. Maksudnya bahwa Nafs al-basyariyah akan
mementalkan dirinya dari kinerja akal, sehingga tercipta kemandirian
dalam jiwa itu sendiri. Sebab pada Nafs ini manusia sudah memasuki
“kawasan’ kesempurnaan. Kesempurnaan bagi jiwa adalah kemandirian
dari gambaran-gambaran akal. Pada Nafs ini, telah keluar dari batasan-
batasan akal. Sebab akal berproses ketika Nafs berada dalam wilayah /2’
al-afsad (perbuatan fisik). Demikian pula ketitka memasuki alam al-
mntakbayyalah, Nafs mendominasi sedangkan akal tertinggal dalam
kerangka (jasad). Keikutsertaanya menjadikan wujud manusia yang
sempurna dalam proses fi'/jyah. Sedangkan dalam keadaan fakbayyal, jiwa
menjadi mandiri’™, hanya saja berada pada derajat Nafsal-syaithoni (jiwa
rendah). Akal menjadi berfungsi ketika Nafs dan jasad bersatu untuk
mewujudkan serangkaian (barakab insaniyah) gerakannya dalam bentuk
penyatuan kinerja, guna mendapatkan wuud fi'liyah. Sedangkan jika
memasuki pada proses penyempurnaannya atau penenggelamannya pada
derajat terburuk, akal ditinggalkan. Saat menuju kesuciannya jiwa akan
mandiri tanpa dampingan akal. Demikian pula saat turun ke derajat nista,
akalpun ditinggalkan. Akan tetapi saat memfungsikan jasad, akal menjadi
bersatu dengan Nafs, keberaadaan Nafs akan menjadi energi pendorong
ta’aguli sendiri yang nantinya akan mempengaruhi kinetja jasad.

34Tasawuf yang dilembagakan, menjadi sekelompok orang yang melakukan pelatihan
spiritual guna menggapai cita-citanya, yakni mencintai Allah. Dalam kegiatannya, tidak
melepaskan diri dari kajian a/~Nafs. Mereka justru menjadikan nya sebagai objek yang
dilatihkan. Sebab dalam pandangan mereka, a/#afs merupakan salah satu unsur anatomi
rubani, yang apabila salah dalam memperlakukannya, akan mempengaruhi kinerja akal,
menjadi salah pula. Ibnu Sina menamakannya, sebagai akal yang sehat. Yakni akal yang
secara sempurna, terpengaruhi, serta didorong oleh a/Nafs, yang sehat sebagai akal
akdif.

375Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmab, juz 9 hlm. 264-265.
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Selanjutnya, hampir semua sufi mengkaitkan antara jasad dengan rub.
Keberadaan ruh dalam jasad tidak menjadi bagian satu sama lain.
Melainkan szh mempunyai wujud sendiri yang suatu saat akan
meninggalkan jasad. Ruh sebelum memasuki jasad telah mengalami
kehidupan. Oleh sebab itu maka ia berpandangan bahwa rwh merupakan
sesuatu yang denganya jasad akan berfungsi. Ia hidup sebagai spirit yang
mampu menghidupkan jasad untuk melakukan aktifitas376.

Akal juga dipandang sebagai sesuatu yang yang sangat penting bagi
kehidupan jiwa dan jasad. Akal didudukkan sebagai sesuatu yang sangat
sucl. Bahkan ada yang berpandangan bahwa akal merupakan bujjab
(petunjuk) Allah dimuka bumi. Dengan merujuk pada ungkapan
“Sesunggnbnya akal adalah yang pertama kali diciptakan Allab, maka teosofi
justru menyatakan setiap orang yang membenci kinerja akal adalah telah
telanjang dari nural-hidayah (cahaya petunjuk Allah). Maka bujjab-bujjab
Allah tidak akan menempel sama sekali dalam benaknya. Bagi mereka
yang tidak menempelkan A#jah Allah dalam benaknya, maka secara
otomatis 7afs-nafs yang seharusnya terkinestetis oleh Aujjah menjadi keruh.
Kekuatan yang seharusnya bermanfaat menjadi statis, bahkan tidak
menutup kemungkinan terjerumus pada jiwa rendah, yang sangat sedikit
menggunakan akal, atau sama sekali terjebak dalam al-alam al-hayawan
(alam kebinatangan)3”. Sejalan dengan pemikiran Ibnu Arabi dan Ibnu
Sina, Mulla Shadra juga memahami bahwa kegiatan 7a'agquli
(pemberdayaan berpikir) sudah dipakai dalam kinerja Nafs, dengan
demikian maka Nafs sendiri mempunyai kekuatan fa'agquli. Itulah dalam
mengemukakan tentang pilar-pilar’™® jiwanya, inilah yang dikenal dengan
istilah guwwah al-‘aq! (kekuatan/daya akal). Pada guwwah al-ag/ (daya akal),
terpercik keharusan untuk memenuhi kesetimbangan dengan guwwabh al-
Zmn. Sebab pengetahuan adalah hal utama saat “melemparkan’ ide ke
dalam aktualisasi. Sehingga terlihat keadaan akblak seseorang. Maksudnya
setiap orang mengetahui dan kemudian disertai proses #z'agquli yang
sesuai dengan penempatannya, maka akan tercermin dari akhlaknya yang
baik sesuai dengan hadits Nabiyang menyatakan bahwa beliau diutus
adalah untuk menyempurnakan akblag’’’. Dalam pemikirannya guwwab al-
ilmn yang terdapat pada jiwa akan mampu membedakan antara kejujuran

376Shadra al-Mutaallihiin, A/-Hikmah, hlm. 311.

377Shadra al-Mutaallihiin, Mafatib, , hlm. 124.

378Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmabh, Juz Vhlm. 88. Yang dimaksud dengan pilar-pilar
jiwa, adalah al--Quwwab al-1lmu (daya pengetahuan), a-Quwwab al-ghadbab (daya amarah),
al-Quwwabh  al-Syabwah (daya hasrat), al-Quwwabh al-‘agli (daya akal), dan a/-‘Adl
(kesetimbangan).

379Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmabh, Juz V, hlm. 88
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dan kebohongan, demikian dengan ke-bathi-an dan kebenaran.
Berpuncaknya kekuatan ini, menurut Mulla Shadra adalah, merupakan
pangkal kemuliaan r#b-nya’®". Bahkan dalam pandangan Ahmad a/-T7jani,
akal yang terpelihara dengan baik, akan mewariskan ibadah yang baik.
Sebab di antara syarat ibadah adalah berakal sehat. Selanjutnya akal sehat
tidak bisa terjadi kecuali ada upaya penyucian jiwa. Sebab akal dan jiwa
sama-sama bekerja untuk memberikan respon pada jasad. Rwh akan
terdorong oleh sebab kinerja akal yang terdapat pada Nafs dengan
dilengkapi guwwabh al-ilmn | quwwab al-idrak (kekuatan pengetahuan). Ada
juga yang menyebutkan “Jiwa adalabh terbina pada ufuk dunia, dan
bayangannya. Dan jiwa munlia adalah (yang ada) di ufuk akal 3!, Selanjutnya
ia juga memaparkan hubungan antara jiwa dengan akal dengan beberapa
ungkapan yang satu sama lainnya berkesinambungan. Selanjutnya dapat
kita tangkap seperti berikut ini.

Jika telah diketahui makna kearifan dan kebebasan, serta yang
telah dihasilkan dari keduanya, yakni penguasaan atas pengetahuan, serta
independensi dari materi, maka seluruh keutamaan jiwa akan kembali
pada kedua keutamaan tersebut. Akhlak buruk (berikut) multipikasinya
akan kembali kepada lawan-lawan keutamaan di atas. Dengan demikian
tidak akan ada fragmentasi bahwa penyucian jiwa akan menyucikan
keseluruhannya, jika meninggalkan sebahagiannya, karena khawatir akan
mendorong kekuatan lain yang mendorongnya untuk melakukan yang
lainnya.382

3. Keabadian Jiwa

Dalam sejarah moderen, kebanyakan kaum spiritualis maupun
materialis, tampil sebagai sosok orang-orang yang mengingkari atau
mengokohkan keabadian jiwa. Di antara mereka adalah Ibnu Sina.
Beliau berpandangan bahwa, adanya perubahan keadaan pada alam
seperti perpindahan dari alam dunia kepada alam kematian hingga
memasuki alam bargakh, ba'ats, hasyr, nasyr, hingga menikmati aljannab
dan alnar, yang seterusnya tidak sempat dibicarakan dalam a/-Qur'an
kecuali dengan ungkapan adanya posisi alkbuld. Kesemuanya
diisyarakatkan Ibnu Sina sebagai wujud abadinya Jiwa yang tidak
berkesudahan untuk senantiasa ber-#hawaf mengelilingi hakikat spiritual.
Bahkan ia berpandangan bahwa jiwa selalu merambah jalan menuju

380 Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmah, hlm. 89.
381 Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmah, hlm. 89
382 Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmah,, hlm. 88.
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esensi spiritual yang mutlak dan menjadi bagian dari alam atas3%3.
Pandangan kebadian jiwa Ibnu Sina tidak luput dari serangan pemikiran
al-Ghazali dan Ibnu Sab’in. Mereka memandang jiwa tidak sebagai
sesuatu yang kekal, sebag kekekalan hanya dimiliki oleh dzaz Tuhan.
Sayangnya saat itu, Ibnu Sina melakukan perbaikan atas paham yang
telah dilontarkannya. Jika tidak, maka antagonis pemikiran ini akan
menjadi perdebatan intelektual yang cukup mengasikkan. Ibnu Sina
membuktikan kekekalan jiwa dengan argumentasi, bahwa jiwa telah ada
sebelum tubuh diciptakan. Oleh sebab itu maka jiwa ketika memasuki
tubuh, hanyalah kegiatan kelanjutan dari serangkaian aktifitas jiwa
sebelumnya.’8* Berbeda dengan filosof lainnya. Aristoteles sangat sedikit
dalam membahas tentang kebadaian jiwa. Dalam pandangannya jiwa
adalah fana’ (tidak kekal/akan hancur), karena jiwa adalah bagian dari
bentuk tubuh. Paham ini diyakini sebagai paham antagonis dengan
Stoisisme dan Phytagorianisme yang memandang adanya inkarnasi
setelah kematian. Sesudahnya akan menjadi tubuh baru yang merambah
kehidupan baru pula. Selain itu pula Plato memandang bahwa jiwa akan
hidup sejalan dengan kehidupan tubuh yang dihinggapinya, sehingga ia
akan keluar bersama kematiannya. Dengan demikian jiwa akan mati
tanpa tubuh yang ditumpanginya. .4/-Farabi, yang memandang adanya
pembagian jiwa menjadi dua kategori, yakni ‘Arifah Khoirub (yang selalu
mengetahui kebaikan) dan Jabilah (yang mengetahui kebodohan). Jiwa
kedualah yang akan hancur sebagai jiwa yang fana’. Sedangkan yang
pertama bersifat abadi.’> Kemudian, pada masa pertumbuhan filosof
moderen dikalangan Sy7’ah, Ahmad al-Tijani juga tampil sebagai bagian
dari pemaham jiwa yang berpandangan mirip dengan konsep Ibnu Sina
awal, yakni jiwa yang memiliki keabadian.

Jiwa dipandang filosof sebelumnya (seperti Ibnu Sina) sebagai
sosok rubani yang memiliki keabadian, sehingga saat jasad mengalami
kehancuran, maka jiwa tidak ikut serta dalam kehancuran tersebut. Jiwa
memiliki kekuatan hakiki, sebab jiwa merupakan kekuatan pokok yang
berada pada struktur manusia. sufi dan filosof sebelumnya menyatakan
bahwa dalam manusia terdapat 72/ dan tubuh yang mempunyai substansi
berbeda. Merujuk paham Plato, bahwa jiwa mewujud sebelum tubuh dan
baru setelah tubuh mengemuka, jiwa bergabung dengannya. Demikian
dengan pandangan Ibnu Sina dan Aristoteles yang memandang b dan

33DR. Ibrahim Madzkour, hlm. 254. Mengutip kitab a/-Syifa, karya Ibnu Sina, juz II hlm.
546.

384DR. Ibrahim Madzkour, Filsafat Islan, hlm. 258.

35DR. Ibrahim Madzkour, Filsafat Islam, hlm. 267.
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tubuh tercipta secara bersamaan, serentak dan terwujud dalam waktu
yang sama. Al-Farabi memberikan komentar mengenai konsep akal
secara umum, yang dituangkan dalam karyanya betjudul Risalab fii al-
‘Aqli. Akal diterjemahkan sebagai intelegentia (intelegensi).Selain membagi
akal menjadi empat golongan, juga memberikan arahan bahwa akal
memiliki kekuatan yang melebihi kemampuan sekedar berpikir. Bahkan
kini telah berkembangan menjadi bentuk motivasi. Inilah yang disebut
dengan al-Quwwah. Akal golongan ini disebutkan al-Farabi sebagai akal
kemampuan (pofential intellect). Berikutnya, akal aktual, ialah akal yang
hanya mampu menggapai aspek rasional dan logika.Akal ini bekerja
mengeunakan pendekatan pemikiran empirisme dan positifistik.
Sehingga hasilnya, hanya terbatas yang dapat ditangkap oleh indera.Al-
Farabi menyebutnya al-Aglu bi al-Fi'li (actual intellect). Akal ketiga adalah
akal al-mustafadzy (akal capaian/acquired intellec’). Pada tingkat tertentu
terdapat kerja akal yang batas maksimalnya hingga memahami seseutau
yang berada di luar jangkauan pikiran inderawi. Seperti menerjemahkan
bahasa Tuhan ke dalam bahasa manusia. Perilaku ini merupakan
kemampuan para Nabi dan Rasul. Dan terakhir adalah ‘ag/u al-Fa'al,
yakni akal aktif. Di antara kemampuanya adalah melakukan interaksi
dengan Tuhan dan seluruh alam. Beliau menyebutnya active intellect.

Di Eropa, Descrates berpegang teguh akan pandangan dulaisme
dan meletakkan dinding pemisah antara tubuh dan jiwa, Ia percaya,
bahwa keduanya tidak saling ketergantungan. Mereka sering mengungkap
sya’lr yang menyatakan bahwa jiwa ibarat burung merpati yang
terkurung dalam sangkar. Bertolak dati paham-paham di atas, Mulla
Shadra mencoba menuntaskan gagasan-gagasan dualisme menjadi sebuah
kajian dalam filsafatnya. Ia menujukkan bahwa jiwa dan b bergerak
dengan gerak substansial yang bersifat menyempurna (barakab al-
Janhariyah menuju a/-Nafs al-kamilah). Mulla Shadra percaya bahwa bukan
esensi yang menyebakan semuanya, akan tetapi wawud-lah yang
merupakan inti semua kejadian tersebut. Saat membahas tentang akal,
Mulla  Shadra memasukkan unsur pengetahuan  Judburi  (lmu
Hudburi/Nlmu Ladunni) dalam proses menunjukkan eksistensi akal. Ilmu
hudburi sendiri memliki karateristik yang lebih unik dibandingkan dengan
dmu bushuli atau lmu kashy. Sebab lmu kashy merupakan kulminasi tari
upaya Zashawwnr (penggambaran konsep) yang bersumber dari indera.
Dua jenis pengetahuan ini hanya ditinjau dari aspek keberadaan perantara
antara subjek dan objek mengenai pengetahuan. Makanya Mullah Shadra
menambahkan bagian dati ilmu bushuli adalah “Konsepsi” (Tashawwur)
dan “Asensi” (Tashdig). Jika mengamati konsep Mulla Shadra dalam
mengurai tentang kerja akal, maka akan didapatkan sebuah asumsi bahwa
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akal bukan sekedar sebutan untuk cara berpikir sistematis. Melainkan
masih terdapat cara kerja akan dalam masing-masing capaian menuju
sebuah hasil yang diharapkan. Selain hal di atas Mulla Shadra juga
mengurai lebih detail hingga masuk pada aspek pembahasan ilmu a/
mantig. Yakni berbicara mengenai Kulli, [uz-i, Badibi, Nadzari dan
Proposisi sebagai klasifikasi dari pengetahuan zashawwur dan tashdig. Dari
semua kerja pengetahuan yang dilakukan akal, maka asumsi pertama yang
dapat ditarik adalah, munculnya sebuah tesis, bahwa akal mampu
menembus hal-hal yang bersifat non inderawi. Bahkan masuk pada
wilayah — mughayyabat  (tidak empiris). Sehingga akan didapatkan
pengetahuan tentang kebenaran hakiki. Melalui pemberdayaan akal yang
maksimal akan terjadi sebuah proses yang mengantarkan seseorang pada
“dunia” yang sangat unik. Termasuk di dalamnya mengenai istilah
Hagigat ~ al-Mubammadiyah. lIstilah tersebut merupakan konsep yang
pengungkapannya harus melalui pendekatan berbagai cara. Mulai dari
aspek mantigi, hingga aspek mistik yang dikembangkan para sufi.
Membahas tentang bagigat al-Mubammadiyah, merupakan salah satu
cara untuk memberikan inspirasi bagi para penelaah pengetahuan mistik
dalam bingkai mistisisme Islam. Oleh sebab itu, keyakinan dalam bentuk
tlmu al-yagin masih memerlukan peningkatan sampai memasuki bagqu al-
yagin. Bukan dalam bentuk konsepsi (tabsawwnr), namun lebih mendasar
pada aspek asensi (fashdig). Dalam pencapaian hal di atas, terdapat
peranan organ lain, di antaranya swh. Atau sebaliknya. Bahwa saat
membicarakan tentang bagigat al-Mubammadiyah, harus menyertakan
pembahasan mengenai r#h. Sebab dampak yang ditimbulkan adalah
terdapat keyakinan bahwa rub akan hidup dengan motivasi hagigat al-
Mubammadiyah. Syaikh Abi al-‘Abbas Ahmad alTjani juga sangat
meyakini bahwa hagigat al-Mubammadiyah yang dipastikan dapat
membangun ketja rwh untuk menemukan kebenaran hakiki. Sebab pada
kebenaran hakiki itu ada keistimewaan yang bermuara pada konsep Nur
Mubhammad. Maka ketika ada pernyataan bahwa tubuh akan berubah
menjadi 7#h murni dalam proses penyempurnaan. Ru) buka sesuatu dari
keseluruhan tubuh. Yang menghilang saat mati. Meninggalkan tubuh
sebagai akhir kehidupannya dan menjadi barang saing dalam tubuh.
Tubuh yang menjadi jzsad adalah tubuh tanah. Kaitan dengan keberadaan
manusia di hadapan Tuhan, disebut sempurna adalah yang telah mampu
dipergunakan untuk ber-musyabadah. ALFTijani memandang bahwa
kemampuan bet-musyabadah dapat terjadi sebagai akibat dari rutinitas
mengamalkan janbaratu al-kamal. Oleh sebab itu maka shalawat yang
menguak misteri keeberadaan hagigat al-Mubammadiyah dinamai shalawat
Janharatu al-kamal. Yang diyakini memiliki keutaman dan kemampuan
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untuk melakukan pertemuan dengan badharat al-Mubammadiyah dalam
keadaan yagdzah (tetjaga) dan manam (saat tidur).’¥Pada pendapat ini
terjadi pandangan adanya kaitan erat antara akal, sh dan jiwa yang suci.

Mulla Shadra memandang tidak adanya pertentangan antara
manjud fisik dan non fisik. Ia lebih mengedepankan pandangan, bahwa
jiwa bermula dari wujud material. Lalu berkembang dengan gerak
substansialnya menuju kelanggengan secara spiritual. 37 Sedangkan dalam
pandangan Syaikh Ahmad al-17jani merujuk pemikiran a/-Turmundzgy, untuk
nur Muhammad memiliki perbedaan yang jelas dalam proses kejadian
Muhammad SAW. Nur Mubammad telah tercipta saat Adam ASS masih
dalam keadaan antara air dan tanah. Dan perkataan bahwa ““Akx felah
menjadi Nabi, saat Adam ASS, masih berada antara air dan tanal” dan hadits
Nabi SAW yang artinya “Yang pertama diciptakan dari makhlngAllah adalab
nur-ku’ 388yaikh Ahmad al-Tjjani juga memandang keberadaan bagigat al-
Mubammadiyah sebagai magam batin dari jiwa Muhammad SAW. 3%
Merujuk pemahaman Manshuruddin a/-Hallaj, yang memandang bahwa
pada diri Muhammad SA terdapat dua esensi, yakni Muhammad sebagai
Nur azali yang qadim, kelak menjadi sumber ilmu dan »a’rifat. Sedangkan
yang kedua sebagai esensi baru yang terbatas ruang dan waktu. Itulah
Muhammad SAW sebagai putra Abdullah.30 Selanjutnya, pembahasan
bagigat al-Mubammadiyah dipandang sebahagian komentator tasawuf
sebagai bentuk pernyataan kekufuran, sebab dianggap mengadopsi
pemikiran Au/ul. Dan dinyatakan sebagai kekafiran yang paling kafir.
Apalagi setelah memahami salah satu shalawat yang sempat ditulis
masyaikh tharigat al-Tijaniyah yang redaksinya menyebutkan bahwa
sayyidina Muhammad sebagai “‘ainn  diataka al-ghaibiyalh”. Ungkapan
tersebut dinilai menyimpang dari ajaran agama dan ‘agidah al-Islamiyah
Pernyataan tersebut adalah wujud ketidak pahaman tentang makna
hagiqat al-Mubammadiyah.

386Muhammad al-Arabi bin Muhammad bin Saih al-Syarqy al-Ammary al-Tijany, Bughéyatu
al-Mustafid, Darr al-Kutub al-Ilmiyyah, Beirut, 1971, hlm.352.

37"Murtadha Muthahatri, Pengantar pemikiran Shadra, hlm. 108.

388Syaikh Abi Abdillah Muhammad bin ‘Aly bin al-Hasan a/~Hakim al-Turmudzy, Kitab
Khatmn al-Anliya, Maktabah al-Katsulaikah, Beirut, t.t, hlm.470.

389Dr. Ikyan Badtizzaman, M.A, Kenabian, Kewalian, tasawnf dan Tarekat, Pustaka Rahmat,
Cipadung-Bandung, tahun 2012, hlm.35.

30Dr. Ikyan Badrizzaman, M.A, Kenabian, Kewalian, tasawnf dan Tarekat, Pustaka Rahmat,
Cipadung-Bandung, tahun 2012, hlm.36 merujuk pada kitab a/Tawasin ed. L,
Massignon (Patis Liblarie Paul Geuthener, 1913), hlm.9 yang ditulis Al-Hallaj.

IMJam’iyyatu al-Masyari’ al-Khairiyah al-Islamiyyah, A~ Tasyarrufi bi dzikri abli al-Tasawwnf,
Darr al-Masyari’, Multazam, tahun 2002, hlm. 155.
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Jiwa dipandang juga sebagai wujud al-kamal? (kesempurnaan).
Sedangkan pada wujnd al-kamal, terdapat dzat al-kamal, yakni rub al-guddus.
Maka keabadian ruub al-quddus adalah keabadian jiwa juga. Sehingga
keberadaan jiwa stelah memasuki kategori kesempurnaan, maka jiwa
menjadi kekal secara spiritual. Oleh sebab itu seorang teosofi Persia yang
bernama Mulla Shadra memandang jiwa dalam kesempurnaan, secara
analogis merupakan pengertian yang lebih dekat pada jins (genus)
ketimbang nan’ (diferetia). Berbeda dengan shurah (gambar) yang lebih
dekat pada sisi material dibandingkan imaterial. Dengan demikian
gambar masih membutuhkan #isbah kepada sesuatu yang jauh dari
hakekat substansi yang dihasilkannya. jiwa tidak memiliki peng-ada selain
jiwa. Maka keberadaan jiwa merupakan sesuatu yang peng-adanya adalah
“Dia”. Oleh sebab itu, sebagai peng-ada yang tidak bergantung pada yang
ada selain dia adalah dzat quddus yang sepantasnya memiliki kelanggengan.
Kegiatan “kemenyempurnaan” merupakan upaya perubahan dari sisi jiwa
yang telah berbaur dengan badan yang banyak terpengaruhi oleh sisi
materil merupakan gerakan fransubstansial 33 yang senantiasa akan
bergerak menuju keabadian. Jiwa juga dipandang sebagai agen yang
langsung menyebabkan gerak (perubahan) dalam seluruh jenis gerak,
adalah bukan selain alam. Alam adalah prinsip esensial tiap gerak.
Termasuk gerakan jiwa. Gerak jiwa bukan lagi sebagai gerakan alam,
akan tetapi lebih paga gerakan pengada yang bersifat kekal®4. Namun
saat nafs memiliki guwwah al-Insaniyah, maka secara bersamaan, harus
memasukan unsur pemahaman terhadap jiwa snsaniyah yang ada pada
panutan umat Islam, yakni Nabi Muhammad SAW, yang telah dipandang
memiliki kondisi jiwa yang tepat dijadikan contoh. Dan jiwa Nabi
Muhammad SAW tersebut telah menyebabkan munculnya perilaku yang
benar dan baik, yang dikenal dengan istilah akblag al-Karimah. Dalam
tharigat al-Tijaniyah, suri tauladan itu tidak hanya diambil dari sejumlah
teori yang telah dituliskan dalam al-Qur’an dan Hadits-hadits. Akan
tetapi termasuk pertemuan langsung dengan nur Mubammad sebagai
maqamat bathin dari Muhammad bin Abdullah. Yang secara dbabir dan
bathin membimbing perilaku manusia yang, agar tidak terjebak pada
magqamat syabwat.>>

392 Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmah, hlm. 7.

