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Pendahuluan

Di antara orang-orang Muslim sendiri, banyak yang mengecam
Sufisme. Kelompok yang mengecamnya memandang bahwa Su-
fisme adalah aliran dan gerakan yang ditambahkan kepada Islam
setelah periode Nabi Muhammad saw. Menurut mereka, Sufisme
" bukan asli Islam, tidak pernah diajarkan dan dipraktikkan oleh
Nabi saw. Di mata mereka, Sufisme adalah aliran sesat, atau, pa-
ling tidak, merugikan umat Islam. Di antara para Sufi sendiri, ada
sebagian yang mengecam sebagian yang lain karena yang pertama
menganggap bahwa yang terakhir menganut Sufisme palsu.’

Tidak mengherankan jika beberapa tuduhan terhadap Sufisme
sering dilontarkan oleh para pengecamnya. Tuduhan-tuduhan itu
timbul karena kesalahpahaman mereka tentang Sufisme. Tulisan ini
berusaha menghilangkan kesalahpahaman tentang Sufisme dengan
menampik tuduhan-tuduhan itu. Tulisan ini tidak akan mema-
parkan, sebagaimana biasanya dilakukan oleh para sarjana, seluruh
aspek Sufisme yang meliputi definisi, asal-usul, perkembangan, ajaran-
ajaran, doktrin-doktrin, praktik-praktik, dan aspek-aspeknya yang
lain, tetapi cukup menanggapi tuduhan-tuduhan itu. Dengan cara
ini, tulisan ini diharapkan dapat memberikan pemahaman yang
benar tentang Sufisme.

Sufisme dan Syari‘at

Salah satu tuduhan itu adalah bahwa Sufisme mengabaikan
atau tidak mementingkan syari‘at. Tuduhan ini berlaku hanya bagi
kasus-kasus tertentu yang biasanya terdapat dalam Sufisme tipe
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“keadaan-mabuk” (sukr, intoxication), yang dapat dibedakan dengan
Sufisme tipe “keadaan-tidak-mabuk” (sahw, sobriety).? “Keadaan-
mabuk” dikuasai oleh perasaan kehadiran Tuhan: para Sufi melihat
Tuhan dalam segala sesuatu dan kehilangan kemampuan untuk
membedakan antara makhluk-makhluk. Keadaan ini disertai oleh
keintiman (uns), rasa kedekatan Tuhan yang mencintai. “Keadaan-
tidak-mabuk” dipenuhi oleh rasa takut dan hormat (haybah), rasa
bahwa Tuhan betapa agung, perkasa, penuh murka, dan jauh, yang
tidak peduli pada persoalan-persoalan kecil umat manusia.

Para Sufi “yang mabuk” merasakan keintiman dengan Tuhan
dan sangat yakin pada kasih sayang-Nya, sedangkan para Sufi “yang
tidak-mabuk” dikuasai oleh rasa takut dan hormat kepada Tuhan
dan tetap khawatir terhadap kemurkaan-Nya. Para Sufi “yang
mabuk” cenderung kurang mementingkan syari'at dan menyatakan
dengan terang-terangan persatuan dengan Tuhan, sedangkan para
Sufi “yang tidak-mabuk” memelihara kesopanan (adab) terhadap
Tuhan. Para Sufi yang, dalam ungkapan Ibn al-"Arabi, “melihat
dengan kedua mata” selalu