393 Dimitri Mahayana, [iwa dalam tnbub, makalal pengantar mutiara hikmab, t.t, hlm. 4.

394 Dimitri Mahayana, Jiwa dalam tnbub, makalah pengantar mutiara hikmah, t.t, hlm. 4.

395 Syaikh Jamalu al-Din bin Muhammad al-Qasimy al-Damsyiqy, Jawami'n al-Adab fii
Akblag al-Anjab, Darr al-Kukutb al-Ilmiyah, Beirut, tahun 2004. Hlm.75.
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Jiwa  senantiasa  abadi dalam  proses  penyempurnaan.
Keberadaanya menjadi penyempurna bagi tubuh yang materil dan
mahsusat (inderawi). Kecuali saat jiwa mengalami perubuhan personalnya
yang terjadi pada dirinya serta substansinya, yang kemudian akan
membentuk al‘agl al-afal  (akal aktif), setelah sebelumnya hanya
merupakan a/-‘aql bi al-quwwabh (akal potensial)®¢. Walaupun jiwa sebagai
enteleki dari badan yang bersifat material, ia bekerja melalui fakultas-
fakultas, dan menegaskan bahwa “organ-organ fisik* seperti tangan, kaki,
jantung dan sejenisnya, merupakan maqam beketjanya jiwa. 7 Juga
fakultas-fakultas pada jiwa memiliki kemampuan melakukan interaksi
dengan ruhani aktif seperti nur Mubammad SAW, yang mewujud menjadi
sesuatu yang dapat bertemu dalam keadaan terjaga. Sebab kebersihan
jiwa memiliki potensi untuk melakukan hal di atas. Meskipun masih ada
yang menentang tentang pertemuan langsung antara manusia hidup
dengan Nabi Muhammad SAW dalam keadaan terjaga. Karena merujuk
hadits dari ‘Aisyah R.A yang menyebutkan, bahwa orang yang
menyatakan telah bertemu dengan Nabi Muhammad SAW adalah
bohong. Beliau menisbatkan kejadiannya pada peristiwa pertemuan Nabi
SAW dengan orang-orang yang mengaku sempat bertemu saat Isra, yakni
al-Junaidi, al-Nury dan Sa’id al-Kharazy. Namun pernyataan tersebut
ditentang oleh Ibnu ‘Abbas, Abu Abdillah al-Quraisyi, @/~Syibly dan
sebahagian ulama mutaakbirun 7% . Mereka yakin apabila jiwa telah
menempuh jalan kesucian, maka pertemuan itu akan terjadi. Dengan
demikian maka Ahmad a/-Tzjani dalam tharigat al-Tijaniyab, lebih meyakini
dan sependapat dengan Ibnu ‘Abbas, Abu Adillah a/-Quraisyi dan al-Sibly.
Ahmad a/-Tijjani justru memandang jiwa sebagai aspek substantif yang
dapat memberikan kesan, bahkan memiliki keunggulan tersendiri saat
dalam keadaan suci. Oleh sebab itu, kesucian jiwa yang dipahami Ahmad
al-Tijani dalam tharigat al-Tijaniyah, adalah modal utama bagi seseorang
dapat hidup berdampingan dalam keterbimbingan Rasulullah SAW
selama di dunia. Sehingga keberadaan Rasul menjadi pengayom,
pembimbing sekaligus syari’ yang bersifat nafilah bagi segenap ikbwan
tharigat T ijaniyah.

396Shadra al-Mutaallihiin, a/-Hikmah, hlm. 12.

MFazlurrahman, The philosophy of Mulla Shadra, hlm. 265.

38Abu Bakar Muhammad bin Ishaq al-Kalabadzy, A~Ta’rifu li madzhabi abli al-Tasawwufi,
al-Nasyiru Maktabah al-Tsaqafiyah al-Diniyah, Kairo, Mesir, tahun 2004, hlm. 43.
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4. Fungsi Jiwa

Jiwa yang dipahami Ibnu Arabi dan Mulla Shadra sebagai guwwalh
al-kamal (kekuatan sempurna) ketimbang sekedar shurah (gambaran). Jika
gambaran itu dianggap melekat pada materi, Jiwa juga dipandang sebagai
sesuatu yang tidak melekat pada materi. Dengan demikian maka jiwa
ditafsirkan Mulla Shadra sebagai w#jnd kesempurnaan, yang membuat
manusia menjadi paripurna. Kesempurnaan sendiri merupakan
pengertian yang lebih dekat pada jins (genus) ketimbang pada nau’
(diferentia). Sedangkan gambaran membutuhkan #isbah pada yang jauh dari
hakekat substansi yang dihasilkannya. Keterkaitanya dengan fungsi
guwwah sebagal guwwab al-idrak, yakni kekuatan jiwa itu sendiri yang
memiliki daya kognitif yang bersifat pasif, daya penggerak yakni aktifitas.
Ruh tidak hidup dengan jasad, akan tetapi sebaliknya. Rwh juga dinilai
sebagai sesuatu yang bersih dari “file-file yang masuk sebelumnya. Oleh
sebab itu perlunya proses 7z'allug bagi rub adalah dengan alam jasad. Rub
tersebut berkaitan dengan jasad dalam dua tempat, antara lain pada a/
ajsam  al-samawiyah (jasadsamawi), maka produknya adalah gerakan.
Sedangkan yang kedua saat berada pada al-gjsan al-unshuriyah (jasad unsuri),
maka produknya adalah malaikatal-asfal.>® Ahmad al-Tijani memandang
bahwa jiwa sebagai sesuatu yang memiliki kekuatan sesuai dengan proses
pembinaan atas jiwa itu sendiri. Jika jiwa banyak dijauhkan dari syari’at,
maka jiwa akan menjadi gersang dan kaku. Oleh sebab itu jiwa akan
dididik untuk dapat menggapai maqamat kesucian. Maka melalui berbagai
cara al-Tjjani. Capaian tertinggi adalah jiwa dapat berinteraksi dengan Nur
Mubammad. Bila cara tersebut telah ditempuh, maka jiwa akan mengalami
keterdampingan oleh Nur Mubammad (magam bathini) dari Muhammad
bin Abdullah. Berakhir dengan kemunculah perilaku mulai (akblag al-
Karimah). Dengan demikian, maka jiwa berfungsi sebagai stasiun yang
mampu mengolah pesan batin dari Nabi SAW melalui pertemuan
barzkhy. Pertemuan ini tidak akan terjadi apabila pandangan batin
dikotori dengan paham rasionalistik, yang membelenggu pengetahuan
menjadi hanya seseuatu yang dapat ditangkap oleh panca indra.

Merujuk surat a/-Hajj ayat 46, tentang kemampuan galb yang dapat
melihat sesuatu dibalik Azab (penghalang ruhani). Kebutaan hati sebagai
akibat kekotoran jiwa, menyebabkan munculnya kedzaliman yang
berantai. Sehingga antar dirinya dengan Dgzar Allah, tidak lagi dapat
berkomunikasi secara benar. Oleh sebab itu tidak keliru jika ada
pendapat yang menyebutkan bahwa jiwa berfungsi sebagai alat untuk
membuka hjab yang menghalangi antara diri seseorang dengan nur

3%9Shadra al-Mutaallihiin, Mafatih, hlm. 341.
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dlabiyah. Sebaliknya kesucian jiwa dapat mengangkat Azab kedaliman dan
“tetapnya’ nuraniyah. Melalui inilah pandangan rub suci akan beketja aktif.
Dan pekerjaanya akan selalu disinari nur ilabiyah.*° Jiwa (al-nafs) juga
memiliki potensi untuk ditempati sifat-sifat syaithaniyah dan malakutiyab.
Yang berdampak pada munculnya kekufuran dan keimanan. Dengan
demikian, maka kesucian jiwa akan mempengaruhi kinerja ruhani guna
mendapatkan pesan-pesan kebenaran melalui hidupnya akal aktif yang
membuka masuknya jalan bidayah (shirat al-mustagim). Hal ini terjadi pula
pada para Nabi, Shalihin dan Auliya, sebagai akibat dari seringnya ber-
istighatsab dengan Nabi SAW. Tetapi diantara mereka akan selalu
diganggu oleh sikap negatif yang disebut dengan sifat syaithaniyah. Tidak
keliru jika terdapat perkataan, bahwa setiap aulya akan dijadikan
syaithan.*" Memperhatikan paparan di atas, maka dapat dikemukakan
bahwa fungsi jiwa, tidak sekedar tempat bercokolnya segala bentuk
keburukan, seperti yang diungkap oleh alGhazali dan beberapa sufi
lainnya. Yang lebih menitikberatkan keberadaannya sebagai wadah
munculnya sifat-sifat syaithani (jiwa rendah). Akan tetapi lebih luas lagi.
Jiwa dipahami sebagai pusat segala kekuatan yang mampu mendorong
aktifitas, baik itu yang benar maupun yang salah. Jiwa juga dinilai sebagai
wadah yang mampu mengolah dan mengelola seluruh anatomi jismani
dan ruhani. Sehingga mampu memahami hakikat dengan perantaraan
ilmu atau pengetahuan. Baik bersifat empirik maupun konseptual.
Termasuk di dalamnya memiliki kemampuan memahami Jagigat al-
Mubammadiyah. Yang merupakanindikator kesucian jiwa dalam persepsi
Ahmad a/-T7jani. Jiwa yang dianggap mampu menerima rangsang dari nur
liahi, untuk membuka bjab  al-ilabiyab, adalah hanya wafs  al-
muthmainnah.Nafs ini  dibangun dalam #ha'at dan perilaku  yang
mengamalkan syari’at. Naff ini mampu mengalahkan 7afs al-hayawaniyab
dan menaklukannya menjadi 7afs yang tunduk dalam kebajikan.*2 Hal ini
menunjukkan keberadaan jiwa yang berfungsi aktif dalam tubuh
seseorang. Sehingga keberadaannya tidak lagi hanya dinilai sebagai
penggerak belaka, akan tetapi menjadi penentu gerakan yang akan
dilakukan oleh manusia itu sendiri sebagai pemikil jiwa.

400Abi Muhammad Abdu al-Qadir bin Abi Shalih Abdullah akJailany, Sirrn al-Asrar wa
madzabirn al-amyar, Risalatn fii al-Tasawwnf, Maktabah al-Tsaqafah al-Diniyah, Kairo,
mesir, tahun 2013, hlm. 129.

OWusuf bin Ismail Syaikh al-Nabhany, Syawahidu al-Haqq fii al-Istighatsati sayyidi al-Khalgi,
Darr al-Fikt, t.t, hlm. 195.

402Abdu al-Razaq bin Ahmad bin Muhammad Syaikb al-Qasyany, Lathaifu al-I'lam fii Isyarati
abli al-Ilham, Darr al-Fikr, Beirut, tahun 2004, hlm. 448.
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Meskipun demikian, setiap kesalahan bertindak, tidak dapat
semuanya dipersalahkan pada jiwa, akan tetapi perlu dipertimbangkan
muatan-muatan luar yang masuk pada jiwa. Sehingga jiwa menjadi keruh
dengan suasana yang tidak karuan, menghasilkan ketidakpastian dalam
bertindak. Sebab pengetahuan yang didapat tidak seperti yang diharapkan
ruh. Kebanyakan pemikir bidang tasawuf menilai 745 sebagai sesuatu yang
sucl. Pandangan lain yang cenderung menilai Nafs sebagai penolong
syaithan sebagaimana pendapat yang dikemukakan oleh _AfHakimal-
Tirmidzi*%. Berbeda dengan pandangan syaikh Ahmad a/-Tijani dalam
tharigat al-Tjjaniyah, kegiatan syaithaniyah ini hanya diposisikan Ibnu Sina
dan Mulla Shadra dalam salah satu dati bahasan tentang Nafs saja (tidak
dinyatakan secara keseluruhan). Apalagi dalam pandangan A/-Balkjah yang
cenderung berpikir materi, sehingga jiwa dinilai sebagai wujud materi
sama dengan tubuh. Sama halnya dengan ide-ide tentang ilmu jiwa yang
dikemukakan oleh psikolog barat, sehingga apa yang dikemukakannya
hanya sampai pada wilayah mengkaji struktur materil diduga ada
kaitannya dengan sesuatu yang imateril. Sejauh ini, psikolog barat hanya
mengkaitkan dengan kinerja otak sebagai alat berpikir. Sedangkan kinerja
rub dan galb sebagai organ ruhani tidak terlalu diperhatikan dengan
seckasama. Ulama lainnya memandang jiwa sebagai sebuah keterkaitan
dengan b dan badan, bahkan akal. Wuxud pemikiran barat yang
cenderung material tersebut diwakili oleh Alfred Adler, yang berbicara
tentang Neurosa*, Kemudian Sigmund Freud dengan psikoanalisisnya.
Dan masih banyak lagi psikolog barat yang memahami bahwa jiwa adalah
wujud materil. Fungsi jiwa menurut mereka, tidak ubahnya seperti 7uh.
Sebab tampak pada mereka keyakinan tentang swh disamakan dengan
jiwa. Tentu saja pada pandangan Mulla Shadra tidak sedekat itu. Mulla
Shadra ingin menjelaskan bahwa jiwa sebagai wajud yang menempati
wadah kompleksitas. Keunikan yang ada di dalamnya menunjukkan
bahwa Nafs memiliki peran besar dalam kehidupan manusia. Jiwa bukan
sekedar sebagai pengatur perilaku, akan tetapi lebih jauhnya sebagai
wadah jatuhnya hasrat, harapan, keinginan, ide-ide, pertimbangan40>,
sebagaimana telah dikemukakan dalam pilar-pilarnya. Kekuatan yang
disebut-sebut Mulla Shadra sebagai karakteristik jiwa, akan mengangkat
derajat manusia menuju wujud kesempurnaan, ia menyebutnya dengan a/-
kamal. Sedangkan Ahmad al-Tjjani menawarkan konsep kekuatan yang
sempurna terjadi setelah seseorang mengalami pertemuan dengan hagigat

403 Amir an-Najar, Imun Jiwa dalam tasawuf, hlm. 39
404+ M. Hamdan Bakran Adz-Dzaky, Psikoterapi dan konseling Islam, hlm. 43-46.
405 Shadra al-Mutaallibiin, al-Hikmab,, Juz V, hlm. 88.
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al-Muhammadjyah. Dalam paparan ini sangat berkaitan dengan konsep a/-
Jilli tentang Insan al-Kamil. Ke-fkamil-an yang disebutkan Mulla Shadra dan
al-Jilli berkisar pada wujud kesempurnaan jiwa dalam posisi Zasykik al-
wajnd-nya (gradasi). Gradasi ini menuju kwiditas (kepadatan) ahiyah. Dan
kepadatan ini tidak akan tercapai jika jiwa dalam keadaan kotor tanpa
upaya pembersihan serta penyucian melalui peningkatan kinerja akal
dalam struktur oragan ruhani-nya. Jiwa dianggap berfungsi baik (dapat
dinilai baik) selama terdapat sinkronisasi dengan harapan zabiyab (rub).
Perjalanan inipulalah yang dimaksudkan oleh Ahmad a/Tijani sebagai
perjalanan ma’rifat billah. Yang selalu diharapkan oleh setiap sufi,
termasuk Ahmad a/-Tjjani. Sepanjang sejarah ia selalu mencari kenyaman
ma’rifat billah. Hingga akhirnya ketersingkapan pada Nur Mubammad
sebagai bentuk “apreseasi” dari Allah atas prestasinya dalam mengejar
ma’rifat. Fungsi jiwa dalam jasad adalah memberikan aktualisasi atas
dorongan ruh yang ada atau dorongan jiwa rendah sehingga jasad mampu
mewujudkan dengan segala tindakannya. Adapula yang berpandangan,
bahwa jiwa memiliki fungsi kognisi, fungsi perilaku, fungsi perasaan dan
fungsi keinginan. Pada fungsi kognisi, jiwa melakukan aktifitasnya pada
aspek pemikiran, interpretasi, kesadaran, hingga intelek yang sangat
individual. Saat manusia memfungsikan jiwanya sebagai daya kognitif
aqliyah, maka jiwa akan memotivasi akal melalui upaya fadabbur
(melakukan upaya pendampingan konsep melalui pencarian makna di
balik teks), fafakkur (mengolah serta menggali dengan penggunakan
pemikiran, sampai membuahkan hasil konsep dasar) inilah yang
diharapakn dari turunnya surat a/-‘A/ag kepada Nabi Muhammad SAW,
ta’ammul  (mengaplikasikan dalam bentuk perbuatan, serta upaya
perubahan menuju  kesempurnaan perilaku, sampai menemukan
keratifitas yang mulia (al-Akblag al-Karimah)inilah yang kemudian dalam
pemahasan mengenai bagigat al-Mubammadiyah, sehingga ruh dati
pembahasan ini adalah membentuk akblag al-Karimah sebagai terjadi pada
sayyidina Muhammad bin Abdullah. Dan pancarannya adalah Nur
Mubammad yang selalu akan terpancar kepada setiap manusia yang
melakukan penyucian jiwa, bukan sekedar bagi mereka yang melakukan
pemeliharaan serta penyehatan jiwa, #stibsar (perhatian secara cermat
untuk mendapatkan manfaat dari sesuatu) pada kalangan perguruan
tinggi dilakukan menggunakan Tri Dharma Perguruan Tinggi dan nadzar
(ialah sejumlah kegiatan yang menunjang pada kerja zstibsar). Selain
kognisi ‘agliyah adapula fungsi jiwa sebagai kognisi #aluriyah. lalah
menurukan dari hasil tangkapan panca indera. Seperti melihat sebagai
hasil kerja mata. Dan berpengaruh besar pada perubahan sikap serta
mental. Kognisi naluriyah ini sebagai pembahasan turunan dari a/-Nafs al-
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Hayawaniyah yang dikemukana sebelumnya oleh Ibnu Sina. Insting adalah
bentuk kerja jiwa hewani yang dapat dilakukan oleh siapapun, termasuk
manusia. Karena manusia disebut-sebut sebagai hewan yang
berkomunikasi secara sempurna. Yakni menggunakan pembicaraan yang
unik dan bervariasi.

Jika manusia hanya memfungsikan jiwanya pada cakupan kognisi
naluriyah, maka pemahaman mengenai hagigat al-Mubammadiyah yang akan
dijangkau dengan menggunakan instrumen ruhani manusia, tidak akan
tercapai  dengan sempurna. Maka sebagai bandingannya, harus
memasukkan pembahasan tentang fungsi afektif. Yakni sebagai penentu
dalam mengambil sikap. Secara teologis, manusia bersikap diyakini
memiliki tujuan yang bersifat normatif serta mempunyai hubungan
dengan kehidupan masa yang akan datang 46 (akhirat) Hal di atas
berkaitan dengan fungsi rubaniyah, ialah saat jiwa memfungsikan dirinya
sebagai penentu sikap dasar, dengan menggunakan pendekatan
keyakinan. Baik keyakinan terhadap ajaran ataupun temuan spiritual.
Sedangkan yang terjadi akibat temuan spiritual, inilah yang dianggap
layak untuk membahas tentang bagigiat al-Mubammadiyah, fungsi jismaniyab
dan fungsi nafsaniyah. Semua hal di atas dalam pandangan Islam tidak
dapat dipisahkan. Pandangan tersebut didukung pula oleh Karl Gustav
Jung, yang cenderung memahami bahwa manusia sebagai makhing Tuhan
yang tingkah lakunya ditentukan oleh aspek teologi dan kausalitas. Jiwa
sebagai organ manusia yang berfungsi sebagai penyesuai dengan keadaan
di lvar dirinya. Dalam ajaran Islam jiwa bukan hanya Psyche pada
pembahasan ilmu jiwanya. Namun memasukan unsur sox/, yang di
dalamnya menjangkau lebih luas dan mendalam lagi. Jiwa dipandang juga
sebagai salah satu anatomi manusia yang berguna untuk mengetahui,
selain fungsi akal dan ga/b. Jiwa akan selalu bermanfaat bagi seseorang
apabila keadaannya tetap sehat dan suci. Kesehatannya akan dipengaruhi
oleh faktor jismani. Dan kesuciannya menujukkan keadaan jiwa dalam
pandangan bathini. Jiwa yang telah berfungsi dengan baik, meliki
kemampuan untuk melakukan komunikasi transenden.

5. Mensucikan jiwa

Istilah “suci” kerap dijumpai pada pembelajaran ilmu figih. Pada
disiplin ilmu ini, istilah suci tidak didefinisikan secara tuntas. Akhirnya
orang cukup mengetahui cara melakukan penyucian. Dengan standar
kesucian adalah hilangnya bukti dati dzat yang dikategorikan penyebab

406 Matthew H. Olson dan B.R. Hergenhahn, Pangantar Teori-teori Kepribadian, Pustaka
Pelajar, Yogyakarta, tahun 2013, hlm.149.
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kondisi tidak suci. Salah satu contoh adalah saat seseorang mensucikan
dirinya dari najis. Maka fugaha memberikan kriteria, harus hilang wujud
benda yang bernilai najis, tidak berbau dan hilangnya rasa dari benda
yang dipandang najis tersebut. Sedangkan perspektif ilmu tasawuf, istilah
“suci” tidak sekecil itu. Suci sendiri adalah predikat yang disandang
Tuhan.Untuk itulah manusia diharuskan bersuci sebelum melakukan
komunikasi dengan Tuhan. Demikian pula, Tuhan hanya akan menerima
pengabdian orang-orang yang suci. Oleh sebab itulah, maka para sufi
menawarkan status diri ini kepada setiap salik yang berharap melakukan
komunikasi transenden. Kesucian versi tasawuf merupakan kulminasi
dari serangkaian magam manusia, yang satu sama lain saling berkaitan
secara vertikal. Sehingga derajat kesucian bukan sekedar telah
menunaikan ritual tertentu, kemudian seseorang dapat dikategorikan suci.
Melainkan adanya serangkaian pekerjaan rubani yang hanya melakukan
interaksi bathiniyah antara makbing dengan al-Khalig. Al-Khalig yang
diyakini sebagai Dzat suci. Maksudnya bahwa setiap manusia yang
berharap melakukan interaksi ruhani, harus memasuki pada derajat
kesucian. Adapun pada pelaksaannya terjadi hubungannyang terintegrasi
anatara jismani dengan rubani dan nafsani.

Kegiatan mensucikan jiwa, merupakan salah satu upaya atau
serangkaian kegiatan swhani yang hingga saat ini belum dapat diukur
secara pasti menggunakan pendekatan sain. Pengukurannya masih
menggunakan standar keyakinan dan pengalaman spiritual para
pelakunya, atau pelaku sebelumnya. Sehingga masing-masing pelaku akan
memiliki standar berbeda dalam menentukan kesucian jiwa. Mulai dari
penampakkan pada perilaku yang terpuji di tengah-tengah masyarakat,
hingga pengakuan pertemuan dengan Allah dan rwh orang-orang suci,
seperti para Nabi dan Rasul. Atau para wali sebelumnya yang sempat
pula melakukan kegiatan di atas. Bahkan perilaku mensucikan diri telah
menjadi tradisi bagi kenabian dan kerasulan. Demikian juga dengan
manfaat pengukuran kesucian memiliki perbedaan kriteria. Para fugaba
hanya menstandarkan dengan terlaksananya sebuah kegiatan ibadah.
Oleh sebab itu suci menjadi syarat dari setiap orang untuk melakukan
interaksi antara diri manusia dengan Tuhannya (fbadah Mahdhah). Dalam
studi tasawuf, kriteria kesucian hanya ditandai dengan kemampuan
seseorang untuk bertemu dengan Tuhannya. Itulah sebabnya dalam al-
Qur’an kata “nagjis” hanya dinisbatkan untuk orang musyrik.

Sebahagian ahli bidang pembahasan tentang jiwa sekarang, baru
melakukankegiatan ~penyembuhan atas gangguan jiwa yang gejalanya
empirik bersifat bissiyah. Bukan melakukan tindakan penyucian jiwa.
Sedangkan yang bersifat wa’nawiyah, masih belum terjamah oleh ilmuwan
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sain. Bahkan sebahagian masih menganggap sebagai fenomena mistis
yang hanya bersifat subjektif belaka. Apalagi saat beberapa perlakuan
tethadap jiwa, banyak diungkap oleh sebahagian sufi. Seakan-akan
sebuah lamunan belaka. Termasuk berbagai istilah yang dilontarkan para
sufi tentang perlakuan terhadap jiwa. Meskipun Jung sempat
memberikan haluan mengenai peranan manusia dan fungsi rasionalitas
dalam kerangka mistisisme. Dalam hal ini individu akan diberikan
pemahaman tentang peranan keyakinan secara rasional tidak dapat
menjanjikan mengupas masalah dengan tuntas. Itulah sebabnya Jung
menghubungkan dengan eksistensi Tuhan. Sebelum mengetahui tentang
metode penyucian jiwa, harus terlebih dahulu memahami tentang
konsekuensi yang akan didapatkan seseorang, apabila jiwa senantiasa
dalam keadaan kotor (tidak suci). Jiwa yang tidak suci, diyakini tidak akan
dapat memahami hal-hal yang bersifat imateril. Yang lebih dikenal
dengan sebutan mistis. Hal mistis ini sebenarnya sudah dibahas dalam
kajian filsafat Ilmu. Prof. Dr.H Ahmad Tafsir, M.A menjelaskan
epistemologi, ontologi dan aksiologi mistik dalam karyanya. Hal ini
menunjukkan bahwa pendekatan mistik adalah pendekatan yang diakui
dalam term filsafat. Dan keberadaan jiwa, yang dalam pandangan sufi,
mengarah pada pendekatan mistik. Maka untuk membedahnya
diperlukan pemahaman tentang epistemologi mistik. Oleh sebab itu term
ilmu tasawuf menjadi penting untuk membuka keberadaan mistik.Dan
kajian mengenai mistik dan mistisme hanya ada dalam kerangka tasawulf.
Pada pembelajarannya manusia akan diajak untuk memahami hubungan
sifat maskulin dan feminin, yang dihubungkan dengan hasrat
spiritualistik. Pandangan yang selama ini mistik adalah hanya sebuah
pengetahuan, menurut Prof. Dr.H. Ahmad Tafsir, MA, justru
dimasukkan sebagai ilmu. Sejalan dengan itu, maka proses penyucian jiwa
dalam ilmu tasawuf tidak hanya dibahas sebatas mengukur dan
menyelesaikan gangguan klinis yang berkaitan dengan jiwa. Melainkan
lebih dalam lagi, yakni memasuki wilayah kajian tentang ke-Tuhan-an.
Jika telah masuk pada bahasan teologi, maka penyucian jiwa bukan hanya
berperan untuk memulihkan gangguan klinis. Akan tetapi dituntut untuk
lebih mampu menjamah ma'rifat. Prof Dr H Ahmad Tafsir, M.A
mengemukakan pendapatnya tentang pengetahuan mistis yang memiliki
perbedaan dalam pengukuran, bila sains diukur dengan rasio dan bukti
empiris, pengetahuan filsafat diukur dengan logis, maka kebenaran mistik
diukur dengan beberapa cara, antara lain dengan teks suci yang dianggap
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berasal dari Tuhan. Adapula yang diukur dengan kepercayaan, dan yang
lainnya menggunakan ukuran empiris.*’sebagai standar pijakan.

Proses pengukuran kebenaran mistis yang menggunakan
keyakinan adalah yang dianggap tepat untuk menyatakan sebuah
kebenaran bagi mereka yang meyakini tentang kesucian jiwa, proses
penyucian jiwa, pertemuan dengan bagigat al-Mubammadiyah atau bahkan
pengaruh membaca shalawat terthadap adanya pertemuan dengan hagigat
al-Mubammadjyah. Sebab pembahasan di atas juga dimasukkan pada
bahasan tentang mukasyafah. Sedangkan mmkasyafah dimasukkan pada
pembahasan mistis. Maka dalam penelitian yang membahas aspek mistik
seperti disebutkan di atas, lebih tepat menggunakan fenomenologi.
Mengenal dan memahami metode penyucian jiwa dalam pembahasan
ilmu tasawuf, dibutuhkan pemahaman holistik tentang konsep ilmu
mistik. Konsep ini banyak dijalankan serta diajarkan pada kalangan abiu
al-tharigat. Istilah penyucian jiwa juga memiliki dasar hukum kuat, baik
dalam a/-Qur'an maupun dalam al-hadits. Bahkan secara langsung
menggunakan istilah mensucikan atau membersihkan, bukan sekedar
menyembuhkan. Hal ini berarti jiwa merupakan organ ruhani yang harus
dijaga kesehatan, kebersihan serta kesuciannya. Kebanyakan sain
moderen hanya mampu melakukan penyehatan saja, bahkan hampir
mengabaikan tentang kesuciannya. Kegiatan mistik, seperti tentang
Tuhan, penyucian jiwa atau sejenisnya, hanya banyak dilakukan oleh
seorang mistik. Yakni mereka yang telah dikaruniai pengalaman spiritual
secara langsung. Atau nyata akan yang llbhi. Atau paling tidak, dia telah
berusaha mencapai pengalaman tersebut. 4% Hingga akhirnya pesona
mistik menjadi bagian dari kehidupannya. Dalam ajaran agama Islam,
fenomena ini disebut faza’, bahkan ‘Isyg.

Adapun mengenai standar kebersihan, kesehatan dan kesucian
jiwa menurut pandangan psikolog, umumnya hanya diukur berdasar pada
gejala atau hilangnya keluhan yang bersangkutan. Sedangkan dalam
pandangan sufi, masih merupakan kegiatan ruhani yang belum dapat
diukur secara jelas keberadaannya. Maksudnya masih memerlukan
pengujian secara objektif. Sebab selama ini baru mengandalkan
pandangan subjektif, sesuai dengan pandangan masing-masing sufi yang
mengusung teorinya. Seperti pensucian pada badats ataunajis, yang
dibahas dalam term ilmu figih. Bukan hanya sekedar bersih atau tidak ada

407 Prof.Dr. Ahmad Tafsir, Filsafat l/mu, Remaja Rosdakarya, Bandung, tahun 2016,
hlm.121.

408Ed. Prof.Dr.J. Sudarminta dan Dr.S.P. Lili Tjahjadi, Dunia Manusia dan Tuban, Kanisus,
Yogyakarta tahun 2008, him.246
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ain najisnya. Akan tetapi terdapat hukum yang memberikan haluan,
bahwa #ajis itu tidak dianggap suci meskipun sudah bersih tampak dari
padangan /hissiyah. Proses penyucian jiwa yang sering tidak banyak
dibahas dalam kajian psikologi. Namun pada disiplin ilmu tasawuf, lebih
dikenalkan serta diajarkan secara simultan. Penyucian berbeda dengan
penyehatan atau penyembuhan jiwa. Bahkan sebuah buku yang
memabahas tentang proses penyembuhan jiwa melalui al-Qur’an, telah
memebrikan kesan ambigu untuk ditafsirkan secara tuntas. Sebahagian
menafsirkan bahwa al-Qur’an kandungannya dapat meeberikan dampak
kesehatan. Sebahagian lainnya, justru menyataklan bahwa semua /lafady
dan bacaan al-Qur’an. Bahkan beberapa lantunan shalawat, dzikir dan do’a
juga diyakini dapat mengantar seseorang pada kesembuhan. Kalangan
sufi yang tidak mengklaim sebagai ablu al-tharigat dan mereka yang
tergabung dalam #harigat, menawarkan berbagai metode mengenai teknis
penyucian jiwa. Baik melalui pendekatan mistik murni, maupun
perpaduan antara pendekatan mistik dengan rasional. Di antaranya
seperti pemikiran Ibnu Arabi dalam karyanya yang berjudul Futubat al-
Makiyyah, beliau mencoba menggabungkan unsur term tasawuf dengan
filasafat Aristotelian aliran Alexandria. Bahkan ditambahkan dengan ilmu
kebatinan madzhab Isyragy.*® Pemahaman mistik dikaitkan dengan proses
penciptaan manusia, yang tidak satupun makhlug berperan, kecuali hanya
dengan izin Allah. Keberadaan manusia yang sering disebutkan sebagai
makhlng yang memiliki unsur jismani dan rubani. Pada unsur ruhani inilah
pembicaraan mengenai jiwa akan dibahas. Akan tetapi yang tidak boleh
dilupakan adalah membahas tentang konsep 74/ yang merupakan unsur
tlabi. Unsur ini berfungsi sebagai pembentuk fungsi jasmani, seperti
pendengaran, penglihatan dan perasaan. Inilah yang dikenal sebagai
bahasan tentang manusia dalam kajian filsafat Islam.#1°Sebagai standar
yang menjadi tanda seseorang telah dinyatakan dalam keadaan suci, maka
para sufi hanya dapat memberikan standar dari pribadi masing-masing,.
Sebab kondisi suci bukan untuk menaikan popularitas. Melainkan
kebutuhan pribadi antara dirinya dengan Tuhan. Jadi sedikit
kemungkinan para sufi untuk menyatakan adanya ketersingkapan ruhani,
akibat kesucian jiwanya, jika sekedar untuk disebut sebagai orang suci.
Sebab manfaatnya bukan terletak pada sebutan orang bahwa “dia telah
suci”. Tetapi “kenyataan yang dirasakan sebagai orang suci”.

49DR. Ismail Agy-Syarafa, Ensiklopedi Filsafat, Khalifa, Jakarta, tahun 2002, hlm.13.
terjemahan dati A/~Mausu’atu al-Falsafiyyah, oleh H. Shofiyullah Mukhlas. Tahun 2005.

410 Prof.Dr. Musa Asy’arie, Filsafat Islam, Sunnah Nabi dalam berpikir, LESFI, Yogyakarta,
tahun 2002, hlm. 222.
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Syaikh Ahmad al-Tijani, memberikan haluan untuk mendapatkan
kesucian jiwa seseorang dengan mengemukakan beberapa indikator yang
erat kaitannya dengan kegiatan dan pandangan rwhani. Meskipun tidak
menafikan keglatan jismani. Sebab jasmani adalah salah satu gerakan yang
dapat dijadikan standar. Sedangkan aspek rubani merupakan inti dari
segalanya. Berbagai fenomena yang terjadi saat seseorang melakukan
penyucian dirinya, akan selalu berhubungan dengan pandangan subjektif.
Meskipun Ahmad a/~Tjani justru menjadi pandangan ini sebagai
pandangan objektif di kalangan penganut #harigat al-1ijaniyah. Para muassis
tharigat lainnya, yang menyarankan adanya penguasaan, pemahaman dan
pengamalan fiqih secara baik dan benar, sebagai awal pencerahan ruhani
menuju jiwa yang suci. Disarankan agar memahami syari’at yang sesuai
dengan tuntunan Rasulullah SAW, melalui yang disebut a/-Sunnah.Oleh
sebab itulah maka sebelum memahami tentang teknis pensucian jiwa,
syaikh Ahmad al-Tjjani menyarankan i&bwan Tijani, agar senantiasa selalau
menjaga syari'at dengan baik dan benar. Sebab orang yang menjaga syari’at
berarti telah mengindahkan perintah Tuhannya. Kemudian, baru
dilanjutkan dengan peningkatan pemahaman kesucian jiwa melalui
berbagai tahapan. Dengan indikator kesuciannya adalah adanya
pertemuan denganbagigat al-Mubhammadiyah. Untuk mendapatkan bagigat
al-mubammadiyah secara sempurna, Ahmad a/Tjani memberikan cara,
ialah membaca shalawat dan studi tentang pemahaman hlagiqat al-
Mubammadiyah. Dalam studi pemahaman, Ahmad a/-Tjjani memasukan
unsur pengetahuan tentang kandungan shalwwat dan “energi” yang
muncul akibat seseorang sering membaca shalawat. Karena shalawat yang
dilantunkan itu diyakini bersumber dari Nabi SAW secara barzakhy, maka
tingkan kesucian bacaan itu mempengaruhi pada proses penyucian jiwa
pada Tharigat al-Tijaniyah. Secara teknis, ikbwan al-Tharigat al-Tijaniyab
akan dipandu untuk tidak meninggalkan bacaan shalawat al-Fatih dan
shalawat Janharatu al-Kamal. Selain secara kontinu diberikan pelajaran atau
tafsiran dari masing-masing kalimat dalam redaksi shalawat tersebut.
Melalui cara ini para penganut tharigat al-lijaniyah, tidak lagi meraih
prestasi mendapatkan hagigiat al-Mubammadiyah secara mudah dan
sembarangan. Melainkan benar-benar dalam pengawasan mugaddamnya.
Bahkan para muqaddam secarang langsung diawasi Syazkb al-Tijani dan
Rasulullah SAW dalam bentuk #agam bathin beliau, yang disebut sebagai
Nur Mubammad.

Kebanyakan kalangan ahli tharigat, penyucian jiwa dilakukan
diawali dengan kegiatan khahvat, yakni meninggalkan kegiatan dengan
mengekang hawa nafsu, pandangan dan pendengaran. A~Mugaddam
Sayyid al-Hajj Thayyib al-Qababi, menggunakan istilah &hahwat, yang
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diartikan sebagai upaya penyendirian agar dengan mudah tercapai
pertemuan dengan bagigat al-mubhammadiyah. Meskipun pada dasarnya
dalam tharigat al-Tijjaniyah tidak mengenalkan istilah &balwat. Hal ini
beliau lakukan semata untuk mendapatkan 7idba Allah dan
keterdampingan oleh hagigat al-Mubammadiyah. "' Seperti dikatakan a/-
Ghazali yang dikutip oleh Abdul Hamid a/-Rifz%. bahkan menegaskan
bahwa &balwat dibutuhkan, dengan maksud untuk menyempurnakan
dzikir dalam pengenalan diri dengan Allah. Upaya penyucian jiwa ini
memiliki harapan, untuk memberikan ketajaman spiritual dalam
menggapai ma'rifatullah. Ahmad a/-Rifa’i, menyebutkan bentuk-betuk
kblawat yang dilakukan para sa/ik dalam tharigat-nya, antara lain shaum
pada bulan Muharram, menjaga wudbn selamanya, tidak tidur bersama
pasangan pada sepuluh akhir bulan Ramadhan, tidak memakan jenis
hewan, melakukan penyendirian. 412 Sedangkan, tokoh-tokoh dalam
tharigat al-Tijaniyab justru, melakukan gbalwat it sebagai tarbiyal*’’, dalam
rangkan menemukan pemahaman tentang bagigat al-Mubammadiyab.
Bukan sekedar mengasingkan diri untuk “bertapa”. Melainkan benar-
benar dipakai untuk mempelajari secara teoretik tentang hagigat al-
Mubammadiyah, baik aspek ontologi, maupun epistemologinya.
Dilanjutkan dengan pelaksanaan rituial sebagai perwujudan aspek
aksiologisnya.

Penyucian jiwa dilakukan para sufi dengan berbagai cara. Mereka
semuanya mentauladani para Nabi. Pada umumnya tidak hanya
memusatkan perhatian pada Nabi Muhammad SAW. Akan tetapi juga
Nabi-nabi sebelumnya, menjadi bagian terpenting dalam pembentukan
insan yang suci. Hal ini dilakukan semata untuk mendapatkan magam
ma’rifatullab. Sebahagian sufi mentauladani Nabi Musa ASS yang kbalwar
di bukit Tursina. Hingga akhirnya mendapatkan pencerahan dengan
wahyu Allah. Demikian juga ada yang melakukan &balwat di gua-gua
seperti dilakukan Rasulullah SAW di gua Hira, sampai mendapatkan
wahyu. Ini yang dikenal dengan istilah Tabannuts. Bahkan hingga hijrah
Nabi Ibrahim-pun diikutinya, dengan harapan mendapat keberkahan
dengan adanya pertemuan denga Allah “Azza wa Jalla. Abu Thalib a/-
Makky, memandang pentingnya &hahwat dalam rangkaian penyucian jiwa.
Namun, a/-Maky lebih menitikberatkan pada adanya rjyadbab bagi galb

4 Ahmad bin al-Hajj IyasySayyid al-Hajj, Kasyfu al-Hijab ‘amman talagqa ma’a syaikh al-1ijani
min al-Ashab, al-Maktabah al-Sya’biyah, Beirut, tahun 2002, hlm. 253.

42DR. Abdu al-Hamid alRifa’i, Sayyid Abmad al-Rifa’i bathln al-‘agidab wa farisu al-Tanbid,
Book Publisher, Beirut, Lebanon, tahun 2013, hm.191.

W Ahmad bin al-Hajj IyasySayyid al-Hajj, Kasyfu al-Hijab ‘amman talagqa ma’a syaikh al-Tijani
min al-Ashab, hlm. 269.
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dan jawarih, ditambah dengan #lawatr al-Quran setiap pagi dan petang
dengan kondisi penyedirian.#!* Meskipun pada prakteknya hampir sama,
namun gyaikh Ahmad a/l-Tjjani, tidak menamakan itu semua dengan istilah
khahpat.  Akan tetapi hanya menyebut sebagai zarbiyah. Syaikh Abdul
Qadir al-Jailany, memandang pentingnya &balwat dalam menaklukan nafs
al-ammarah bi al-su-i. sebab diyakini bahwa nafs tersebut diperkuat oleh
Iblis. Maka dalam A&hahwat tersebut syaikh Abdul Qadir alJailany,
menekankan adanya mubasabah dan mujabadah. Mubasabah berfungsi untuk
menanggalkan kesombongan di hadapan Tuhan. Dan wmujabadabh
berfungsi untuk memaksimalkan jiwa agar selalu bersemangat dalam
menggapai za tifatullah. Oleh sebab itu, dalam pandangan beliau, khalwat
menjadi salah satu syarat dalam rangkaian mensucikan jiwa.*> Khalwat
sendiri merupakan perilaku atau tradisi kenabian. Beberapa Nabi
melakukannya sebelum beraktifitas. Pada pelaksanaannya, kegiatan
tersebut terdiri atas fahannuts*'°dan relaksasi. Jika relaksasi hanya butuh
ketenangan jiwa semata. Sedangkan fahannuts selain  bertujuan
memperoleh ketengan jiwa, juga beribadah dalam beberpa waktu tanpa
gangguan apapun. Komunikasi dengan Tuhan dibangun dalam relung
hatinya, guna pengabdian yang tulus. Bukan lagi sekedar pemenuhan
kewajiban atau pemenuhan sarat dan rukun.

Adapula yang berpandangan, bahwa pemahaman tentang Nur,
diutamakan untuk mendapatkan kesucian jiwa. Sebab seseorang tidak
mungkin akan dapat mengetahui dengan sempurna, tanpa pemahaman
universal mengenai gerakan Nur pada diri seseorang. Nur yang terdapat
dalam diri manusia adalah bagian dari Nur Allah, yang terpancar kepada
semua makbing-Nya. Kemudian untuk manusia diberikan alat untuk
menangkap pesan Nur tersebut ialah akal. Sebagai pengelolanya adalah
nafs. Oleh sebab itu #ur tidak akan mampu menyinari diri manusia, jika
seseorang tidak mensucikan zafi-nya. Nur yang diyakini sebagai pusat
kejadian makbing, adalah nur Mubammad. Yang secara fisik memancar dari
Muhammad bin Abdullah bin Abdul Muthallib. Oleh sebab itu,
memahami keberadaan Nur dan mencari cara untuk menangkap pesan
Nur tersebut adalah diharuskan, ketika seseorang berharap wa rifatullab.
Dan dalam tharigat al-Tijaniyah, Syaikh Ahmad al-Tjjani memformulakan

414Abi Thalib Muhammad bin Abi al-Hasan ‘Aly bin ‘Abbas a-Maky, Quut al-Quinb fii
mu’amalati al-mabbub wa washafa thariq li muridin ila maqami al-tanbid, Darr al-Fikr, Juz.1,
t.t, hlm. 18.

45 Abdul Qadir al-Jailany, Al-Ghunyah li Thalibi Tharigati al-Haqq fii al-Akblag wa al-
Tasawwnfi wa al-Adabi al-Islamiyyah, Darr al-Fikr, t.t, juz 2, hlm. 187.

4“6Muhammad bin Isma’il ai-Bukhary, Shabilh al-Bukhary, Toha Putra, Semarang Indonesia,
t.t, hlm. 7
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shalawat al-fatih dan janbaratn al-kamal. Pada ritual pembacaan dua shalawat
ini, kalangan Ablu al-Tharigat al-Tijaniyah, meyakini benar akan terjadinya
pancaran Nur Allah untuk menangkap sinya Nur Mubammad. Inilah yang
disebut sebagai hagigat al-mubammadiyah.

Nur adalah entitas spiritual yang sulit dialihkan ke dalam bentuk
fisik apapun. Namun merupakan jati diri dari semua yang ada. Nur akan
memanifestasi dirinya, kemudian menampakkan hal-hal yang ada
disekelilingnya. Itulah yang disebut dengan “Nur” dibuktikan melalui
deduksi.*"Demikian halnya dengan Nur Muhammad adalah Nur Allah
yang memancar dari diri Muhammad SAW yang diteruskan secara
memancar pada masing-masing yang menemukannya. Oleh sebab itu
temuan tentang #ur pada bahasan bagigat al-Mubammadiyah akan
disesuaikan dengan kemampuan seseorang dalam mendapatkannya. Pada
dasarnya Nur yang memancar dalam diri Muhammad bin Abdullah, yang
kemudian akan menjadi magam  bathin-nya sebagai  bagigat  al-
Mubammadiyah adalah pancaran Nur Allah, dan posisi Allah sebagai Rabb
dalam bentuk Nur.  Nur Mubammadiyah, dipahami sebagai cara
mengaktifkan wagamat al-kbair yang terdapat dalam tubuh manusia, akan
menyebabkan pencerahan pada jiwa. Inilah yang dilakukan oleh syaik)
Ahmad a/-Tjjani dalam Tharigat Tijaniyah, dalam melakukan penyucian
jiwa sebagai puncak dari semua aktifitas amalan #harigat-nya. Para sufi
lainnya lebih banyak menyarankan, agar dapat lebih lama melakukan
penyendirian dalam suasana sepi, mengundurkan diri dari keramaian dan
hiruk-pikuk dunyawi. Bahkan Hazrat Inayat Khan lebih menekankan sisi
penyendirian seperti pada tharigat sebelumnya. Menurutnya cara
demikian akan memudahkan muncuinya ketenangan dan kenyamanan,
untuk merasakan gywkur#8Namun bagi Ahmad a/-Tjjani, justru menjadi
kewajiban untuk selalu berbaur dengan umat. Akan tetapi kondisi hati
selalu dijaga, agar tetap memiliki keterkaitan dengan Allah di bawah
bimbingan Nur suci sayyidina Muhammad SAW.

Bila pada sebahagian sufi sebelumnya memiliki pandangan, agar
lebih mementingkan unsur 7&blash, niat, zubud dan Shabar, maka pada
pandangan syaikh Ahmad alTjani cukup dengan keyakinan untuk
menemukan pemahaman hakiki dati hagigat al-Mubammadiyah, maka
seseorang akan memasuki gerbang penyucian jiwa secara sempurna,

M"Muhammad Iqbal, The Achievement of love, the spiritual dimensions of Islam, ditejemahkan
menjadi Metode sufi merail cinta ilabi, Rahasia sukses membangun maqam-magam kesadaran
spiritnal, oleh Tim Inisiasi Press, Inisiasi Press, Depok, thun 2002, hlm. 92.

418 Hazrat Inayat Khan, The Heart of Sufism, ditetjemahkan oleh Andi Haryadi, Tim
Muthaharri Press, PT. Remaja Rosdakarya, Bandung, Tahun 2002, hlm. 257.
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tanpa mengesampingkan unsur-unsur di atas. Namun lebih banyak
melakukan syukur atas nikmat Allah dan tidak meninggalkan wirid shalawat
al-Fatih dan shalawat janbaratn al-kamal. Kebanyakan orang berpendapat
bahwa mendapatkan hubungan yang erat dan komunikasi yang benar
dengan Tuhan, serta adanya sikap akblag al-Karimabh, dipengaruhi oleh
aktifasi nafs insaniyah-nya. Oleh sebab itulah, maka sikap berlebihan yang
mengatasnamakan penyucian diri yang tidak didampingi 74 Rasulullah
SAW, diyakini dan dianggap sebagai penghalang hati manusia untuk
mendapatkan pencerahan #ahiyah.#'? Bahkan terdapat pandangan yang
menyatakan bahwa bilamana seseorang memaksimalkan hubungannya
dengan sesama makhlug, diyakini akan berdampak pada jauhnya
komunikasi dengan Tuhan. Itulah sebabnya, kebanyakan mereka
melakukan pengasingan ndiri dari keramaian dan hiruk piku duniawi.
Lain halnya dengan Ahmad a/Tzjani dalamTharigat Tijaniyab, hal tersebut
bukan sebuah hambatan untuk menggapai pencerahan dan kesucian jiwa.
Malahan memaksimalkan potensi diri dan berbaur dengan umat, akan
lebih baik daripada meninggalkannya. Sebab memaksimalkan potensi diri
adalah bagian dari aktifasi Nur Mubammadiyah yang mencerahkan diri
manusia. sehingga dengan mendapatkannya, seseorang akan lebih arif
serta memiliki kekuatan spiritual yang maksimal pula. Bila saja
dibutuhkan untuk melakukan sedikit perenungan, guna mendapatkan
relaksasi, bisa saja dilakukan, seperti yang dilakukan oleh Nabi
Muhammad SAW saat beliau di gua Hira. Tetapi tidak untuk waktu yang
lama. Melainkan sebagai bentuk istirahat pikiran dari kerumitan saja.
Yang sectelah itu, akan mengawali kembali aktifitasnya bersama
masyarakat. Jadi, sangatlah keliru bila terdapat pandangan bahwa setiap
orang ber-tharigat, akan menjauh dari umat. Sa’idd Hawa memandang
bahwa memahami diri sendiri, setelah melakukan amar ma’ruf dan nabyi
munkar, merupakan bagian dari upaya penyucian jiwa. *20 Meskipun
sebahagian sufi lain menyebutkan bahwa amar ma’ruf nabyi munkar,
hanyalah bentuk pengamalan syari’'at. Belum masuk pada wilayah hakikat.
Sedangkan serangkaian penyucian jiwa justru akan berdampak pada
perubahan perilaku dari buruk menjadi baik. Itulah yang dinamakan
akblag al-karimah. Perubahan dimaksud adalah adanya upaya pencapaian
menuju 7arifat. Yang demikian dalam pemikiran Mulla Shadra disebut
sebagai %rfani (Gnosis).

9Dr. Ahmad Faried, mensucikan Jiwa konsep nlama salaf, Risalah Gusti, tahun 1997, hlm.
69.

208a’id Hawa, A~FMustablish fii Tazkiyati al-Anfus, Darr al-Salam, Kairo, tahun 2014,
hlm.225.
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B. Hagqiqat al-Muhammadiyah

Kata “hagigat”, dipahami sebagai sesuatu yang tentram dalam hati.
Dan dengan keberadaannya, akan mampu menyingkap segala sesuatu
yang tersembunyi (ghaib). Pengetahuan ini didapatkan dari akibat
perilakunya yang berusaha untuk berbuat kebaikan dan kebenaran. Hal di
atas digolongkan oleh sebahagian ulama pada salah satu dari karamar
(kemulyaan sebagai bentuk apreseasi) dari Allah ‘Azze wa Jalla. !
Sedangkan kata “Mubammadiyah” diambil dari nama seorang Nabi
terakhir yang bernama Muhammad bin Abdullah. Kemudian, dinyatakan
secara bahasa, bahwa Mubammadiyah dimaksud adalah jalan atau ide
tentang sikap hidup Muhammad. Maka istilah Hagigat al-Mubammadiyah
diartikan sebagai esensi Nabi Muhammad SAW. Yang menunjukkan
serangkaian sikap hidup nabi Muhammad SAW, yang dikenal dengan
istilah syari’at.

Sebelum membahas tentang bagigat al-Mubammadiyah, hendaknya
memahami konsep hagigat al-Insan, hagigat al-‘Abd, danhagigiat al-Nur.
Masing-masing memiliki peranan penting saat disatukan dalam hagigat al-
Mubammadiyah. Pada haqigat al-Insan, seseorang diajak memahami konsep
manusia secara utuh. Bukan sekedar manusia sebagai bentuk jasadiyah
atau hanya mempelajari anatomi jasad belaka. Anatomi ruhani yang
berkaitan dengan rub al-Mubammady, harus dapat dijelaskan secara lugas.
Untuk itulah, maka sebahagian sufi memberikan gambaran dengan
meminjam teori yang telah ada dan teruji saintifik. Dengan demikian
penyempurnaannya tinggal memasukkan unsur mistismenya. Seperti
melakukan perubahan perilaku melalui pengurangan segala hal yang
menimbulkan perubahan pada status al-Insan (manusia). Syaikh al-Tijani
menyaratkan adanya upaya yang menjauhi ghibah, namimah dan
sejenisnya. #2 Sedangkan hagigat al-‘Abdi, individu harus memahami
tentang konsep diri. Sebab pengetahuan tentang diri akan lebih banyak
mengatitkan dengan asal kejadian diri. Berakhir dengan kebersamaan
dengan Allah, yang disebut dengan #gjalli. Konsep kehambaan menjadi
luluh saat hamba sudah bersama dengan “Tuhan” (wabdat al-wujnd).
Sehingga setelah bersatu semua hamba. Itulah Tuhan sejati. Saat
berpisah, maka itulah Tuhan bersifat Rububiyah.Hamba akn terpancar

41 Ahmad bin Muhammad bin ‘Ibad al-Mahally al-Syafi’l, A~Mafabir al-‘Aliyah fii al-
Matsuri al-Syadziliyyah, Al-Maktabah al-Azhar li al-Turats, Kairo, Mesir, tahun 2004,
hlm.102.

42Muhammad Fathan Abdu al-Wahid a~-Susy al-Nadzify, Al-Dzurratu al-Kharidah Syarah
Yagutatn al-Faridah, Darr al-Fikr, Beirut, tahun 1983, juz.1. him. 94.
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cahaya 7#abi, bilamana membuka dirinya untuk membiarkan cahaya
Tuhan masuk dalam dirinya. Untuk membukanya, dibutuhkan
pemahaman dan pengetahuan seseorang yang telah mengalami. Itulah
para muqaddam. Inilah yang menyebabkan harus adanya Za/gin dalam ilmu
Tharigat. Termasuk di dalamnya saat menjalankan ritual untuk
mendapatklan zur Mubammady, seorang mugaddam berperan penuh untuk
membuka diti i&bwan al-Tjjani. *3 Hagigat al-Nur adalah pemahaman
mengenai Nzr. Untuk membedakan antara z#r (cahaya) dalam ilmu fisika.
Maka Nur hendaknya dikupas berdasarkan ilmu Tasawuf. Nur tidak lagi
dipandang sebagai percikan api yang sangat halus, sehingga membuat
alam menjadi terang. Nur yang dimaksud adalah “cahaya” Tuhan yang
membentuk pola hidup dan alam semesta. Inilah yang kemudian dibahas
sebagai Nur Mubammad. Nur tersebut merupakan kata ganti dari
keagungan Tuhan yang tak terhingga. Sehingga kalangan bangsa ‘Arab
menyebutnya Nur. Jika secara fisika, cahaya dapat diukur dengan
bilangan Avogadro. Maka Nur dalam bagigat al-Mubammadiyah atau Nur
Mubammad ini bukan padanannya. Setelah memahami tiga konsep bagigat
di atas, maka dimasukanlah tiga konsep tersebut pada penjelasan tentang
maqam bathin. lalah suatu kondisi mengenai keberadaan manusia tersuci
yang telah pantas menerima pancaran Nur Mubammad. Maka lahirlah
seorang manusia termulya, ialah Muhammad bin Abdullah. Muhammad
tidak terlahir dari para pecundang, melainkan dari garis keturunan para
Nabi syari’at dan Nabi bagigat. Kebersihan ruhani telah terpelihara sejak
awal. Bukan sekedar hasil didikan manusia biasa. Melainkan bersamaan
antara Tuhan dengan segenap makhing-Nya.

Muhammad bin Abdullah, memiliki wagam bathin yang pada
awalnya disebut Nur Mubammad. 1stilah hagigat al-Mubammadiyab sendiri,
merupakan kelanjutan dari pembahasan tentang Nur Mubammad.
Sebahagian menganggap bahwa hagigat al-Mubammadiyah adalah Nur
Muhammad. Ungkapan tersebut adalah sebuah reduksi istilah Arab a/-Nur
Mubammadiyah. Dari pemahaman di atas, munculah beberapa tanggapan
mengenai teori pancarannya. Namun bukan pancaran Tuhan, melainkan
pancaran nur Mubammad sebagai awal kejadian makhlng menurut
pandangan sufi, merujuk beberapa hadits yang popular di kalangan ahli
tasawuf. Selanjutnya, timbullah klaim dari berbagai madzhab teologi.
Salah satunya adalah kalangan madzhab §y7/'ah meyakini bahwa pancaran
Nur Mubammad 1ta terdapat pada imam-imam Syi'ah, diawali dari ‘Ali bin
Abi Thalib KW. Beliau adalah shahabat, menantu dan saudara sepupu

42Muhammad Fathan Abdu al-Wahid a~-Susy al-Nadzify, Al-Dzurratu al-Kharidah Syarah
Yagutatn al-Faridah, Darr al-Fikr, Beirut, tahun 1983, juz.3. hlm. 59
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Nabi SAW sendiri. Julukan beliau sebagai “babu al-ilm:” menunjukkan
bahwa ‘Ali sebagai pancaran Nur Rasulullah SAW. Bahkan termasuk
pada imam S$y7'ah yang belum datang, yakni a/~Mabdi al-Muntadhar. Maka
tidak salah, jika meraka memandang sebagai sosok wa’shum (terpelihara
dari dosa). Seiring dengan datangnya waktu, maka para tokoh mwadzhab
Syi'ah, dalam penantian imam ke duabelasnya, juga meyakini bahwa
terdapat para ulama yang diyakini memiliki pancaran zzr Muhammad.
Kedudukan mereka adalah sama dengan kedudukan Rasulullah, hanya
tidak memiliki syari’at baru. Ulama mempertahankan syari’at Rasulullah
SAW dengan keterdampingan ru#b Rasulullah SAW. Itulah sebabnya
mereka dinilai »a’shum juga.

Pada pemikiran Jemaat Abmadiyah, manusia ma’shum yang disebut
dengan Imam Mahdi adalah Mirza Ghulam Ahmad. Sehingga mercka
yakin bahwa tidak ada lagi manusia sempurna yang ditunggu kecuali
Mirza Ghulam Ahmad. Mereka memahmi bahwa Imam Mahdi
‘Alaihissalam, bukan keturunan Ali bin Abi Thalib. Melainkan seseorang
yang dipilih Tuhan atas dasar kesuciannya. Iwam Mahdi ini mendirikan
sebuah Jama'ah yang dinamakan Jama'ah 1slam Abmadiyah. Merujuk pada
hadits Rasulullah SAW, bahwa akan ada sebuah Jama'ah yang selamat saat
Islam terpecah menjadi tujuh puluh dua golongan. Klaim inilah yang
kemudian menjadi bahasan mengenai teori pancaran bagigat al-
Mubammadiyah ~versi Abmadiyah*** Jemaat Abmadiyah memandang Mirza
Ghulam Ahmad sebagai dziliu al-Nabi (bayang-bayang kenabian). Hal
tersebut bukan dimaknai sebagai nabi syariar. Akan tetapi sebaba
seseorang yang telah menempuh jalan suci dengan pertemuan barzakhy
dengan Nur Mubammad. Itulah sebabanya, sebahagian menyebutkan
bahwa jemaat Abamdiyah bukan agama baru dan bukan ajaran penolakan
anti nabi terakhir. Melainkan sebuah #harigat yang mengusung ide dziliu
al-Nabi bagi Mirza Ghulam Ahmad. Penulis memandang bahwa Mirza
Ghulam Ahmad lebih tepat disebut sebagai wali, bukan Nabi.

Adapun menurut Pemikiran Ibnu Arabi yang banyak dipengaruhi
oleh pemikiran Manshuruddin @/Hallg, memandang bahwa Nuwr
Muhammad adalah prinsip aktif dalam semua perwahyuan dan inspirasi.
Melaluinya-lah semua informasi dari Tuhan turun sebagai petunjuk
kehidupan. Termasuk pengtetahuan alquds yang turun pada Nabi-
nabi.#?Maka bagi mereka menganggap akan adanya wali &batam. Adapun
salah satu kriterianya adalah, selama hidupnya terdapat keterdampingan
nur Rasulullah SAW. Lebih tegas lagi bahwa wali &batam menurut

424Sektab PB-JAL Imam Mahdi AS Sudah Datang, t.p, t.t, hlm. 4.
425Totok Jumantoro, Kamus Imn Tasawnf, AMZAH, Wonosobo, tahun 2005, hlm.170.
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kalangan madzhab Syi'ah adalah al-Mabdi al-Muntadhar. Dan wali gutubnya
adalah ‘Ali AS bin Abi Thalib. Sedangkan dalam #harigat al-tijaniyah
diyakini bahwa wali gbatam-nya adalah syaikh Ahmad al-Tijani sekaligus
wali qutnb. Dalam hal ini peristiwa futub 46 pada bulan Shafar,
menunjukkan pengangkatan Ahmad alTijani sebagai khatmu al-Aulya,
sekaligus sebagai wujud fisik dari pancaran Nxr Muhammad yang tiada
lain adalah hagigiat al-Mubammdiyab.

Hagigat al-Mubhammadiyah sendiri disebut sebagai magam bathin
Nabi Muhammad SAW. Dan magam bathiniyah ini dapat diraih atau
dimiliki oleh setiap manusia. namun hanya manusia tertentulah yang
dianggap memasuki wilayah magam bathin seperti yang terjadi pada
Rasulullah SAW. Adapun mereka yang dapat memasuki wilayah maganm:
bathiniyah, adalah setingkat Nabi dan Wali. Atau dikenal juga dengan
maqam al-Fadbilah. Yakni maqamat yang merupakan hasil limpahan
Rahmat Allah yang diberikan kepada setiap manusia yang melakukan
pensucian diri.*?” Magam al-Fadilah dapat diraih oleh setiap orang, selama
mereka melakukan penyician diri. Dalam zharigat al-Tijaniyah, diyakini
bahwa maqam al-Fadbilah akan diperoleh juga oleh ikbwan al-Tharigat al-
Tijaniyah yang sering membacakan shalmwat untuk Nabi Muhammad SAW
dan senantiasa memujinya. Hal ini yang memperkuat keyakinan kalangan
ikbwan al-Tabrigat al-Tjjaniyah, untuk menyatakan bahwa bacaan shalawat
akan mengantarkan pada seserang mencapai derajat a/-Insan al-Kawil.
Lebih jauhnya menemukan kesucian dirinya, yang berdampak pada
pertemuan dengan hadbirat Rasulullah SAW dalam kondisi barzakbi.
Adapun bacaan shalawat yang diyakini akan mengantarkan pada magam di
atas adalah redaksi shalawat yang diperoleh syaikh Ahmad al-Tjjani saat
bertemu Rasulullah SAW secara barzakhi pula, yakni shalawat al-Fatih dan
Janharatu al-Kamal. Kalangan tharigat al-Tijaniyah menyakini, apabila
dilakukan dengan dasar wara’, ikhlash dan yagin, akan terbukalah hjab
karamat, yang berupa pemahaman dan pertemuan dengan hagigiat al-
Mubammadiyah. Tampak dalam tharigat ini, wara, ikhlas dan yagin, hanya
berupa syarat tambahan saja. Intinya adalah melakukan dan membaca
shalawat dengan sepenuh hati. Perilaku tersebutlah yang diyakini akan
menjadi pembuka hati dan menyingkap /Ajab hingga adanya
ketersingkapan diri untuk bertatap muka langsung (wuwajjabah) dengan

420 Futuh diartikan sebagai bentuk kemenangan. Karena mendapatkan ketersingkapan
dengan haqigiat al-mubammadiyab.

421 Syaikh al-Akbar Muhyiddin bin ‘Aly bin Muhammad bin Ahmad Ibnun Araby, Mawag:’
al-Nujum wa Mathali'n Abillati al-Asrari wa al-Ulnm, Darr al-Kutub al-Tlmiyah, Beitut,
hlm. 207.
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Rasulullah SAW meskipun telah dinyatakan wafat ribuan tahun. Selain
diyakini oleh kalangan i&bwan tharigat al-tijaniyah, juga disepakati oleh
kalangan abli tharigat al-Syadziliyah. Yang beranggapan bahwa karamab
akan tampak apabila seseorang telah melakukan Axb (cinta mendalam)
secara maksimal kepada Allah, zubud dengan memahami hagigat al-
mnhammadiyah, serta tawakkal pada Allah saat ketersingkapan bagigat itu
terjadi pada dirinya. Bahkan bukan hanya ketersingkapan dengan Nabi
Muhammad SAW, akan tetapi termasuk juga ketersingkapan dengan para
malaikat yang senantiasa mendampingi dirinya.*? Seperti terjadi pada
para Nabi dan Rasul.

Pemahaman Hagigat al-Mubammadiyah dalam pembahasan tasawuf,
dimasukan ke dalam bahasan kajian filsafat agama. Sebab tasawuf bagian
dari pembahasan filsafat etika dan ketuhanan (teologi). Yakni
menjelaskan mengenai hal-hal yang berkaitan dengan kemantapan
ketauhidan seseorang. Salah satunya adalah berbicara tentang fenomena
ghaih, termasuk di dalamnya membicarakan tentang esensi sesuatu,
diantaranya mengenaiNz» Nabi Muhammad SAW. Jika dalam ilmu
tauhid, sebagai wujud dari bahasan filsafat ketuhanan, tidak terlalu
banyak membahas mengenai konsep hagigat al-Mubammadiyah. Namun
lebih banyak dibahas oleh kalangan sufi, yang pada intinya sama-sama
menegakkan ketauhidan kepada Allah ‘Azza wa Jalla dan menyelesaikan
problematika keyakinan manusia. untuk itulah para sufi mengawalinya
dari pembahasan kejadian makhlug dan keterkaitannya dengan syari'at
yang dibawa oleh Nabi Muhammad SAW. Kemudian, pembicaraan
hagigat al-Mubammadiyah tersebut, akan diarahkan pada pembicaraan
mengenai zaujud (segala hal yang menjadi awal atau pokok eksistensi).
Diantara  sufi ada  yang  berpandangan,  bahwa  Jagigat
merupakan®“Dia“dengan pengertian, bahwa Diz itu adalah “Dia” bukan
selain Dia”.#?? Selanjutnya, itulah awal membahas tentang hagigat al-
Muhammadiyah, berarti juga membahas tentang Tuhan dan makhlug-Nya.
Kesadaran maskhluq akan keberadaan dirinya,berarti sudah mendekati
pada maqam ma’rifatnllah. Maka melalui pemahaman konsep diri yang
dipaparkan melalui pemahaman bagigat al-Mubammadiyah, menjadikan
seseorang paham akan dirinya. Dengan demikian maka tidak heran, jika
para pemahamnya lebih mengutamakan akblag al-karimah. Sebab melalui

428 Ahmad bin Muhammad bin ‘Tbad a~Mabally al-Syafi'i, Al-Mafakhir al-Aliyab fii al-
Ma'tsuri al-Syadziliyyab, al-Maktabah al-Azhar, Kairo, Mesir, tahun 2004, hlm. 87.

429 Al-Habib Abdullah bin Alawy a/-Haddad al-Hadbramy al-Syafi’l, Sabilu al-adzkar wa al-
I'tibar bima yamurrn bi al-insan wa yanqadbiaya labu min al-al.amar, Maqam Imam al-
Haddad, t.k. tahun 2011, hlm. 19.
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pemahaman ini, juga terjadi ketersingkapan Jjab ruhani yang
menghalangi antara dirinya dengan nur Mubammad, yang selalu
memberikan arahan hidup agar memasuki kawasan akblag al-karimab.

Hagigat al-Mubammadiyah dijadikan indikator kesucia manusia,
dalam konsep penyucian jiwa oleh syaikh Ahmad al-Tijani dalam tharigat
al-Tijaniyah. Konsep bagigat al-Mubhammadiyah merupakan ide yang pernah
ditawarkan banyak sufi. Namun dalam proses perolehannya dan
pemahaman, bahkan teknisnya memiliki perbedaan dengan sufi
sebelumnya. Pandangan Ahmad a/-Tjjani dalam Tharigat al-Tijaniyah,
konsep bagigat al-Mubammadiyah sendiri sempat dikemukakan oleh
Manshuruddin ~ @/Hallaj, yang menyatakan bahwa Jagigat  al-
Mubhammadiyah adalah pancaran cahaya ghaib, yang menjadi awal dan
diulang kembali pada masa menjelang akhir zaman. Dan telah
disempurnakan  oleh  keberadaan =~ Muhammad SAW, untuk
menyampaikan nilai-nilai kebenaran (atbaq). Al-hagq sendiri merupakan
hagigat Allah Ta’ala, yang kemudian mendiami ‘4rgy. Kemudian, hanya
mereka yang telah melakukan pandangan khusus (&howas), yang dapat
mengenal semuanya dengan tepat. Dan pada kelanjutannya, seseorang
yang telah memahami hagigat al-Mubammadiyah, akan merasakan adanya
penyatuan dengan nafs al-Rabmaniyah. Seperti yang digambarkan oleh
Mulla Shadra. Karena nafs Rahmaniyah ini adalah pancaran Ilabhiyah, maka,
Ibnu Arabi menyebutnya dengan idbbaru al-hag. Semua bermuara pada
pemahaman bagiqat al-Mubammdiyah. Konsep ini juga dikemukakan oleh
Muhyiddin Ibnu Arabi dalam kitab Fushus al-Hikam. *° Konsep ini
merupakan perpaduan antara teori dan menunjukkan cara-cara praktis
dalam mengenal Tuhan, Rasul dan diri sendiri. Jika konseptor
sebelumnya menanamkan cara memahami spiritual melalui cara
penyendirian, maka Ahmad afTjani justru sebaliknya. Beliau
mengajarkan keterbukaan, dengan tidak mengharuskan melakukan
tindakan penyendirian. Demikian juga saat #harigat lainnya mengajarkan
tentang /Jathifah. Maka syaikh Ahmad al-Tjjani tidak menggunakan cara
tersebut  untuk menggapainya. Untuk lebih jelasnya penulis
mencantumkan beberapa hal yang dianggap penting dalam memahami
bakikat al-Mubammadiyab, ialah:

1. Ta’rif dan Cakupan Haqiqat al-Muhammadiyah
Istilah Hagigat al-Mubhammadiyah, sampai saat ini masih belum ada
yang secara jelas mendefinisikan. Namun dari banyak paparan mengenai

$0Muhyiddin Ibnu Araby, Fushush al-Hikam, tahgiq DR Abu al-A’la ‘Afify, al-Nashir
Darr al-Kitab al-Araby, Beirut, Lebanon, tahun 1980, hlm. 110-112.
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bagiqat al-mubammadiyah, maka didapatkan sebuah alur yang sama, yakni
bermuara pada pembahasan keberadaan Nabi Muhammad SAW dan
maqamat al-Mubammadiyah ita sendiri. Dan Nur Mubammad (bagigat al-
Mubammadiyah) itu sendiri terjelma dalam jasad Muhammad bin Abdullah.
Cakupan bagigat al-Mubammadiyah adalah meliputi seluruh aspek yang
bersifat terpuji, yang dinisbatkan kepada Nabi Muhammad SAW, sebagai
maqamat terakhir sebagai penyempurna darti bagigat al-Mubammadiyah. Bila
saja terdapat pandangan kekeliruan pada tindakan Nabi Muhammad
SAW, itu tidak berarti bahwa Nabi Muhammad menjalankan kekeliruan.
Akan tetapi sebagai [7bar bagi umat, mengenai sikap yang harus
dilakukan, apabila terjadi kekeliruan serupa. Menurut tuturan Mugaddam
tharekat Tijaniyah zawiyah Samarang, bahwa pemikiran Syzikh Ahmad a/-
Tijani sangat berbeda dengan pemikiran lain tentang Jbagigat al-
Mubammadiyah. Jika sufi lainnya berpandangan bahwa Jlagigat al-
Mubammadiyah adalah bukan sosok “Muhammad bin Abdullah”. Namun
dalam pandangan syaikh Ahmad al-Tijani,bagiqat al-Mubammadiyah adalah
diri pribadi Muhammad bin Abdullah dan eksistensi Nabi Muhammad
sendiri sebagai bagian terakhir dari penyempurnaan syari’at dari Nabi
Adam ASS hingga Nabi Muhammad SAW. 43! Dan Nabi Muhammad
SAW sebagai maqam al-Mubammadiyabataa maganbatin Nur Mubammad.
Yang pada dasarnya adalah pancaran Nur Allah yang terdapat dalam
semua makhlug-Nya.

Abu Thalib a/-Maky yang mengutip perkataan ablu al-marifat,
dengan memperhatikan ungkapan, bahwa Allah telah menciptakan a/-
Jannab dari nur al-Musthafa SAW. Bahkan Nur Muhammad SAW, menjadi
awal kejadian dunia dan akhirat. Kemudian, pada pemikiran Muhammad
bin Sulaiman a/-Jazuly dituangkan dalam tulisan /afadzshalawat-nya, yang
menunjukkan pujian pada Nabi MuhammadSAW dengan sebutan
Babhrn al-Amwar, sabab li kulli manjud, gutbu al-]alaliyat, nur al-dzat min jami’i
al-asmai wa al-shifa?’. 2 Mempunyai kemiripan dengan redaksi yang
terdapat dalam shalawat janbaratn al-kamal, disebutkan sebagai “ain
Rabmati al-Rabbaniyat” atau dalam shalawat al-fatib, sebagai “al-fatibi lima
ughliga”. Yang sangat dikenal bahwa shalawat al-fatih dan jaubaratu al-
Kamal, kandungannya adalah pujian pada Rasulullah SAW, bukan sekedar
sebagai washilah dalam berdo’a. Syaikh Ahmad alTijani sangat yakin
dengan banyaknya memuji kepada Nabi Muhammad SAW, akan
menghasilkan vibrasi mistis yang mampu memanggil 7#» Rasulullah SAW

$1Wawancara dengan DR. Ikyan Sibawaih, MA di Zawiyah Tharigah al-Tijaniyah
Samarang, tanggal 11 Juli 2016.
432Muhammad bin Sulaiman al-Jazuly, Dalailu al-Khairat, hlm. 100, 214 dan 233.
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dalam bentuk magam bathin dari Nabi Muhammad SAW. Magam bathin
inilah yang diyakini akan menjelma menjadi sosok Nur Mubammad dalam
bentuk manusia yang berfungsi sebagai pembawa petunjuk kepada setiap
umat yang penuh mababbah kepadanya. Dan inilah salah satu perbedaan
pandangan dengan para sufi lainnya yang memandang Nur Mubammad
sebagai ide bukan sebagai person (pribadi). Memperhatikan pandangan-
pandangan ulama sufi tentang bagigat al-Mubammadiyah, pada umumnya
mereka sudah meyakini bahwa Nz Muhammad SAW adalah sesuatu
yang diciptakan pertamakali, dan diyakini pula sebagai sabab dari
terjadinya awal kehidupan. Sehingga Nur Mubammad menjadi pusat
segalanya di alam ini. Jika ada pendapat yang menyebutkan bahwa Nur
Mubhammad itu bukan Muhammad bin Abdullah yang dimaksud.
Melainkan cahaya keindahan yang menyebakan lahirnya keterpujan dan
kemulyaan. Kebanyakan ulama mutaakhirin memandang nur Mubammad
bukan sebagai sosok manusia. melainkan sebagai hal ghazb yang memiliki
nilai mulia. Namun Abu al-‘Abbas Ahmad bin Muhammad a/-T7jan,
justru sejalan dengan ulama sebelumnya, yang berpendapat bahwa nur
Mubammad dimaksud adalah #ur Muhammad bin Abdullah. Hal tersebut
merupakan konsep yang tersebar di kalangan ablu alTharigat al-
Mu'tabarah, termasuk syaikh Ahmad Kabir a/Rifa’i yang dibuktikan
dengan shalawat karya beliau yang dikenal dengan shalawat janbaratu al-
Asrar, yang dalam shalawat-nya tidak menyebutkan nama Muhammad
SAW, namun menggunakan istilah “nur al-asbaq’. Memiliki kesamaan
dalam  shalawat jaubharatu al-Kamal pada tharigat al-Tijaniyah dengan
mengeunakan kalimat “azni rabmati al-rabbaniyat?’. Demikian juga pada
shalawat  yang ditulis al-Badawy dalam kitab Afdbalu  al-Shalawat
mencantumkan kata “Mubanimad Syajaratn al-ashli al-Nuraniyal” 43

Nur Mubammad atau hagiqat al-Mubammadiyah juga diyakini sebagai
bagiqat al-kulliyah (hakikat universal) dari semua makblug Tuhan. Allah
sebagai Dzat Abkam, selanjutnya memancarkan Nur-Nya kepada seluruh
ciptaan yang diawali dengan kemunculan Nur Mubammad. Seperti
digambarkan Sayyid Ahmad Badawy dalam shalawat Syajaratu al- Ashli al-
Nuraniyah dan shalawat Nur al-Amwar. Melalui shalawat di atas, seseorang
akan menmjukan nur Muhammad SAW baik dalam keadaan tidur dan
terjaga. Tetapi hal tersebut, tidak akan tercapai, selama manusia masih
menghidupkan jiwa syaithani. Demikian pula, saat seseorang telah
memasuki wilayah kesucian jiwa, akan dengan mudah menggapai

B3Yusuf bin Ismail a/-Nabbany, Afdbaln al-Shalawat, Darr al-Kutub al-Tlmiyah, Kairo,
tahun 2004, hlm. 85.
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pertemuan dengan 7ur al-anwar (nur Muhammad SAW).4* Masih merujuk
pemahaman a/-[ily, Nur Mubammad juga disebut juga rub dan al-malak. Hal
ini ditinjau dari aspek nilainya. Derajatnya lebih tinggi dari semua
makhlng. Sebab menjadi pangkal kejadian makhlug. Oleh sebab itu juga
dikenal dengan sebutan guthubu al-aflak. Ada juga yang menyebutnya
dengan al-hagq al-makhing bih.*3>

Konsep Nur Mubammad atau bagigat al-Mubammadiyah, sebenarnya
diawali dari pembahasan proses kejadian makblug. Beberapa hadits yang
menggambarkan tentang awal kejadian alam dan segala isinya,
dinisbatkan kepada kebaradaan Nabi Muhammad SAW. Meskipun
banyak cerita Israiliyat yang memberikan penjelasan tentang awal kejadian
makbing. Namun tidak sedikit yang dalam rangkaiannya menyertakan
nama Muhammad SAW sebagai Nabi terakhir. Hanya saja bagi kalangan
Yahudi atau Nashrani tidak dikenal nama Muhammad SAW. Mereka
umumnya merujuk pada perkataan yang terdapat dalam al-Kitab yang
isinya adalah, bahwa semua awal penciptaan adalah berasal dari air.
Kemudian terjadilah proses enam hari kejadian alam. Malahan awal dari
alam kosong, yang ada hanyalah Allah. Dilajutkan dengan penciptaan
terang dari gulita.#3 Dalam hadits-hadits yang berkembang di kalangan
umat Islam, proses penciptaan alam semesta dan segala wakblug yang ada
di dalamnya, Diawali oleh penciptaan Nur Mubammad (cahaya yang
sangat terpuji). Istilah ini juga diasumsikan sebagai sebuah kebajikan yang
pertama kali diciptakan Allah “Azza wa Jalla. Akan tetapi sebahagian
menyebutkan adanya sebuah proses kejadian alam semesta yang
menyertakan nama Muhammad bin Abdullah SAW, yang kelak akan
menjadi Nabi dan Rasul terakhir. Pada umumnya hadits-hadits tentang
asal penciptaan makblug yang menyertakan keberadaan Nabi SAW sangat
sensistif untuk dibahas. Karena sumber utamanya adalah Nabi
Muhammad SAW sendiri dan Allah. Jika dipandang dari aspek historis,
konsep ini dapat dengan mudah dibatalkan. Karena tidak memiliki
sandaran kuat yang dapat diterima dengan pemikiran manusia pada
umumnya. Akan tetapi sebagai penguat kepercayaan tentang bagigat al-
Mubammadjyah, para sufi menyandarkan pada beberapa hadits yang
menjelaskan tentang baqgigat al-Mubammadiyah.

$4Abdu al-Karim Ibrahim Syaikh al-Jily, Al-Insann al-Kamilu fii ma’rifati al-awakbiri wa al-
awaili, Maktabah al-Taufigiyah, Juz I, t.t, hlm. 18.

435Dr. Ikyan Badruzzaman, M.A, Kenabian, Kewalian, Tasawnf dan Tarekat, Pustaka Rahmat,
Bandung, tahun 2012, hlm. 36.

436 Lembaga Al-Kitab Indonesia, .A/-Kitab, Percetakan Lembaga Al-Kitab Indonesia,
Jakarta tahun 1992, hlm.9.
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Konsep ini berkembang atas nama ke-Iman-an, schingga
kejadiannya sama dengan keyakinan terhadap ke-Nabi-an Muhammad
SAW itu sendiri. Misalnya cerita mengenai rencana Allah akan
menciptakan wujud Muhammad SAW dengan mencipta Nxr-nya terlebih
dahulu, kemudian menjadikan Adam ASS sebagai manusia pertama yang
diturunkan di Bumi. Sedangkan terwujudnya jasad Muhammad SAW
adalah pada tanggal 12 Rabulawwal di Makkah a/-Mukarramah, dari rabin
(perut) Aminah binti Wahhab. Hagigat al-Mubammadiyah masuk dalam
Jjasad Muhammad bin Abdullah yang telah disiapkan sejak awal. Rub a/-
Mubhammady telah bersatu dengan aglu  al-Mubammady pada jasad
Muhammad bin Abdullah. Dalam rangkaian cerita di atas, ada
keikutsertaan Jibril yang mangambil tanah liat dari bumi, tepatnya dari
Madinah, yang kini menjadi tempat peristirahatan terakhir beliau. tentu
saja seakan terdapat benturan antara keyakinan bahwa semua tata surya
dan seisinya belum terjadi saat Nur Mubhammad diciptakan. Namun dalam
rangkaian ini hanya banyak diyakini oleh kalangan sufi. Maka tidaklah
keliru bila terdapat orang yang tidak meyakini mengenai proses kejadian
Nabi Muhammad SAW. Dan mereka lebih meyakini proses kejadian
Adam ASS yang terbuat dari tembikar. Rangkaian cerita tentang Nur
Mubammad lainnya datang dari cerita yang tidak jelas sandarannya. Antara
lain saat terjadi dialog antara Adam ASS dengan Allah ‘Azzaz wa Jalla.
Adam ASS bertanya “apakah akn akan menjadi ayah dari Mubhammad..?”,
maka Allah ‘Azze wa Jalla menjawabnya dengan perintah untuk
menengadahkan kepala Adam ASS ke ‘Arsy. Di sana terdapat cahaya,
yang Allah kenalkan kepada Adam ASS dengan sebutan “Inilah Abmad
(nama di al-Jannah) dan di bumi bernama Mubammad, sebagai keturnnanmu, dan
Jika bukan karenanya, maka Aku tidak akan ciptakanmn dan jagat raya
seisinya”’. Sepertinya dalam kisah ini ada pertentangan dengan firman
Allah dalam surat a/-Bagarah yang mengkisahkan kejadian Adam ASS
sebagai khalifah, tanpa menyertakan sedikitpun tentang akibat adanya
Nabi Muhammad SAW.

Meskipun demikian, semua mufassir tidak menyatakan sebagai
bentuk #z'arnd (bertolak belakang) antara al-Qur’an dan al-hadits.
Sepintas,  sepertinya  terdapat  keganjilan.  Selanjutnya, untuk
mengkompromikan dua nash tersebut, dinyatakanlah bahwa asal kejadian
makhlng Allah adalah Nur Mubammad, sedangkan awal &balifah di muka
bumi adalah Adam ASS. Kenabian Muhammad SAW, telah terjadi saat
Adam ASS diutus menjadi £halifah. Akan tetapi penyempurna ajaran Nur
Mubammad adalah masa kehidupan Nabi Muhammad SAW, hingga beliau
wafat. Meskipun secara jasad telah wafat, namun atas kuasa Allah “Azza
wa Jalla, rub nabi Muhammad SAW dalam bentuk wur Mubammad akan
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hadir saat menjalankan ajaran tharigat al-Tijuaniyah, teratama pada riyadhab
shalawat al-fatib dan Jaunbaratu al-Kamal. Pemikiran syaikh Ahmad al-Tijjan,
yang disebarkan dalam #harigat al-Tijaniyah, beliau justru memberikan
argumentasi tentang haqigat al-Mubammadiyah, dengan redaksi ““ain al-
Rabmati al-Rabbaniyyaf’. Dalam hal ini Nabi Muhammad SAW disebut
sebagal “mata ait” Rabmat Rabb. Nur Mubammad juga sebagai permata
asma Allah dan sifat-Nya. Pada kalimat “shabibi al-hagq” sebagai pemilik
hakikat kebenaran. Dan Ahmad a/T7jani, yakin bahwa nur Mubammad
(hagigat al-Mubammadiyah) sinarnya akan selalau terpancar pada setiap
manusia yang telah memasuki predikan kesucian jiwa. Yakni para wali.

Syaikh Ahmad al-Tijani berpandangan bahwa sangat tidak mudah
untuk menggapai pertemuan dengan bagigat al-Mubammadiyah, kecuali
mereka yang telah berusaha maksimal. Yakni mereka yang telah
memahami kondisi jiwanya sendiri dan tingkatan hatinya. Dan
penyadaran tersebut hanya akan didapat setelah memahami konsep
hagigat al-mubammadiyah yang dilanjutkan dengan serangkaian redaksi
shalawat secara khusus. Meskipun kemungkinan melihat secara langsung
itu sangat kecil. Akan tetapi para wali memberikan cara untuk
mengetahui dan menerima rangsang kahadiran hagigat al-Mubammadiyah.
Sebab pandangan langsung antara Jbagigat al-Mubammadiyah dengan
seseorang adalah 7zjalli-nya. Namun beberapa sufi mengalami hal di atas.
Sehingea menjadikan kedekatan dirinya dengan Tuhan, tidak lagi terdapat
sekat. Cerita serupa juga datang dengan merujuk hadits yang diriwayatkan
al-Husain bin ‘Aly Karramallabu wajhah. 1a mengutip perkataan Rasullah
SAW yang menjelaskan mengenai keberadaan Nur Nabi Muhammad
SAW yang telah menjadi Nur pada empat belas ribu tahun sebelum
Adam ASS diciptakan. Bahkan Nwr Mubammad ita dibebankan dalam
punggung Adam ASS. Dengan demikian, maka Adam ASS ber-zgjalli
dengan Tuhan dalam magam hagigat al-Mubammadiyah. Kemudian, yang
perlu diketahui juga adalah bahwa Nabi Muhammad SAW memiliki
berbagai sisi spiritual, selain beliau sebagai Nabi dan Rasul, juga sebagai
wali. Maka saat melakukan interaksi dengan para wali, zagam bathin Nabi
Muhammad SAW sebagai wali. Sehingga dengan mudah dijamah oleh
para wali, meskipun hanya dalam bentuk terhalang dengan /iab tertinggi
Nabi SAW, mengakibatkan para wali hanya bertemu dalam bentuk dzzillab
(Bayangan).

Syaikh Ahmad al-Tijani juga memberikan dorongan semangat bagi
para pemula dalam #yadhah shalawat al-fatih dan janbaratu al-kamal, bahwa
kesucian jiwa tidak dilihat dari seseorang telah masuk #hartigat atau tidak
masuk dalam organisasi #harigat. Akan tetapi sikap mujabadah yang
terdapat dalam bathin seseorang akan menentukan keberhasilan ryadbah
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shalawat al-fatih dan janbharan al-kamal hingga terjadi pertemuan dengan nur
Mubammad SAW. Rangkaian hikayat yang lebih unik lagi saat dikaitkan
dengan cerita mengenai kejadian Hawa (istri Adam ASS). Hawa yang
diyakini dilahirkan pada hati Jum’at sore, saat Adam ASS tidur. Menurut
cerita ini, Hawa diciptakan dari tulang rusuk Adam ASS. Selanjutnya,
terjadi  dialog antara Adam dan Hawa tentang kebolehan untuk
mendekati. Tetapi Hawa melarangnya sebelum membayar mahar.
Sedangkan mahar yang Hawa minta dari Adam ASS adalah membaca
shalawat kepada Nabi Muhammad SAW. Padahal saat itu Nabi
Muhammad SAW belum berjasad. Hikayat tersebut ingin menunjukkan
bahwa ##r Muhammad diciptakan lebih awal dari kelahiran Adam ASS.
Hikayat ini hanya menunjukkan sisi kepentingan mengenal bagigiat al-
Mubammadiyah sebagai bentuk motivasi upaya penyucian diri seseorang.
Sebab hingga kini tidak ada yang mampu membuktikan kebenaran
hikayat di atas secara ilmiah. Namun telah popular dikalangan para sufi
dan abln al-tharigat. Oleh sebab itu, maka pembahasan bagigat al-
muhammadiyah merupakan pembahasan mistis yang harus dibuka
menggunakan paradigma mistik. Keyakinan lainnya, seperti yang sering
diungkap oleh kalangan sufi tentang adanya sebuah tulisan di ‘Arasy yang
berlafad .44 II.AAHA ILLAILIL.AH  MUHAMMADUN
RASUULULLAH. Tentu saja tulisan dimaksud bukan seperti tulisan
yang lazim dijumpai. Namun memberikan penguatan bahwa Nuwr
Mubammad telah diciptakan lebih awal dari Adam ASS. Dan oleh sebab
ita pula Nur Mubammad ita disebut sebagai al-Mushtafa. Karena,
dikemudian hari akan lahir seorang Nabi yang telah ditentukan Allah
‘Azgza wa Jalla, baik Nur maupun jasad-nya, ialah Muhammad bin
Abdullah bin Abdul Muthallib, dari keturunan Nabi Ibrahim ASS.

AlImam Nawawi ibnu ‘Umar alJawy al-Bantany mengatakan
tentang #ur Muhammad sebagai berikut :

Vg G Yy iy ¥y JUYy e Yy o5 Yy g Bl ells ¢ S
P3Ny Yy ey )
Artinya : “Sesunggnbnya Allab telah menciptakan sebelum segala sesuatn (adalah)

nur nabimn, maka dijadikan nur Nabimn itu  beredar dengan
keknasaan qudrat-INya, menurut yang kebendaki Allah. Dan belum

BNawawi Syaikbhal-Bantany, Madarij al-Sn’nd, Syirkah al-Ma’arif, t.t, Bandung, hlm. 4.
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ada waktu itn laub, galam, al-jannab, al-nar, malaikat, manusia, jin,
bumi, langit, matahari, dan bulan.”
Berikutnya, Ibnu Hajar a/-Haitamy, mengutip hadits yang diriwayatkan
dari Abdu al-Razaq dari Jabir, yang menyatakan :

Paloh d) pmp o 2 IS G5 o ol dlly gy B Bl e )
Artinya : “Yang pertama diciptakan Allah adalah rub-Ku, dan alam berserta
kelengkapannya dari nur-Ku, segala sesnatu akan kembali pada
asalnya’”.
Hadits lainnya,

Doy e sLiY LS dat i b I O
Artinya 1 “Sesunggubnya Allah telah menciptakan Nur Mubammad sebelum
segala sesuatu dari nur-Nya.”

Hadits lainnya yang tergolong hadits masybur di kalangan sufi, isinya
adalah ucapan Rasulullah kepada Jabir bin Abdillah, yang berbunyi :
S B R It S
Artinya : “Hai Jabir... sesunggubnya Allah telah menciptakan sebelum segala
sesuatu (adalah) nur Nabi-mu, dari Nur-Nya (Allab)”.

Ibnu Arabi menjelaskan tentang konsep hagigiat al-Mubammadiyah,
pada karyanya yang bernama Fushush al-Hikam, bahwa seseorang
dinyatakan sempurna, apabila telah mendapatkan bzdayah (petunjuk) yang
terpancar dati Nur Mubammad (bagiqat al-Muhammadiyah). Dan pertemuan
dengan hagigat al-Mubammadiyah hanya dapat diraih ketika seseorang telah
memasuki magam ke-Nabi-an, ke-wali-an dan ke-Rasul-an. ** Dari
pernyataan di atas, menunjukkan adanya kemungkinan atau celah untuk
seseorang mendapatkan kesempatan melakukan pertemuan dengan
bagiqgiat al-Mubammadiyah, yang tiada lain adalah waqam al-bathin Nabi
Muhammad SAW. Syaikh Ahmad al-Tijani yang diyakini sebagai sosok
wali pada kalangan tharigat al-Tijaniyah, untuk mendapatkan kesempatan
bertemu dengan pertemuan dengan hagigat al-Mubammadiyah, dalam
keadaan sama-sama memiliki waqam bathin yang suci (kondisi jiwa yang
suci). Demikian pula dengan para wali yang diangkat Allah ‘Azza wa Jalla,

$8Ibnu Hajar al-Haitamy, Asyrafu al-Wasaili ila Fabmi al-Syamaili, Darr al-Kotob al-Ilmiyah,
Beirut, t.t, hlm 36.

bnu Hajar alHaitamy, Fatawa al-Haditsiyab, t.p, t.t, hlm 206. Dicantukan pula dalam
kitab @/-NZ'matn al-Kubra ‘ala alami fii maulidi sayydidi Waladi Adnan dan kitab Asyarafu al-
wasaili ilaa Fabmi al-Syamaili karya Ibnu Hajar al-Haitamy.

440Muhyiddin Ibnu Arabi, Fushush al-Hikam, juz 2, Darr Kutub al-‘Araby, tahun 1980, hal.
4
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setelah atau sebelumnya. Berikutnya, mengutip yang diriwayatkan a/
bakim, al-Thabraany, al-Baihagy dan lbnu Asakir, alJanzy menegaskan
dengan perkataan tentang proses kejadian Adam ASS, setelah Nur
Mubammad SAW. Pernyataan “Aku telah jadi nabi ketika Adam ASS masih
antara rub dan jasad, babkan masih berbentuk tanah”. Bahkan dalam hadits
yang bersumber dari “Uwmar bin al-Khattab, lebih menegaskan gambaran, babwa
saat Adam ASS berdosa, kemmndian beliau menengadabkan kepalanya ke langit,
tertulis  dalam  langit  itu  lafady  ‘T.AA ILAAHA NIAILILAAH
MUHAMMADURRASUULULLAAH”. Bahkan menyandarkan pada
al-Qur’an surat a/-Bagarabh ayat 129 yang berbunyi :

j‘f.’ ,.\o ;;;i/jj é)‘;’—:’\; ’3 bl:-\/ > 52w y}w) r—@—*—’ w\) \:'j/
' < /;\;Q;J\@\éx\;/ S5 84T

Artinya : “Ya Tuban kami, utuslah nntuk mereka sesorang Rasul dari kalangan
mereka, yang akan membacakan kepada mereka ayat-ayat Engkan,
dan mengajarkan kepada mereka Al Kitab (Al Quran) dan Al-
Hikmah (As-Sunnah) serta  mensucikan  mereka.  Sesunggnbnya
Engfkanlah yang Maba Kuasa lagi Maha Bijaksana.”

Yang dimaksud Ras#/ dari kalangan mereka, pada ayat di atas
adalah Muhammad SAW.#! Menurut sebahagaian mufassir, di antaranya
Muhammad Yusuf a/-Andalusy, menyebutkan bahwa ayat di atas hanya
menyatakan kedatangan Muhammad bin Abdullah yang menjadi Rasul
sebagai bentuk ijabah du’a Ibrahim ASS, bahkan menegaskan bahwa
semua nabi turun di Israel, hanya sepuluh nabi saja yang turun di ‘Arab
ialah Nuh, Hud Shalih, Sywaib, Luth, Ibrahim, Isma’il, Ishaq dan
Muhammad. Merteka memiliki sifat ke-Rasul-an yang menurun secara
tidak terputus dengan perilaku kebajikan keturunanya. 42 Lainnya,
menyatakan, karena kepentingan turunnya Nwr Mubammad kepada
seseorang yang siap untuk mengembannya, maka dari keturunan yang
lebih jauh, Allah telah mempersiapkan kelahirannya, yang disertai
gerakan spiritual Ibrahim ASS berupa do’a yang menyangkut
permohonan Jissiyab dan ma’nawiyah. *3> Bahkan saat Rasulullah SAW
ditanya oleh tentang dirinya oleh kalangan shahabat, merujuk pada hadits
yang diriwayatkan oleh Imam Ahmad dalam musnadnya, bahwa “.4kx

41 Abi al-Faraj Abdu al-Rahman bin ‘Aly bin Muhammad bin a’Jaugy, AW afa biabwali al-
Mushthafa, Darr al-Kitab al-Ilmiyyah, Beirut, Lebanon, tahun 1971, hlm. 25.

4“2Muhammad Yusuf al-Syuhairubabi Hayyan a/-Andalusy al-Gharnaty, Babru al-Mubith fii
Tafsir, Darr al-Fikr, Beirut, Lebanon, tahun 1992, juz 1, hlm.625.

3Sa’id Hawa, A/~Asasu fii Tafsir, Darr al-Salam, Kairo, Mesir, Juz.1, tahun 1991, hlm.273.
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adalab  yang menjadi kandungan do’a bapakku-lbrabim, serta fkabar yang
disampaikan Isa”“. Menunjukkan bahwa kelahiran Muhammad bin
Abdullah adalah benar-benar memiliki wagam bagigat al-Mubammadiyab.
444 pandangan lainnya dikemukakan Imam Burhanuddin a/Bagas,
menurutnya kelahiran Muhammad bin Abdullah adalah rencana Tuhan
yang telah diberkahi dari sejak awal. Dan disebabkan oleh proses
kejadiannya melalui darah-darah suci yang mengalir dalam tubuh para
Nabi pula*®. Sayyidina Muhammad SAW terlahir dari tetesan darah
Isma’il ASS (manusia penyabar), dan dari ruh Ibrahim ASS (ruh pembela
kebenaran). Maka mengalirlah dalam kearifan Muhammad bin Abdullah,
kekuatan sabar dan pencinta kebenaran. Sehingga kembali menjadi
hakikat kemanusian pada awal diciptakan, ialah &balifatullah (wakil Allah).
Bagi al-Maturidy, keberadaan Rasulullah SAW diutus adalah bukan
sekadar mengangkat seorang pemandu ajaran. Namun lebih
memperhatikan aspek kemampuan wa’rifat dan hidupnya selalu dalam
kebenaran.Inilah yang kemudian disebut-sebut sebagai salah satu kriteria
pengemban Nur Mubammad (bagigat al-Mubammadiyah).**° Al-Basrusawy
menyatakan bahwa Muhammad bin Abdullah layak disebut Nur
Muhammad karena berasal dari darah yang musliman (yakni sebutan untuk
gelas ruhani nabi Ibrahim ASS).#47

Kemudian, mengenai hadits tentang penulisan /afazd dzikir di
langit, banyak dikomentari oleh kalangan mubadditsin, dan tidak sedikit
yang mengklaim sebagai hadits yang tidak kuat sandarannya. Namun
tidak demikian bagi Sysikh Ahmad bin Muhammad a/-T7jani dalam
tharigat Tijaniyah. Berpedoman kepada kebiasaan para sufi yang tidak
pernah mempersoalkan keshaahihan atau derajat sebuah hadits, namun
dilakukan dengan dan dibenarkan dengan pendekatan temuan sepiritual.
Alasan lainnya bahwa bagi para pemegang hadits shahihpun masih
terdapat pertentangan. Maksudnya sebuah hadits dikan oleh sebahagian
dan dianggap shahib dan diklaimdha’sf oleh yang lainnya. Beliau lebih
yakin dengan temuan spiritualnya. Yakni Jagigat al-Mubammadiyab

44Abi Abdillah Muhammad bin Ahmad al-Ashary al-Qurthuby, A/k-Jami’u Li Abkami al-
Qur'an, Datr al-Hadits, Kairo, Mesir, tahun 1994, juz.1, hlm. 537.

45 Burhanuddin Abi al-Hasan bin Ibrahim bin ‘Umar alBagai, Nadzmn al-Dhurar fii
Tanasubi al-Ayati wa al-Suwari, Darr al-Kutub al-Tlmiyyah, Beirut Lebanon, juz. 1, tahun
2006, hlm. 243.

446 Abu Manshur Muhamad bin Muhammad bin Mahmud a~-Maturidy, Tawilatu Abli
Sunnabh (Lafsir al-Maturidy), Darr Kutub al-Ilmiyyah, Beirut, Lebanon, juz.1, tahun 2005,
hlm. 571.

47Syaih Isma’il Haqqy bin Musthafa al-Hanafy a/-Khlawaty al-Barusawy, Rubu al-Bayan fii
Tafsiri al-Qur'an, Darr Kutub al-Ilmiah, Beirut, Lebanon, juz.1, tahun 2002, hlm. 236.
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merupakan sebuah waqamat tertinggi dalam menunjukkan kesucian jiwa.
Sebab menggapainya, berarti memasuki “wilayah” tertinggi pula dalam
bahasan tasawuf. Ma'rifar  alrusul, Ma'rifatn  nur  Mubammad — dan
Ma’rifatullah adalah puncak-puncak kearifan yang disyaratkan dalam
keadaan jiwa yang suci.

Jiwa yang kotor, hanya akan terjebak pada kemusyrikan. Dan jiwa
kotor itu adalah yang telah diklaim #ajis menurut al-Qur’an, yang artinya :
“Sesunggnbnya Musyrik itu Najis”. Untuk itulah sikap kelurusan zaubid,
menjadi sarat utama menggapai pemahaman hagigat al-Mubammadiyab.
Dan keyakinan inilah yang sering disebut-sebut bahwa #harigat al-
tijaniyahdianggap akrab dengan pemikiran madzhab Muhammad bin
Abdul Wahhab (wababiyah). Meskipun keadaan sesungguhnya tidak
demikian. Yang menjadi perhatian dalam #harigat al-Tijaniyah adalah,
pentingnya jiwa tauhid yang lurus, guna menggapai pertemuan bagigat al-
Mubhammadiyah. Sedangkan membaca shalmwat merupakan ryadbab
(pelatihan ruhani) agar bathin selalu terkait dengan perhatian pada Nur
Muhammad yang berwujud bagigat al-mubammadyah. Saat seseorang
mengucapkan shalawat, maka bathinnya akan terkait dengan Rabb dan
Hagigat  al-Mubammadiyah. Berbeda persoalannya apabila ada yang
mengatakan, tidak ada jaminan setiapm orang membaca shalawat itu
mendapat kemulyaan. Tentu saja membaca persepektif sufi akan berbeda
kriterianya dengan membaca shalawat dalam term figith. Dan pada
kalangan ablu al-Tabrigat al-Tijaniyah pertemuan ini menjadi harapan
terbesar.

Setelah terjadinya pertemuan dengan bagiqat al-Mubanmadiyah,
diharapkan lebih terjalinnya bimbingan ruhani secara langsung oleh 7u/
Rasulullah SAW. Keadaan tersebut disebut zrsyadiyah (keterbimbingan).
Maka mursyid tertinggi dari Tharigat al-Tijaniyah adalah Nur Mubammad
SAW dan pada tingkat bawahnya adalah Syaikh Ahmad al-Tijjani.
Mentauladani beliau, para ikbwan al-Tijani, secara kontinu dan secara
zubund melakukan ritual pembacaan shalawat al-Fatih dan Jauharatu al-Kamal
secara serius dan tidak hanya mengucapkan dengan mulut. Melainkan
menggunakan hati sebagai kontrol istigamalh dan pembuka jalan menuju
mnkasyafatu al-hijab. Beberapa kalangan justru meragukan hadits-hadits
tentang Nur Mubammad, karena dianggap bertentangan dengan surat a/-
Apnbiya ayat 30 dan surat Hud ayat 7, yang menjelaskan tentang asal
kejadian adalah dari air. Termasuk proses kejadian alam dengan durasi
enam hari, di bawah naungan Arasy yang tercipta dari air. Namun masih
ada pemikiran yang menafsirkan beberapa ayat dengan anggapan adanya
keterkaitan dengan Nur Mubammad. Pembahasan bermula dari paparan
mengenai bagiqat mukasyafatu alyaqin, yang diyakini muncul dari Allah
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Ta'ala kepada galb manusia. bahkan pendapat tersebut memberikan alur,
bahwa semua kehidupan berawal dari masuknya Nur Allah yang
dipancarkan Nur Mubammad kepada seluruh alam. Kemudian terjadi zgjalli
antara semuanya. Pendapat ini dikemukakan Muhammad bin Idris a/
$yafi’i. 48 Oleh sebab itu pada salah satu karyanya berjudul Kaukab al-
Azbar, al-Imam al-Syafi’i menyatakan larangan memahami tentang Tuhan
dengan cara taqlid. Hal mini memberikan peluang untuk melakukan
upaya mistis yang menggiring pertemuan dengan Tuhan. Maka awalnya
harus dari keterdampingan oleh r#h Rasulullah SAW sebagai a/-Mushtafa.
Lalu mengantarkan dengan bimbingannya menuju za rifatullab.

Konsep hagigat al-Mubammadiyah, merupakan konsep lama, yang
tidak hanya dicetuskan hanya oleh syaikh Ahmad al-Tijani dalam tharigat
Tijaniyah. Namun juga dibahas dalam fharigat atau sufi lainnya seperti
tharigat al-Rifa’iyah. Dibuktikan dengan munculnya redaksi shalawat
Jawabiru  al-Asrar, yang lebih mengarah pada sanjungan atas Nabi
Muhammad SAW sebagai sosok almusthafa yang mengawali semua
makblng. Senada dengan shalawat Jauharatu al-Kamal dalam  tharigat
Tijaniyah. Di dalamnya terkandung substansi yang sama, yakni sanjungan
atas seseorang yang Nurnya menjadi awal kejadian makbiug. [Jismani
manusia hanya berupa madah darti rub dan nafs. Inilah yang disebut dengan
dengan kamalatu al-insan.Kamalatu al-Insan adalah shurah dari kamalu al-
hayawanat*® dan rub al-gudsi. Rub gudsi adalah rub al-Mubammady. Rub
Mubammadi yang pancarannya diterima oleh jismani kamilah, itulah Nur
MubhammadDan magam dari penerima pancaran itu adalah bagigat al-
Mubammadiyah.Nur al-Qudsi bukan rub idbafi atau lathifab.

Searah dengan pikiran sayyid Ahmad a/-T7jani, kalangan sufi lainnya
seperti Manshuruddin a/-Hallaj, dan Dzu al-Nun a/-Mishry, juga mengakui
asal kejadian semua makhlng adalah dari Nur Mubammad SAW. Demikian
juga dengan pemikiran seorang sufi abad ke 8, bernama Muhammad Sahl
ibn Abdullah arTustary, yang mempercayai awal kejadian wakbing adalah
Nur Mubammad SAW. Tentu saja, jika diurut berdasarkan waktu
munculnya istilah “Nur Mubammad’ sudah dibahas sejak masa hidup
Rasulullah SAW sendiri. Berkembang kembali pada abad ke dua Hijriyah.
Bahkan, beberapa sufi menyatakan, a/-Hallaj-pun dikenalkan tentang
suluk dan teori ini oleh a/-Tustary.Teori suluk a/-Tustary-pun mengenalkan

448 Syaikh al-Nasik Dhiyau al-Din Ahmad Musthafa a/-Kamsyakhanawy al-Nagsyabandy,
Jami'n al-Ushul fii al-Auliya, Al-Haramain, Jeddah, t.t, hlm. 303.

WAl-Aqa Husain a/-Khanasary, Al-Hasiyah ‘ala Surubi al-Isayarati (allsyaratu wa Syarbu al-
Issyarati wa Syarbn al-Syarhi wa Hasyatu al-Baghnawy,) Musalsal Intisyarat, juz 1, tt,
hIm768.
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AlHallyj  pada pemahaman  bagigat  al-Mubammadiyah.  Sehingga
pertemuannya difahami sebagai bentuk penyatuian diri dengan Allah.
Itulah sebabnya Manshuruddin a/-Hallaj wa al-Syabid tidak menyebutkan
bahwa*“Ana Rabbukum al-a’la atau ana Allah” melainkan “ana al-Haqq”.
Hal tersebut menunjukkan adanya ma’rifat al-ilabiyah antara al-Hallaj
dengan Hagigat al-Mubammadiyah yang secara langsung mendapatkannya
dari Tuhan melalui keshalehan beliau yang telah direstui oleh Rasulullah
SAW sebagai spirit dari Nur Mubammad. Pernyataan Manshuruddin a/-
Hallaj telah mengalami perubahan makna dari pendengar atau pemerhati.
Oleh sebab itu dinyatakan sebagai konsep yang keliru. Pernyataan ini juga
sempat dilontarkan al-Ghazali kepada muridnya, saat beliau ditanya “apa
kesalahan al-Hallaj ?” jawabnya adalah karena al-Hallaj menyampaikan
konsepnya ditengah-tengah orang yang tidak memiliki pengetahuan
tentang kasyaf. Di antara pemikir bidang Ilmu Mantiq berpandangan
bahwa kasyaf sendiri adalah suasana, kemudian ketika diungkapkan
melalui bahasa, seringkali tidak terwakili oleh perbendaharaan kata.
Sebab adanya proses penggantian pemandangan mentafisis ke dalam
bentuk karya sastra.#0 Sedangkan pemahaman kalangan madzhab Ab/x
al-Sunnabh wa al-Jama’ah merujuk pada pemahaman surat a/~-Syusra ayat 11,
mengindikasikan adanya larangan terhadap pemahaman terhadap hagigat
sifat Allah*!, baik mabiyah maupun hagigamya. Sedangkan Nur Mubammad
adalah bagian dari Dzaf Allah, buklan lagi tentang sifat-Nya. Kontroversi
ini sudah dipastikan terjadi akibat perbedaan pemahaman tentang
konsep. Terdapat beberapa kalangan mempertanyakan tentang sandaran
tentang konsep Nur Muhammad di dalam al-Qur’an. Tentunya, satu ayat-
pun yang dengan jelas menyatakan adanya konsep Nur Mubammad itu
tidak ada. Tetapi para sufi mencoba menginterpretasi beberapa ayat yang
dianggap multi tafsir. Hal tersebut tidak bertujuan untuk membuat tafsir
yang menyesatkan. Namun berharap dengan menggunakan berbagai
metode sufistik yang diyakini cukup memadai dalam menguak misteri
konsep  Nur  Mubammadatan  hagiqat  al-mubammadiyah. — Mereka
menyempurnakan tafsiran berdasarkan hasil temuan spiritual. Akhirnya
bermunculan-lah nama-nama yang serupa dengan tafsiran mengenai
hagigatu al-Mubammadiyah. Sebagai pelengkap akan di tambahkan beberpa
tafsiran atas sejumlah ayat yang dianggap memiliki arah ke pembahasan
tentang Nur. Diantaranya adalah pada surat a/-Nur yang di dalamnya

40Abi Zakariya Yahya bin ‘Ali al-Khatib a/Tabrigy, Tadzbibn Islabi al-Manthiqi, Lihyaatu al-
Mishriyyah al-‘Ammah al-Maktab, juz. 1 tahun 1987, hlm. 206.

$1Ahmad bin Manshur al-Sabalik, Tabrir al-I'tigadi fii al-Asmai wa al-Shifati, Al-Maktab al-
Islami Li Ihyai al-Turats, Mesir, tahun 2002, hlm. 67.
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tertulis kalimat “Nur dan Misyka?’. Bahkan istilah ini sempat digunakan
oleh Abu al-Hamid a/-Ghazali dalam karyanya. Adapula kalangan yang
mengartikan z#r yang memancarkan kepada langit dan bumi ini adalah
nur Mubammad, yang diumpamakan seperti di atas. Inilah yang
dilontarkan a/-Tustury.#>?> Pada penafsiran tersebut a/-Tustury menyamakan
istilah misykat dengan Nur Mubammad. Oleh sebab itu merujuk tafsiran
tersebut, alGhazgali menyimpulkan, bila berbicara misykat adalah
membahas tentang hagigat al-Mubhammadiyah. Maka saat Allah menjelaskan
tentang cksistensi Nur pada Misykat, itu tiada lain adalah Nur Allah yang
dipancarkan pada nabi Muhammad dengan sebutan Nur Mubammad.

Memperhatikan pendapat di atas, istilah “Nur Mubammad” dapat
dipahami sebagai perwujudan dari Nur Allah yang dipancarkan kepada
Nabi Muhammad SAW. Sependapat dengan pemahaman Suhrawardi
dalam karyanya yang berjudul Hikmat al-Isyrag, tentang teori pancaran
(zsyragiyah). Suhrawardi juga mengungkap tentang teori pancarannya
dalam karya keduanya, yakni “Awarifu al-Ma'arif; yang lebih mempertegas
kedudukan teori pancaran secara teknis. Dan hal itu pulalah yang
kemudian Nabi Muhammad SAW dijuluki sebagai insan al-kamil (manusia
sempurna). Konsep ini ditawarkan al-Jilli sebagai bentuk kepedulian agar
manusia mencapainya dengan demikian akan tercipta suasana manusia
yang betr-akblag al-Karimah sesuai dengan harapan dan tujuan turunnya
Nabi Muhammad SAW. Adapun kesempurnaannya adalah nilai untuk
pribadi Nabi Muhammad sebagai pancaranNuwr I/abi. Pancara inilah yang
dimiliki Nabi Muhammad dan para Nabi sebelumnya untuk menerima
“signal Ilabiyaly’, yang akan diterjemahkan ke dalam bahasa manusia, agar
menjadi petunjuk. Dan oleh sebab itu pulalah, maka kedudukan
Muhammad SAW sebagai Nabi dan Rasul, menepati predikat &halifatullab
fii al-ard (wakil Allah di muka bumi). Hal tersebut karena pengemban
Nur Mubammad pertama adalah Adam ASS, kemudian Nabi-nabi lainnya
berakhir dengan Nabi Muhammad SAW.

Pendapat lain mendudukkan Nabi Muhammad SAW sebagai
logos. Yakni sebagai perantara proses penciptaan makhlng. Kemampuan
menghubungkan a/-Kbaliq dan Makhiug diwujudkan dengan aktifasi akal
mustafady. Bukti lain adalah bahwa Nabi Muhammad SAW memiliki
kemampuan menerjemahkan bahasa Tuhan ke dalam bahasa ‘Arab
sebagai wahyu yang tidak dikurang sedikitpun. Meskipun hal ini telah
dilakukan juga oleh para Nabi sebelumnya. Namun pada Muhammad
SAW vyang kedudukannya sebagai Nabi dan Rasul, mendapatkan
penghargaan secara khusus dati para Nabi sebelumnya. Hal ini tampak

452 Sahabudin, Menyibak Tabir Nur Mubammad, Renaisance, Jakarta, tahun 2004, hlm. 9.
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saat beliau melakukan Mi’rgj. Pertemuannya dengan sejumlah suh para
Nabi terdahulu, menjadikannya lebih menyempurna. Pembahasan
tentang  nur Mubammad atau  bagiqat al-Mubammadiyah dianggap juga
sebagai awal dari berbagai hagigat. Bahkan diyakini sebagai penyebab
kehadiran segala yang ada. Berikut sebagai bagigat al-Asma (nama-nama)
yang berkedudukan sebagai identitas dati segala entitas. Itulah hagigat al-
Mubammadiyah.*5> Konsep tersebut menunjukkan adanya asma sebelum
Adam ASS tercipta, seperti disebutkan dalam surat alBagarah yang
menjelaskan ajaran pertama yang diberikan kepada Adam ASS, yakni
tentang asma. Bagl Syaikh Ahmad al-Tjjani, memahami hagigat al-
Mubammadiyah tidak sekedar cukup secara teori namun diharuskan para
ikhwan Tijani melakaukannya agar terjadi ketersingkapan, hingga adanya
pertemuan dengan hadirat hagiqat al-Mubammadiyah yang terdapat di dalam
rub dan nafi-nya Rasulullah SAW. Pada pandangan yang dikemukakan
syaikh Yusuf al-Nabbani, seorang ulama terkemuka di Lebanon, beliau
mengutip sebuah Jadits yang tidak dijelaskan sanadnya. Isinya adalah
bahwa Muhammad SAW adalah Nur dari Dzar Allah, atau sering disebut
sebagai citra Tuhan. Adapun haditsnya adalah :

ade I Lo a6 il in sl JJs e d Lo JG
4y 8l dors

Artinya :“Rasulullah SAW telah bersabda, “Mu’min itn, cerminan (bagi) mu’min,
(maksudnya) Dia SAW adalah cermin Tubannya”.

Dzar Allah hanya dapat tampak pada Nabi Muhammad SAW saja,
tidak dapat tampak kepada yang selain beliau. Maka kemampuan tersebut
merupakan kemampuan &bususiyat yang hanya dimiliki oleh Nabi
Muhammad SAW saja. 4* Atau kemampuan khusus bagi para Nabi
sebelum Nabi Muhammad SAW. Sebab mereka terpilih karena kontruk
Jismani dan nafsani yag telah secara khusus dipersiapkan Tuhan. Dalam r#b
Nabi Muhammad SAW, merupakan r#h yang telah diistimewakan oleh
Allah sejak awal penciptaan. Julukan A/-Musthafa, merupakan wujud
lafadz bagl keberadaan Muhammad SAW. Atas dasar keyakinan bahwa
rub itu tidak mati, maka komunikasi antara R#h Nabi Muhammad SAW
dengan umatnya dimasa kini masih bisa terjadi dalam kondisi barzakhy.
Para salif Tijani meyakini benar akan terjadinya kunjungan ru) Nabi

438yaikh al-Nasik Dhiyau al-Din Ahmad Musthafa al-Kamsyakhanawy al-Naqsyabandy,
Jami'n al-Ushul fii al-Auliya, Al-Haramain, Jeddah, t.t, hlm. 302.

4548yaikh Yusuf al-Nabhani, Al-Anwarn al-Mubammadiyyah, Maktabah Darr Thya al-kutub
al-Arabiyyah, tk, t.t, hlm. 13.
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Muhammad SAW kepada setiap yang telah melakukan 7iyadhah secara
benar. Selanjutnya akan mendapat bimbingan spiritual langsung dari
beliau, selama tidak kembali pada posisi manusia yang melakukan
kemaksiatan. Syaikh Ahmad al-Tjjani lebih mengaskan dalam redaksi
shalawat yang masih dianggap memiliki beragam tafsiran oleh beberapa
kalangan. Namun bagi Ahmad a/Tiani, justrtu merupakan sebuah
ungkapan keyakinan akan konsep Nur Mubammad atau hagiqat al-
Mubammadiyah yang telah ditawarkan sebelumnya oleh a/Turmudzi dan
Ibnu Arabi. Meskipun pada dataran teori tidak banyak yang
mengemukakan tafsiran tentang hagigat al-Mubammadiyah dari kalangan
tharigat al-Tijaniyah. Akan tetapi keyakinan Ahmad a/Tijani menjadi
sebuah kenyataan bagi kalangan tharigat Tijaniyah, bahwa pemahaman
konsep  hagigat al-Mubammadiyah dianggap sebagai upaya untuk
melakukan pembinaan i&hwan Tijani. Shalawat tersebut adalah shalawat al-
Satih dan Jaubaratu al-Kamal. Kalangan tharigat al-Tijjaniyah yakin, bahwa
shalawat tersebut adalah langsung pemberian Nabi SAW dalam bentuk
nur Mubammad yang datang kepada syaikh Ahmad al-Tijjani. Redaksi
shalawat tersebut bukan karangan Ahmad a/-T7janiz, melainkan ijazah dari
Rasulullah SAW dalam keaadaan yagdzah (bukan mimpi, bukan hayalan,
tetapi langsung bertemu muka). Proses yang dilakukan guna menggapai
pertemuan dan keterdampingan Rasul saja, sudah bukan perjuangan kecil
bagi kalangan ikbwan Tijani. Dengan demikian dipandang perlu adanya
formula yang mengantarkan &bwan tijani kepada futuh bersama Nabi
SAW. Bilapun tidak sampai memasuki fu#h, minimal telah menempuh
jalan terbaik guna mengarungi kehidupan dengan bukti kemunculan
sikap akblag al-karimabh. demikian pula pada kalangan di luar tharigat al-
Tijaniyah. Mereka diperkenankan dengan ijin para mugaddam, serta
bimbingannya yang intesif, hingga mendapatkan predikan kesucian jiwa.
Syaikh Ahmad bin Muhammad a/-T7jani, mengajarkan dua shalawat
yakni shalawat janbaratn al-kamal dan shalawat al-fatih. Dua shalawat ini
merupakan rumusan sederhana dari pemahaman  bagigat  al-
Mubammadiyah. Selanjutnya setelah dipahami secara detail tentang
kandungan makna yang terdapat dalam /afadz-lafadz kedua shalawat di atas.
Maka Syaikh Ahmad al-Tijani, menjadikan sebagai bacaan khusus yang
selain dinilai sarat dengan kayakinan terhadap konsep nur Mubammad,
juga diyakini memiliki aspek ibadah yang luhur. Sebab mendoakan Nabi
itu adalah ibadah. Itulah sebabnya, i&bwan Tijani diharuskan untuk selalu
memanjatkan do’a kepada Nabi Muhammad SAW melalui dua sha/awar di
atas. Dengan harapan, pengenalan tentang konsep Jagigat al-
Mubammadiyah dapat diperoleh, juga sebagai sarana mendoakan Nabi
SAW melalui shalawat, yang dinilai ibadah. Hal tersebut tidak berkonotasi
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bahwa Nabi Muhammad SAW masih memerlukan do’a umat. Yang
demikian dibahas dalam fadhailu al-a'mal (keutaman amal). Dalam
keyakinan sufi, bahwa limpahan Rahmat Tuhan akan datang melalui dua
cara, yakni, melalui langsung dari Allah karena perbuatannya yang dinilai
baik oleh Allah “Azza wa Jalla, dan didapat dari limpahan saat melakukan
shalawat atas Nabi SAW. Limpahan “kelebihan” Rahmat itu akan menjadi
milik pembaca shalawar untuk Nabi SAWtersebut.

Rumusan konsep hagigat al-mubhammadiyah dalam shalawat al-fatih, di
antaranya adalah pada kalimat “a’-Fatibi lima wghliga”, yang memiliki
beberapa pemahaman, yakni, bahwa Nabi Muhammad SAW sebagai
pembuka belenggu ketertutupan segala yang mawud. Juga Nabi
Muhammad SAW sebagai pembuka bujbaniyatn al-buthun (ketertutupan
batin)dan pembuka pembebas dari segala keterbelengguan sosial kaum
tertindas, pembuka belenggu kemusyrikan, melalui pemahaman serta
tauladan dalam mengamalkan a/-Qur'an. Selain itu juga sebagai penutup
ke-Nabi-an, yang melakukan pertolongan atas segala kebenaran dengan
cara yang dibenarkan oleh Allah, menunjukkan jalan kebenaran. Yakni
jalan yang telah mendapatkan Abidayah Allah ‘Azza wa Jalla. Sehingga
tertutup harapan orang-orang setelahnya yang menjadi Nabi#>. Bukan
hanya tindakan atau praktik-praktik ibadah mabdbah, namun termasuk
memperhatikan aspek sosiologis, dalam wujud kreatifitas mulia (akhlag al-
karimah). Apabila seseorang telah mendapat pencerahan dengan
keterdampingan oleh nur Mubammad, maka berdampak pada perilaku
yang lebih arif dan menampilkan kreatifitas mulia. Seperti dicontohkan
Rasulullah SAW, saat meningkatkan derajat perckonomian Madinah @/
Munawwarah dan menstabilkan politik Makkah a/-Mukarramah waktu itu.

Pada awalnya pembahasan tentang nur Mubammad adalah
pembahasan hal yang bersifat alghaib. Tetapi kemudian setelah
dirumuskan menjadi sebuah konsep, serta diturunkan menjadi bentuk
konkrit yang terwujud dalam jasad Muhammad bin Abdullah. Karena
Jjasad Muhammad bin Abdullah telah dipilih dari bahan yang suci dan
telah disucikan. Maka saat #ur Mubammad memasuki jasad Muhammad
bin Abdullah, sempunalah perjalan Jbagigat al-Mubammadiyah. Dan
perwujudan  Nur Mubammad yang terpancar dari Muhammad bin
Abdullah adalah sebuah pancaran zab: datri bagiqat al-khalgi (hakikat
ciptaan) yang sempurna itulah zwsan al-kamil. 1de yang tertuang dalam
shalawat jaubharatu al-kamal, syaikh Ahmad al-Tjjani mengungkapkan
keberadaan Nabi Muhammad SAW sebagai pusat segala maujud. Maka

45Muhammad Ibnu Abdillah, Fathu al-Rabbany, Maktabah Said al-Ibnu Nabhan, t.t, hlm.
45.
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dalam redaksi awalnya a’Tzjani mengungkap kalimat “wini Rabmati al-
Rabbaniyat?’ yang dimaknai sebagai pusat segala Rahmat Tuhan.
Berpangkal dari pembahasan inilah tersebarnya r#h pengetahuan. Nabi
Muhammad SAW diyakni sebagai pemikik @/-Haq, yang pancarannya
dapat mempengaruhi Jagigat-hagiqat. Bahkan hingga kenabian yang
diyakini lahir sebelum Muhammad SAW adalah berada pada
pancarannya. Ungkapan yang artinya ““Akwu telab menjadi Nabi, ketika
Adam masibh antara air dan tanal”. Diyakini al-Tjjani sebagai bukti kuat
ataskeberadaan Muhammad SAW telah menjadi Nabi sebelum kenabian
diciptakan. Maksudnya adalah, bahwa ke-Nabi-an Muhammad SAW telah
mendahului sebelum jasadnya.

Sebagai pengimbang dan pendukung konsep Ahmad alTijani,
Nur al-Din Abdu al-Rahman a/tJami’ memandang bahwa bagigat al-
Mubammadiyab, yang pada awalnya dibahas dalam rangkaian pembahasan
tentang Nur Mubammad yang menjadi awal segala makblug. Diyakini
sebagai pembuka jalan menuju ma'rifatullah. Karena kemampuannya
menjadikan  ketersingkapan akal dan jiwan, bukan lagi pada
ketersingkapan nadbar dan burban.**Melainkan lebih mengkontrasikan
fenomena Trfani. Bahkan diumpamakan pula seperti seseorang menilai es
dan air. Sebahagian menyebutnya es. Sebahagian lainnya menyebut air
yang telah membeku. Pada dasarnya seseorang telah memandang bahwa
hakikat es situ adalah air. Munculah sebuah anggapan bahwa syaikh
Ahmad  alTijani merupakan pemikir sufi yang lebih banyak
memperhatikan badits-hadits tentang awal konsep nur Mubammad. Bahkan
hingga memasukkan istilah-istilah yang menggunakan kalimat hagigat.
Corak pemikiran tasawuf yang bernuasna filsafat alam dari sudut
pandang Islam, yang disodorkan a/-Tzjani, dianggap memiliki validitas
untuk diamati secara universal. Sebab beliau juga tidak meninggalkan
para sufi sebelumnya seperti al-Turmudzy, yang konsepnya banyak
tertuang dalam kitab Hikmatu al-Awuliya, Ibnu Arabi yang menuangkan
pikirannya dalam kitab Fushush al-Hikam dan Futuhat al-Makiyyah, juga
pandangan a/-[ily dalam karyanya yang betjudul Insan al-Kamil. Ahmad al-
Tijani lebih banyak memberikan penjelasan dan turunan keilmuannya
dalam bentuk aktualisasi konsep pemahaman dan pertemuan dengan

bhagiqat al-Mubammadiyab.

456Nur al-Din Abdu al-Rahman al-Jamwi’, Durrat al-Fakbirah, Imdad al-Daulah, Teheran,
tahun 1980, hlm. 3 dan 5.
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» Nur » Semua Makhluqg

Allah 4
Khatmu al-Wilayah Ikhwan/umat

Muhammad SAW %

(Khatmu al-Anbiya)

» Penciptaan
=> Pertemuan

Dari rumusan konsep pendahulunya itu, Ahmad a/-Tijani
merumuskan konsep baru dalam memahami bagigat al-Mubammadiyah.
Selain menjadikan sebagai bentuk pemahaman dan khazanah
pengetahuan, juga dianggap memiliki kemampuan untuk melakukan
tazkiyaty al-nafs. Maka kalangan abiu tharigat Tijaniyah menggunakan
shalawat ~ sebagai  riyadhab/ tarbiyah  (pemahaman) atas hagigat  al-
Mubammadiyah, yang dilanjutkan dengan upaya melakukan fagkzyat al-Nafs
melalui upaya pemahaman tersebut. Dengan cara membacakan shalawat-
shalawat tersebut sebagai bentuk o'z untuk Nabi Muhammad SAW,
dengan dampak yang diharapkan adalah menjadikan jiwa selalu sehat,
karena paham akan proses awal kejadian seluruh alam. Serta ibadah
karena mendapatkan limpahan Rahmat Allah yang diberikan kepada
Nabi Muhammad SAW.

2. Fungsi Dan Tujuan memahami Haqiqat Al-Muhammadiyah
bagi Manusia
Hagigat  al-Mubammadiyah merupakan konsep besar yang
ditawarkan tharigat Tijaniyah, dalam rangka menjalankan kesucian jiwa.
Dengan mengenal serta memahami Jagigat al-Mubammadiyah, akan
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membawa seseorang menjadi lebih arif dan menumbuhkan akblag al-
Karimah. Sedangkan akblag al-Karimah adalah sebuah misi dari kehadiran
Sayyid Muhammad bin Abdullah sebagai Nabi dan Rasul. Hadits Nabi
yang artinya “Sesunggunya aku dintus, banya untnk menyempurnakan akblag’
merupakan bukti otentik dari peninggalan misi Rasulullah SAW. Oleh
sebab itulah, maka dalam #harigat Tijaniyah, awal proses pensucian jiwa
dilakukan hingga benar-benar memahami konsep Jagigat al-
Muhammadiyah. Melalui pengenalan inilah, seseorang akan terlihat dari
perangai, tingkah laku dan sejumlah aktifitas jismani serta ruhaninya,
untuk selalu mengarah kepadaperbaikan akblag, menuju akblag al-
Karimah. Yang sulit akan dicapai kecuali dengan pemahaman sempurna
tentang haqigat al-Mubammadiyah.

Sayyid Abu al-Abbas Ahmad bin Muhammad a/-T7jani, dalam
Tharigat Tijaniyah-nya meyakini bahwa Nuwr Mubammad bukan sebagai
perumpamaan dari derajat wahyu, atau merupakan bentuk sikap. Namun
lebih meyaniki bahwa Nuwr Mubammad atau Hagigat al-Mubammadiyah
adalah rub, jasad dan nur Mubammad SAW, atau Muhammad bin Abdullah
bin Abdul Muthallib. Meskipun beberapa pemikir mutaakbbirin lebih
menekankan bahwa Nwur Mubhammad adalah simbol dari sikap terpuji
setiap manusia umat Muhammad SAW. Syaikh Ahmad a/-T7jani meyakini
bahwa Rubh Allah (dzat wujnd) yang terpancar pada Nur Mubammad adalah
awal dari dzat al-manjud (makblug). Beliau juga mengenalkan istilah ‘ag/u al-
awwal atau al-Haba. Dan nur Mubammadi ini memancar kepada setiap Nabi
sebelumnya. Kemudian, memancar pula dalam pertemuannya dengan
para wali. Adapun klaim yang sering disebar oleh beberapa kalangan,
yang menyebutkan bahwa tidak akan ada yang memahami tentang Nur
Mubammadiyah kecuali para wali. Ini juga diadopsi oleh alTijani dalam
tharigat Tijaniyah. Maka, memahami dan terdapat kesempatan untuk
bertemu dengan hagigat al-Mubammadiyah, adalah indikator kesucian jiwa
dalam perspektif pemikiran Syazkh Ahmad al-Tijani.

Dalam  tharigat — al-Tjjaniyab, Syaikh Ahmad al-Tjjani, juga
mengarahkan para ikhwannya, agar dengan seksama mempelajari dan
memahami konsep bagigat al-Mubammadiyah. Maka sebagai indikator
bahwa sesecorang telah memahami hbagigat al-Mubammadiyah adalah,
lunturnya sebuah keyakinan bahwa sesuai selain Allah memiliki
kemampuan sempurna. Dengan demikian, maka mereka memasuki
predikat al-'Ulama (yang berpengetahuan). Sebagaimana disebutkan
dalam al-Qur’an surat a/-Fathir ayat 28, berbunyi :
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Artinya ’Dan demikian (pula) di antara manusia, binatang-binatang melata dan
binatang-binatang ternak ada yang bermacam-macam warnanya (dan
Jenisnya). Sesunggubnya yang takut kepada Allab di antara hamba-
hamba-Nya, hanyalah uwlama. Sesunggubnya Allah Maba Perkasa lagi
Mabha Pengampun.”

Dan surat al- Taubab ayat 18, berbunyi :
S]] r‘*") A G B pal e AT a5 )
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Artinya " Hanya yang memakmurkan masjid-masjid Allab ialah orang-orang yang
beriman kepada Allab dan bari Kemudian, serta tetap mendirikan
shalat, menunaikan akat dan tidak takut (Repada Siapapun) selain
kepada  Allab, Maka merekalah  orang-orang yang dibarapkan

termasnk golongan orang-orang yang mendapat petunjuk.”’

Perasaan takut kepada Allah tidak akan muncul kecuali hanya pada
orang-orang yang telah mengenal Allah lebih dekat. Dan kedekatan itulah
yang diharapkan para penganut tharigat Tijaniyah. Maka melalui
pemahaman bagigat al-Mubammadiyah, pengenalan terhadap Allah dan
segala yang berkaitan dengan-Nya akan dipahami. Kemudian akan
tercipta suasana takut kepada Allah dan cinta kepada-Nya. Hal tersebut
sejalan dengan pemikiran Fakhruddin a/Razz. Berawal dari paparannya
mengenai tasawuf sebagai sebuah jalan yang menuju pada pengenalan
Allah (Ma’rifatullah). Dan para sufi sendiri adalah meereka yang dengan
sungguh-sungguh menjalankan pengabdian pada Allah. Maka sering juga
disebut sebagai ablu al-hagigat. Yakni orang-orang yang setelah mercka
melakukan ibadah fardbu, dilanjutkan dengan nmawafil, dan melakukan
penyendirian jiwa, dengan maksud terjadinya #z'allug antara jiwa dan
jasmani saat menemui zzr Allah. Dan Nur Allah hanya dapat digapai
menggunakan metode penyucian jiwa, yakni melalui upaya bersifat
terpuji seperti, sifat mabmudab, tawakkal, syanq, taslkm muragabah, nns,
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wabdah dan halah. %7 Itulah stasiun untuk menangkap Nur. Dan Nur
Mubammad adalah pancaran Nur Allah. Oleh sebab itu, maka seseorang
yang telah sanggup menangkap Nur Mubammad SAW, maka dengan
mudah akan mampu menangkap Nur Allah. Sehingga tidak heran jika
tetjadi musyabadah dan perubahan pada kondisi jiwa semakin menuju
muthmainnah. sedangkan nafs muthmainnah adalah telah diyakini sebagai
jiwa yang dipanggil Allah dalam al-Qur’an untuk dapat memasuki @/
Jannah.

Pemikiran lainnya dilontarkan oleh a/-Thabarasy, menyebutkan
bahwa dengan merujuk pada berbagai hadits yang berbicara mengenai
bagiqat al-Muhammadiyah dan Nur Mubammad. Maka ia berasumsi, bahwa
diciptakannya Nabi Muhammad SAW sebagai awal kejadian semua
makhlng, melalui lima aspek, ialah: perfama, saat alam masih dalam
keadaan tidak ada, terjadilah z#r yang mengindikasikan akan terjadinya
makblng pelengkap. Diumpamakan seperti kemunculan bulan di
kegelapan malam, mengindikasikan akan terjadinya penerangan yang
universal. Kedua, dilanjutkan dengan terjadinya kehidupan, yang
kemudian akan menjadi bumi, tata surya dan sesisinya. Bahkan dengan
merujuk pada hadits yang diriwayatkan dari Anas bin Malik, Rasulullah
SAW telah duduk di bumi saat itu. Keziga, saat Rasulullah SAW menjadi
awal penciptaan akblag al-mabmndah dan etika makan dan minum
makblng. Inilah yang kemudian membentuk ‘arbiyah bagi umat
Muhammad SAW dalam menjaga etika makan dan minum. Keempat,
menempatkan zasmiyah, dalam kecukupan kehidupan. Kelima adalah
penempatan kesucian dan nurani. 458 Sehingea melalui stasiun inilah
seseorang akan dapat menggapai pertemuan dengan Nur Mubammad
SAW setelah beliau secara fisik dinyatakan wafat. Sebab Nur Mubammad
SAW masih diyakini sebagai Nur yang tidak pernah padam meskipun
jasadnya telah wafat, hingga waktu yang ditentukan Tuhan sendiri.

Menurut syazkh Abdu al-Qadir a/-Jailani menyebutkan bahwa lima
proses kejadian pada awal kejadian Muhammad SAW, dikaitkan dengan
pemberian gelar ai-Musthafa dari Allah, yakni dalam kemampuannya yang
dilebihkan dari nabi lainnya. Yakni; perfama adalah terbelahnya bulan,
sebagai mujizat besar bagi Nabi Muhammad SAW, lebih besar dari
mujizat Musa ASS dalam membelah lautan. Hal ini diabadikan Allah

#7Taha Abdu al-Rauf SaidSyaikh, I'tigadat farqgu al-musliminina wa al-musyrikin li al-Imam
Fakhru al-Diin Mubammad bin Umar al-Kbatibi bin al-Hasan bin al-Husain al-Taimy al-bakry
al-Ragy, al-Maktabah al-Azhariyah li al-Turats al-Jazirah li al-Nasri wa al-tauzi’, Kairo,
tahun 2008, hlm. 229.

48Radhiyu al-Din Abi Nashir ibnu al-Imam Amin al-Din Abi Aly Fadhlu Allah /-
Thabarasi Syaikh, Makarimn al-Akblag, Darr al-Fikr, T.K, tahun 1978, hlm. 11-29.

212



dalam al-Qur'an. Kedua, tentang malam ziabah (lailatn al-Qady) dan menyeru
untuk dua makblug, ialah jin dan manusia. Keziga, menurunkan hukum
yang bersifat syara’ Keempat, memberikan alur untuk melakukan
pendekatan diri kepada Allah, melalui Zamzsil mi'raj. Kelima, menurunkan
cahaya yang berbentuk malaikat hingga terbit fajar.+>

3. Pendekatan Dalam Memahami Haqiqat Al-Muhammadiyah
Memahami bagigat  al-mubammadiyah dapat dilakukan dengan
berbagai cara, tergantung pelaku, penerima, serta pengetahuan masing,
masing, antara lain:
a. Kalangan pemula, cukup dengan melakukan pengenalan, dalam
pembelajaran secara teoretik. Dinamakan pemula, karena keikutsertaan
mereka dalam memasuki pembelajaran tentang konsep ini, dianggap
pelajaran pertama. Kegiatan tersebut, dilakukan dengan didampingi
muqaddam, untuk selalu terkonsentrasi pada pelafadzan dzikir dan
shalawat. Langkah berikutnya, diberikan pemahaman singkat setiap ada
kesempatan, untuk mendalami tentang bagigat al-Mubammadiyah. Melalui
pengenalan pemahaman ini, masing-masing dari &bwan al-tharigat al-
Tijaniyah mendapatkan pencerahan dari para mugaddam-nya tentang
hagigiat al-Mubammadiyah sesuai kapasitas pemikirannya. Para muqaddam
tidak memaksakan sa/& untuk menyamakan pengetahuannya dengan
mereka yang telah lebih banyak mempelajari konsep di atas. Namun lebih
banyak merasakan serta mengikuti setiap ritual untuk menuju wagamat
yang dapat memfasilitasi adanya pertemuan dengan Jagigat al-
Mubammadiyah.
b. Kalangan menengah, mulai menambahkan dengan dzik:r khusus
vakni shalawat al-fatib, shalawat jaubaratu al-Kamal. Pada kalangan ini
Mugaddam membagi menjadi dua kelompok z&bwan Tijani. Pertama sebagai
penganut Tharigat al-Tjjaniyah. Dan kednanya sebagai murid khusus
Tharigat al-Tijaniyah. Bagi mereka yang termasuk pada murid khusus sa/ik
Tharigat Tijaniyah, akan diberikan sejumlah penjelasan berdasarkan
literatur pokok yang diajarkan pada zharigatr Tijaniyah di  bawah
pengawasan para muqgaddam. Selain mereka mendapatkan pengetahuan
secara teoretik, juga mendapatkan perlakukan khusus sehingga, mereka
bukan sekedar melantunkan bacaannya dengan tertib. Melainkan juga
merasakan dampak yang ditimbulkan dari bacaan dan proses bimbingan
muqgaddam. Selain itu juga, setiap ikbwan al-tabrigat al-Tjjaniyahakan
dipandu untuk merasakan secara mendalam menggunakan perasaan dan

9Abdu al-Qadir al-Jailany al-Hasany, A/-Ghunyah li al-Thalibi Thariqat al-Haq fii al-akblag
wa al-tasawwnf wa al-adab al-Islamiyyah, Juz 11, Darr Fikr, T.K, T.T, hlm. 13.
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menghidupkan “jiwa aktiva” (menurut pandangan Ibnu Sina). Para
muqaddam mengajak berdiskusi tentang konsep tersebut guna penajaman
pemahaman serta menjelaskan segala hal yang telah menjadi temuan
spititual para saliknya. Dalam hal ini para mugaddam sudah seharusnya
lebih banyak memahami dan mengalami, agar tidak terkecoh dengan
pandangan syaithani yang hingga di benak atau pemikiran i&bwan al-
Tharigat al-Tijaniyah. Dengan demikian peranan muqaddam bukan sekadar
melakukan  zzlgin dan  memberikan arahan etika. Tetapi lebih
membimbing serta mengarahkan pemikiran, jiwa serta galb para ikbwan al-
Tarigat ~ al-Tijaniyah menuju  mababbatullah, mahabbatn al-Nabi dan
pertemuan dengan hagigat al-Mubammadiyah (Nur Mubammad). Bahkan
para mugaddam mendamping hingga menjemput saat ajal para i&bwan al-
Tijani menemui ajalnya. Oleh sebab itu pertemuan dengan hagigat al-
Mubammadiyah dalam  tharigat al-Tijaniyah, tergantung pada kemampuan
para muqaddanmya.

C. Bagi kalangan khusus, memadukan dgikir khusus, ditambah
teori, dan wirid ikbtiyari seperti shalawat ghaibiyah  fii al-bagigat al-
abmadiyyah dan yagutatu al-Hagaig, hingga mendapatkan temuan spiritual
yakni adanya pertemuan dengan para masyaikh al-1ijanz, bahkan dalam
maqamat tertinggi dapat secara langsung bertemu dan mendapatkan
bimbingan ruhani dari Nabi Muhammad SAW.Wirid ikbtiyari tersebut
sebagai bagian dari pendidikan peyakinan terhadap segala ke-Murah-an
Allah  kepada makblng-Nya, agar secepatnya dapat menimbulkan
kebiasaan syukur pada Allah ‘Agza wa Jalla. Adapun wirid-wirid z&btiyari
dimaksud di atas, telah banyak dtulis dan dijjazahkan oleh para wugadam
tharigat  al-Tijaniyah. Kegiatan ini sebagai puncak mababbah yang
membuahkan hasil adanya pertremuan dengan Rasulullah SAW dalam
keadaan terjaga, dan pada maqamat tertinggi dalam kepercayaan Ablu al-
Tharigat al-Tijaniyah.

Bahkan hingga memiliki keyakinan, setiap zkbwan al-Tharigat al-
tijaniyah yang benar-benar memahami serta telah melakukan pertemuan
dengan hagigat al-Mubammadiyah, pada saat menjelang kematiannya akan
disambut dan dijemput oleh R#bh Nabi Muhammad SAW dan Syaikh
Ahmad a/-Tjjani. Keyakinan ini telah menunjukkan serta menempatkan
maqamat tertinggi dalam spiritual Tharigat al-Tijaniyah. Sebab pertemuan
ini bukan sekadar halusinasi atau hanya sebagai dorongan moril, namun
lebih mengedepankan aspek teologis normatif. Yang perlu diperhatikan
adalah, bahwa setiap ikbwan al-Tharigat al-Tijaniyah, senantiasa harus
menjaga hati mereka dari ikatan ke-Nabi-an Muhammad SAW bin
Abdullah, yang telah memiliki magam tertinggi dalam spiritual sufistik.
Pada umumnya mereka telah terdidik serta mendapatkan anugrah untuk
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melalukan pendidikan berikut kepada para ikbwan ablu al-Tharigat al-
Tijaniyah. Karena itulah para muqaddam yang telah memasuki magamat ini
dimasukan ke dalam kelompok waljynllah. Kegiatan mereka menetapkan
keimanan dalam dirinya dengan meningkatkan sistem keyakinan. Inilah
sering disebut sebagai proses menangkap sinar I/abiyah. Pada ahkirnya,
mereka (muqaddam dan ikbwan abln al-tharigat al-Tjjaniyah) yang telah
memasuki wagam ini, selalu menjaga muruah dirinya di hadapan Allah dan
manusia pada umumnya.Dengan menunjukkan sifat-sifat amaliyah, yakni
menghidupakn sifat Jamaliyah dan Jalaliyah Tuhan*. Pendekatan inilah
yang dianggap sangat dianggap spektakuler dalam pemahaman tharigat al-
Tijaniyah. Karena pertemuan tersebut selain dapat merubah akblag
seseorang menuju derajat akblag al-Karimah. Juga hingga peristiwa
kematian yang dijemput oleh Rwh Suci. Hal ini karena dibentuk oleh
pengajaran serta bimbingan langsung dari para sufi dan nabi Muhammad
SAW menuju akblag terpuji. Hal ini bukan sebuah halusinasi, melainkan
temuan spiritual yang telah menjadi ilmu bagi segenap ablu al-Tharigat al-
Tijaniyah. Manfaat besar akan diraih bagi mereka yang mendapatkannya.
Lebih unik lagi ditemukan bahwa untuk mendapatkan magamat ini
melalui mudawwamah?®’ membaca shalawat al-Fatih dan shalawat Jaubaratn
al-Kamal, yang ditamabh dengan wirid &btiyary shalawat haqiqat al-
Mubammadiyah.

Keberadaan seorang guru (syaikh) atau para muqaddam (sebutan
untuk guru spititual/mursyid pada tharigat al-Tijianiyah) menjadi penentu
keberhasilan pensucian jiwa melalui pemahaman ini. Dalam tharigat al-
Tijaniyah tidak dikenal istilah mursyid. Dan sedikit kemungkinan untuk
kecenderungan mengangungkan para guru secara berlebihan. Tanpa
sikap kultus betlebihan, #harigat al-Tijaniyah tetap melakukan zarbiyyah
mengenai pemahaman bagigat al-Mubammadiyah dan proses bimbingan
spiritual menuju ma’rifatullah, dalam cakupan pengawasan hagigat al-
Muhammadiyah. Dalam hal ini para mugaddam yang tiada lain adalah para
guru yang secara kontinu memberikan bekal dan tuntunan menuju
kesucian jiwa, merupakan pangkal keberhasilan pertemuan dengan
bagigat  al-Mubhammadiyah. Dalam ajaran  Tharigat  al-Tijaniyah tidak
memandang guru sebagai wakil Tuhan. Namun sebagai pengajar yang
menyambungkan silsilah, ajaran dan spiritrual Nabi Muhammad SAW

460Muhammad al-‘Araby bin Muhammad al-Saih a/~Syargi al-‘Amary al-Tijany, Bughiyatu al-
Mustafidz i al-Syarbi Munyati al-Munrid, Darr Kutub al-Ilmiyyah, Beirut, Lebanon, tahun,
2007, hlm. 63.

461Rutinitas.
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sebagai pemangku Hagigat al-Mubammadiyah, Syaikh Abi al-‘Abbas
Ahmad al-Tijany dengan ikhwan ablu al-tharigat al-Tijaniyab.

Para mugaddam didudukkan sebagai pemandu dalam upaya fazkiyat
al-nafs melalui pemahaman baqigat al-Mubhammadiyah. Oleh sebab itu, maka
para muqaddam hanya memberikan zarbiyah (pendidikan) yang menggiring
pada pemahaman sesuai dengan kapasitas berpikir masing-masing z&bwan
Tijani (darwisi). Tentu saja memiliki hal unik yang sangat kental dengan
mistis, saat memperhatikan para syai&h dan kehidupan darwisi. Semakin
kental aspek mistisme dalam ajaran thartigat al-Tijaniyah, akan semakin
tampak kearifan serta kecerdasan spiritualnya, karena adanya
keterdampingan Ruh Mubammady. Rub ini akan mengkinestetis nafs al-
Muhammady dan qalbu al-Mubammady. Dan konsep ini telah dijalankan
oleh Syaikh Ahmad al-Tijany beserta para mugaddam (Waliyullah).
Keterdampingan ruh, qalb dan nafs mereka menjadikan jasad mereka
terdidik secara spiritual, berakhir dengan kesucian jiwa mereka,
mengimbas pada segala langkah kehidupannya diwarnai oleh b al-
Mubammady.Yakni rub syari’at Nabi Muhammad SAW.

Para darwisi yang cenderung memposisikan dirinya di ambang
pintu zlahiyah, yang melakukan sepenuhnya untuk Tuhan. 42 Serta
menempuh jalan sufi secara total. Memang cara ini tidak akan setiap
orang dapat mencapainya secara sempurna. Apalagi pada era moderen
dewasa ini, yang sarat dengan kebutuan aktifitas sosial. Dengan demikian
pula para syaikh (mugaddam) dalam tharigat al-tijaniyah hanya memberikan
haluan, untuk sepenuhnya dirasakan serta diamalkan oleh masing-masing
secara khusus. Hanya saja bimbingan secara tarbiyyah dari para mugaddam
menuju pencerahan mengenai pemahaman bagigat al-Mubammadiyab,
secara kontinu dijelaskan dan diajarkan secara bertahap. Mulai dari hanya
membaca shalawat, hingga perpaduan antara kebiasaan membaca shalawat
dengan pemahaman secara teoretik. Seseorang yang telah dinyatakan suci
jiwanya, akan dirath oleh mereka yang telah membiasakan membaca
shalawat-nya, sekaligus memahami substansi shalawat itu  sendiri.
Pemahaman shalawat didapatkan dari farbiyyah para mugaddam (Syaikh).
Sedangkan pahala akibat banyaknya membaca shalawat didapatkan oleh
masing-masing sa/ik yang telah kontinu membacanya dengan penuh
keikhlasan. Kelak akan terbukti dengan pertemuan antara 7z/ Nabi SAW
sebagai sosok hagigat al-Mubammdiyah yang menjadi ruh suci awal kejadian

462Robert Frager, Ph.D (syaikh Ragip al-Jerahi), Heart, Self § Soul: The sufi Psychology of
Growth Balance and Harmony, ditetjemahkan menjadi Psikologi Sufi untuk transformasi Jiwa
dan Rub, oleh Hasmiyah Rauf, Zaman, Jakarta, tahun 2014, hlm. 296.
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makhlng. Tentu saja tidak mungkin dapat dicapai, kecuali oleh orang-
orang suci jiwanya.

Keberadaan guru dalam tasawuf akan menetukan langkah para
muridnya dalam menggapai warifatullah. Sehingga proses pencarian dan
penemuan Tuhan tidak lagi sekedar lamunan. Namun menjadi kenyataan.
Dengan mengutip perkataan George Gurdjieff, Robert Frager
mengatakan bahwa seorang guru tasawuf harus bekerja keras dalam
membimbing para murid hingga garis akhir (pertemuan). 43 Karena
pengenalan tersebut adalah memasuki “kawasan” rahasia a/-Hag. Yang di
dalamnya membicarakan mengenai cara mengenal Tuhan melalui
berbagai cara yang disebut-sebut sebagai #harigar***. Maka menjembatani
pertemuan dengan Allah, terlebih dahulu para ikbwan tharigat al-Tjjaniyah
akan diberikan arahan serta pendidikan, hingga mendapatkan bimbingan
Rasulullah SAW sebagaimana terjadi pada syaih Abu al-Abbas Ahmad
bin Muhammad a/-Tjjani. Para mugaddam juga dituntut untuk memberikan
pilihan tentang a/-Islam yang benar. Bukan menetukan madzbab dalam
ajaran Islam. Pandangan mereka tertuju pada sebuah badits yang
kandungannya bermakna, bahwa; pertama, Bani Israil akan terpecah
menjadi tujuhpuluh satu golongan, semua sesat kecuali satu, yakni yang
Islam dan jama'ah-nya. Demikian pula umat Nabi Isa ASS akan terpecah
menjadi tujuhpuluh dua golongan, semua sesat, kecuali satu golongan,
yakni yang Islam dan jama'ab-nya, dan pada kalian juga akan terpecah
menjadi tujuh puluh tiga golongan, semua sesat, kecuali satu golongan
yakni yang Islam dan Jama'ah-nya. #>Hadits ini tidak bercerita tentang
madzhab pemikiran Islam atau madzhab kalam. Namun sedang membahas
konsep a/-Islam. Yakni kebenaran yang berserah diri kepada Allah dengan
menggenapkan segala gerakan hati, jiwa dan jasad menuju konsep
keselamatan. Ini adalah bagian dari tugas besar para pemandu mistisme
dalam Islam, pada pemikiran tharigat Qadiryah disebut sebagai mursyid dan
wakil falgin. Sedangkan dalam tharigat al-Tijaniyah sebagai tugas para
muqaddam. Keberdaan orang-orang yang telah dianggap berjalan
mensucikan dirinya, sangat layak mendapatkan perlakuan istimewa dari
Tuhan. Dan perlakuan tersebut akan dibuktikan dengan terpancarnya nmur
tlabiyah, yang dipancarkan oleh magamat Nur Mubammadiyah, sebagai awal

463Robert Frager, Ph.D, Sufi Talks, Teaching of an American sufi Sheikh, Quets Boston,
Weathon, thun 2012, diterjemahkan menjadi Obrolan Sufi untuk transformasi hati, jiwa dan
rub, oleh Hilmi Akmal, Zaman, Jakarta, tahun 2013, hlm. 22.

464Nur al-Din Abdu al-Rahman al-Jami’, A~Durrat al-Fakbirah, ‘Imad al-Daulah, Tehran,
tahun 1980, hlm. 23.

465 Abdu al-Qadir al-Jailany, A~Ghunyah li Thalibi Thariqi al-Haqqi fii al-Akblagi wa al-
tashawwnf wa al-Adab al-Islamiyyab, Juz 1, Darr al-Fikr, Beirut, t.t., hlm. 83.
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mula kejadian makhlng. Dan pengawal ini (a/~Nur) yang menjadi bagigat
al-wujud (nur llabiyah), akan tetap memancar menjadi kekuatan untuk
menggerakkan menjadi akblag al-Karimah. Seterusnya diyakini sebagai
sumber kekuatan alam (a/-Ouwwabh al-Thabi’iyah). 40

Dalam Tharigat al-Tijaniyah, Syaikh Ahmad al-Tjjani memberikan
kelengkapan untuk mempercepat terjadinya pemahaman serta pertemuan
dengan nur Mubammad SAW adalah dengan mengajarkan shalawat yagutatn
al-hagaig. Shalawatr ini merupakan pelengkap dari dua shalawat yang
sebelumnya telah disebutkan. Redaksinya merupakan sanjungan terhadap
keberadaan Nabi SAW dalam bentuk Jagigat. Sehingga dipahami sebagai
kesempurnaan makhing yang diyakini dapat memberikan perubahan pada
erilaku manusia yang mempelajarinya. Dan dianggap mampu mengubah
kristal cairan tubuh manusia menjadi terarah dan menjadi tertata rapi,
yang berdampak pada perbaikan tingkah laku. Seperti halnya pemikiran
Masaru Emoto yang lebih mempertegas dengan uji coba laborartorium
tethadap berbagai air yang diambil dari beberapa sumber, seperti
bendungan, sumur dan sejenisnya. Kemudian dilakukan pengujian
menggunakan do’a yang dipanjatkan. Ternyata, ditemukan terjadinya
perubahan pada kristal air yang berbeda dengan sebelum berdoa
didekatnya. Bahkan Masaru Emoto juga berpandangan, bahwa pesan
yang baik akan mengubah menjadi baik pula pada kristal air. Demikian
sebaliknya. Menurut beliau, bahwa pesan yang diberikan pada air akan
mampu mengubah kristalnya menjadi sesuai dengan pesannya. Jika
diberikan pesan kebajikan atau kasih sayang, maka kristal air akan
berubah menjadi baik. Dan dampaknya akan dapat dirasakan pula oleh
setiap orang yang mempergunakannya. Ataupun sebaliknya. 47 Setiap
lantunan shalawat yang diucapkan secara ikhlas didasati dengan kayakinan
penuh, akan berefek kepada kejernihan jiwa dan hati. Kemungkinan
tersingkapnya hijab syaithani yang menghalangi fenomena iahiyah, akan
terlaksana dengan cepat dan efektif. Inilah yang sering disebut dengan
mukasyafah. lalah ketersingkapan ruhani untuk membuka mata batin
manusia agar mampu menembus keadaan yang bersifat mughayyabat.
Termasuk pertemuan bargakby dengan Rub Mubammady dan Nur
Mubammady yang tersingkap melalu gerakan galba Mubammady dan nafs al-
Mubammady. Jiwa yang telah dipengaruhi oleh efek bacaan suci, akan
berdampak pada kesucian pula. Dalam hal ini kesucian batin, yang

466 Al-Sayyid Mahmud Abu al-Faidh al-Manufy, Kitab al-Wujnd mababits fii Allabh wa al-
Thabi'iyah wa al-Insan, T.P, T.K, T.T, hlm. 3 dan 21.

467Masari Emoto, The True Powe of Water, diterjemahkan oleh Azam Translator, MQ
Publishing, Bandung, tahun 2007, hlm. 140.
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indikatornya tidak tampak seperti indikator sain. Namun apabila memang
hendak dibuka secara sain, tentu akan lebih banyak lagi manfaat yang
didapatkan. Apabila seseorang melakukan tindakan kebajikan, berupa
lantunan dzikir, do’a, shalawat atau hal lain yang bernuansa kebajikan, akan
dengan sendirinya mengubah struktur cairan tubuh menjadi baik.
Dampaknya akan dirasakan oleh orang tersebut dengan munculnya
pikiran serta perilaku yang arif. Apabila a/-Qalb, akal dan zafs telah banyak
terpengaruhi oleh “energi” yang terpancar akibat pesan yang diberikan
dari lantunan suara atau sejumlah gerakan yang mengarah pada
pertumbuhan energi baik, maka akan baik pula hasil daya serap energi
tersebut. Demikian sebaliknya. Apabila anatomi ruhani tidak menyerap
sesuatu yang bernilai baik, maka akan buruk pulalah hasil yang
didapatkan. Demikian juga, apabila anatomi ruhani menyerap sejumlah
pesan zlahiyah, maka secara otomatis “suasana’ iahiyah akan dengan cepat
tumbuh dalam jiwa seseorang dengan baik. Dikaitkan dengan bacaan
shalawat yang diyakini akan menggiring ikbwan tharigat al-Tijaniyah pada
pertemuan dengan badhrat Nabi SAW dalam bentuk bimbingan ruhani.
Maka hal tersebut tidak lagi bisa dinafikan. Sebab sangat tidak mungkin
apabila seseorang bertemu dengan nabi SAW, tanpa melakukan
penyucian diri tetlebih dahulu. Dan dalam zabrigat al-Tijaniyah upaya
penyucian diri dilakukan dengan memperbanyak membaca shalawat al-
Fatih dan Janbaratu al-Kamal. Sebab duva shalawat tersebut adalah didapat
dari Rasulullah SAW saat mengajar kepada Syaih Ahmad al-Tijani dalam
keadaan terjaga, sekaligus saat beliau diangkat menjadi &batmn al-Wilayab.
Kalangan ikbwan tharigat al-Tjjaniyah meyakini benar, bahwa Syaikh
Ahmad al-T7jani adalah waliyyn al-Khatm:. Hal diatas merujuk pada konsep
kewalian pemikiran Syaikh AL Turmudzy dalam kitab Hikmatu al-Auliya.
Meskipun derajat tertinggi sudah dicapai oleh syaikh Ahmad al-
Tijani, namun ikbwan tharigat al-1ijaniyah, tetap berharap untuk mendapat
kesempatan adanya pertemuan dengan Nur Mubammad (bagigat al-
Mubammadiyah). Tentunya bukan kapasitasnya sebagai &batmu al-wilayabh,
tetapi pada sebuah fabarruk dan indikator kesucian jiwa dalam pandangan
tharigat al-Tijjaniyah. Para Ikbwan Tharigat al-Tijaniyah, bisa mendapatkan
pertemuan tersebut dengan syarat istigamah melakukan ritual pembacaan
shalawat al-Fatih dan shalawat Janbaratn al-Kamal, sesuai dengan waktu yang
ditentukan oleh ajaran Tharigat al-Tijaniyah, baik pada dzikir lazimab,
wadhifah maupun Hailalah. Untuk melengkapi dua shalawat yang diyakini
meleliki keajaiban dalam hal pembahasan hagigat al-Mubammadiyab. Syaikh
Ahmad a/-Tjjani menambahkan do’a yagutatu al-hagaig. Dengan tujuan
lebih mempercepat proses seseorang melakukan penyucian jiwa hingga
hasilnya akan segera tampak, yakni pertemuan dengan Aladrat Rasulullah
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SAW dalam keadaan terjaga. Di bawah ini adalah redaksi yagutatu al-
hagaiq.
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Shalawat di atas dianggap menyempurnakan shalawat al-fatih dan
Janharatul al-kamal. Tetapi, tidak berarti bahwa sbalawat al-fatib dan
Janharatu al-kamal dinilai tidak sempurna. Namun dijadikan sebagai
penambah bacaan, bagi mereka yang hendak menambah keyakinannya
menuju pertemuan puncak dengan hadbrat Rasulullah SAW. Jika dilihat
dari redaksinya, sudah mengarah pada pujian pada Nabi Muhammad
SAW dan menunjukkan keriduan untuk bertemu beliau. Karena dalam
pembacaan shalawat itu terkandung makna keutamaan, sehingga
walaupun hanya dibacakan, kalangan Tharigat al-Tijaniyah sangat yakin,
akan menjadikan seseorang terlimpah anugrah kesucian bathin dari
Rasulullah SAW. Dan karena pertemuannya diyakini akan mampu
merubah segalanya menjadi hidup terpuji dihadapan Allah dan wakbing-
Nya.

Dalam buku ini, penulis tidak secara khusus memusatkan
perhatiannya pada kandungan redaksi sha/awat. Namun lebih mengamati
pada bacaan shalawat sebagai alat untuk menggapai kesucian jiwa. Juga
memiliki dampak pada pertemuan dengan Rasulullah SAW secara
langsung. Sebab kondisi jiwa telah tergolong suci. Meskipun demikian
ulasan singkat tentang kandungan yang terdapat dalam shalawat tersebut,
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diulas sebagai bahan pertimbangan saja. Pada dasarnya bacaan atau
kalimat-kalimat suci dalam ajaran agama Islam, dianggap memiliki nilai
magis, yang apabila dilakukan dengan baik dan benar, akan menghasilkan
energi yang luar biasa pula. Seperti yang terjadi pada fenomena kekebalan
pada tharigat al-Rifa’iyab, keyakinan ftajalli dengan Allah pada tharigat
Sathariyabh, kehadiran syaikh pada tharigat Nagsabandiyah, pengaruh tampak
akibat bacaan higib-hizib dalam tharigat Syadziliyah serta fenomena lainnya
yang terjadi pada kalangan ablu al-Tharigat. Intinya adalah sebuah
keyakinan yang dibangun dalam jiwa seseorang, schingga mengakibatkan
bangkitnya “energi” ilabiyah yang berdampak pada kekuatan jiwa dalam
merasakan, melihat atau mendengar sesuatu yang dinilai tidak dapat
dengan mudah ditangkap melalui panca indera biasa. Demikian pula
kesucian jiwa sebagai hasil dari kegiatan Tugkiyatu al-Nafs, hasilnya tidak
akan tampak oleh mata fisik.

Para muqgaddam dari kalangan penganut tharigat al-17jjaniyah, dengan
ajaran syaikh Ahmad al-Tiani-nya, dengan kerja keras membimbing
ikbwan abln al-Tharigat al-Tijaniyah untuk mendapatkan kesucian jiwa di
hadapan Allah “Azze wa Jalla. Dan ajaran tersebut diwujudkan dalam
bentuk pengajaran yang disebut dengan zarbiyyah. Adapun tarbiyah menuju
pemahaman yang berakhir dengan pertemuan dengan Nur Mubammad
SAW, dilakukan dengan bertahap. Disesuaikan dengan kemampuan
ikbwan al-Tjjani dalam menangkap teori yang disampaikan. Meskipun
pada dasarnya membaca shalawat, dzikir dan istghfar itu adalah ibadah
(pengabdian tulus), yang tidak perlu diiming-iming dengan pertemuan
barzakhy bersama Nur Mubammad, namun para muqgaddam berkewajiban
memberikan penjelasan, manakala di antara skbwan al-Tharigat al-Tijaniyah
menemukan atau memasuki wagam tersebut.

Lkhwan al-tharigat al-Tijaniyah, akan diberikan serta dibimbing
riyadhab-riyadhah (pelatihan ruhani) secara khusus, untuk mendapatkan
pencerahan detail tentang pemahaman bagigat al-Mubammadiyah, dengan
bimbingan langsung dari para mugaddam al-tabrigat al-Tjjaniyah. Selain
diberikan penjelasan tentang makna hagigat al-Mubammadiyab, ikbwan al-
tharigat  al-Tjjaniyah, akan dibimbing untuk melakukan ritual-ritual
pembacaan shalawat, sesuai dengan tuntunan yang telah ditetapkan syaikh
Ahmad aTjjani. Inilah yang dikenal dengan wirid atau dzikir lazimab,
wathifah dan hailalah. Wirid merupakan wirid pokok bagi kalangan ablu al-
tharigat al-Tijjaniyah. Tiga bentuk dzikir pokok dalam tharigat al-Tijani,
diberikan secara umum, bagi siapa saja yang masuk pada Tharigat al-
Tijaniyah Namun bagi mereka yang secara khusus berharap mendapatkan
perlakuan khusus pula, diperlukan adanya pembimbingan dari mugaddan,
hingga memasuki wilayah pengenalan  bagigat  al-Mubammadiyab.
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Berikutnya hingga pemahaman dan pertemuan dengan Jbadbrat Nur
Mubammad SAW. Dengan demikian, pertemuan dengan Nur Mubammad
dalam konsep bagigiat al-Mubammadiyah menurat Tharigat al-Tjjaniyab,
tidak dapat terjadi kecuali mendapatkan ‘algin tetlebih dahulu.
Maksudnya tidak setiap orang mengamalkannya bias bertemu dengan
badhbirat Rasulullah SAW. Tetapi harus memenuhi persyaratan khusus
untuk menjalankannya. Meskipun pada awal i&bwan tharigat al-Tijaniyah
hanya memahami redaksinya, namun tidak berarti hanya terfokus pada
tafsiran dari redaksi shalawamya. Akan tetapi juga lantunan shalawat ini
yang diyakini memiliki energi magis, dan dapat mengantarkan i&bwan al-
Tijani pada harapannya yang suci, ialah adanya pertemuan secara
sempurna dengan Nabi Muhammad SAW. Melalui inilah #harigat Tijaniyah
meyakini bahwa pertemuan dengan Nabi Muhammad SAW, menjadi
indikator sucinya jiwa. Maka upaya pensuciannya melalui pembacaan dan
peyakinan serta pemahaman terhadap semua substansi yang terkandung
dalam semua shalawat yang termasuk dalam tradisi tharigat Tijaniyab.
Dengan tujuan untuk menghidupkan jiwa dalam menggapai wa’rifat al-
haq. Sedangkan kematian jiwa akan terjadi, apabila seseorang sudah tidak
lagi diakui secara spiritual oleh Nabi-nya. Bahkan kematian jiwa dinilai
tidak akan mampu menggapai pertemuan dengan hadhrat Nabi SAW
yang menjadi mwaqan, bathin dari Nur Mubammad SAW. Senada dengan
pandangan kalangan tharigat al-Nagsabandiyah, ialah akan dipicu oleh
kekurangan pengetahuan, menurunnya kemampuan ma'ifat, serta
menjauhinya dari a/Kitab dan al-Sunnah.*® Maksudnya adalah, apabila
seseorang terlalu banyak kekurangan dalam pengetahuannya tentang
ma’rifat, blasanya akan dengan mudah untuk mengotori jiwanya.
Demikian juga saat kurangnya pengetahuan mengenani hakekat
kehidupan, termasuk di dalamnya pemahaman mengenai awal kehidupan
yang dikaitkan dengan istilah Nwr Mubammad atan  hagigat al-
Mubammadiyah.

Dalam memadukan dua unsur pendidikan ma’rifat-nya, Syaikh
Ahmad al-Tijani, melalui tharigat al-Tijaniyabnya mengajarkan hagigat al-
Mubhammadiyah sebagai bentuk tahapan pendidikan. Disertai dengan
pengamalan shalawat sebagai ibadah, yang diyakini kalangan tabrigat
Tijaniyah, bahwa dua unsur tersebut akan memiliki pengaruh positif pada
perubahan jiwa 7&bwan al-Tjjani. Adapun dua unsur yang dimaksud
adalah, pertama, mengajarkan igbwan al-Tjjani, agar mengenal, mengerti
hingga memahami tentant pandangan teoretik dari Jagigat al-

468 Dhiyauddin Ahmad Musthafa  al-Kamsyakbanuwy — al-Nagasabady — al-Majdady — al-
KhalidySyaikh, Jami'n al-Ushul fii al-Anliya, Al-Haramain, Jeddah, hlm. 43.
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Muhammadiyah. Kedua, adalah mengamalkan bacaan shalawat sebagai upaya
membangkitkan “energi” Zabiyah, yang dapat membuka jalan, untuk
melakukan pertemuan dengan  bagigat  al-Mubammadiyah.  Sebagai
penyempurnaan atau penghalusan jiwa dalam menggapai tujuan awal,
yakni pertemuan dengan bagigat al-Mubammadiyah, maka syaikh Ahmad al-
Tijani mengajarkan shalawat ghaibiyah fii al-Haqigat al-Abmadiyah, sebagai
amalan rutin bagi mereka yang mengehndaki wirid ikhtiyari melalui
pembacaan shalawat. Adapun redaksi shalawatghaibiyah fii al-Hagigat al-
Abmadiyah yang juga diyakini membantu proses pengenalan hagigat al-
Mubammadiyah dalam pemahaman tharigat al-Tijaniyab, sebagai berikut:
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Pujian-pujian dalam shalawat di atas, menunjukkan sebuah upaya
menguatkan keyakinan bahwa Muhammad SAW sebagai Dzt Awal yang
diciptakan dari Nur Allah, sehingga pancarannya menyebabkan terjadinya
alam semesta. Wujud kesempurnaan pada sosok Nabi Muhammad SAW,
tergambar dalam redaksi shalawat ini. Hanya karena tinjauan penelitian ini
bukan mengarah pada unsur heumenetika. Maka peneliti hanya
mengangkat sebuah fenomena, bahwa kekuatan mengamalkan dianggap
memiliki “energi” ruhani yang dahsyat, hingga mampu menggapai
pemahaman tentang bagigat al-Mubammadiyah, bukan dari sisi teori
penelitian mengenai lafadz-nya. Akan tetapi lebih mengarah pada
pengalaman spiritual. Oleh sebab itu pula, hasilnya hanya akan dirasakan
oleh para ikbwan Tijani yang telah mengkonsentrasikan dirinya pada
kegiatan membaca shalawat. Dan kulminasinya pada sebuah pertemuan
ruhani antara pengamal dengan ruh Nur Mubanmmad. Pertemuan ini yang
sering disebut dengan fenomena barzakhy. Shalawat ini lebih menekankan
keyakinan, bahwa terdapat hubungan yang sangat erat antara pemahaman
tethadap hagigat al-Mubammadiyah dengan pertemuan dengan Nabi SAW,
serta diyakini sebagai bentuk kerinduan pada bagigat Rabb al-‘Alamin.
Oleh sebab itu, pemahaman hagigat al-Mubammadiyah diyakini akan
menunjukkan jalan kepada bagigat Rabb al-‘Alamin. Sebab dengan
memahami hagigat al-Mubammadiyah, berarti telah memahami hakikat
dirinya sendiri. Berbagai pendapat mengenai keutamaan ber-shalawat telah
dikemukakan oleh ulama abad pertama Hijriyah. Bahkan sejak jaman
nabi SAW masih hidup juga mereka membahasnya dengan berbagai
Jfadbilah. Dalam pandangan Yusuf a/-Nabbany, Shalawat adalah bentuk
komunikasi antara umat dengan Allah dan Rasul-Nya. Hal ini dikaitkan
dengan hadits yang berbunyi :

s s ade ) Lo sisly Lo Lo e

Artinya : “Barang siapa bershalawat kepadakn satn kali, (maka) Allah
memberikan Rabmat kepadanya (atas dasar) shalawat itu sepuluh’.

Maksud hadits di atas menunjukkan adanya manfaat dari membaca

shalawat itu untuk menjadi washilah mustajabnya do’a.sebab dengan shalawat

berarti seseorang telah mencintai Nabi Allah, beriman kepada Allah dan

Rasul-Nya serta pada hakikatnya telah mencintai Rabbu al-‘Alamin (Allah).
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Kemudian, A~Qashthalany memandang adanya shalawat sebagai bentuk
keakraban derngan Tuhan, bahkan hingga penyatuan dengan-Nya
(Twally. Hal ini dijelaskan sebagai bentuk jawaban dari pertanyaan

adalah orang yang sering melakukan Taa/li dengan Allah. Dan padanya
sempat  bersemayam  magam  hagiqat  al-Mubammadiyah  (Nur
Mubammad). Tajalli itulah yang telah menjadikan Ibrahim ASS dijuluki
Kbhalitullah 4. Rasulullah SAW mengajarkan untuk melakukan Zabarrnk
dengan orang telah memasuki tingkat kesucian sempurna, yakni mereka
yang telah lebih banyak melakukan Tgjalii. Itulah sebabnya beliau
mengajarkan shalawat kepada Ibrahim ASS. Maka dari itu segala
harapannya menjadi terkabul. Termasuk permohonan untuk bertemu
dengan Nur Mubammad dengan cara yagdzab.

Dari fenomena di atas, munculah keyakinan bahwa Shalawat,
dalam tharigat al-Tijaniyah dipandang memiliki kekuatan spiritual yang
cukup besar. Pemahaman tersebut bersandar pada beberapa hadits marfu’,
menurut para sufi dan beberapa mubadditsin. Di antaranya adalah yang
diriwayatkan Ibnu Hibban yang artinya “Barangsiapa membaca shalawat satn
kali maka Allah akan memberi Rabmat sepulub kali lipat. Dan Allah akan
mennliskan sepulnb kebajikan”. Hadits di atas juga diperkuat oleh hadits
yang diriwayatkan ol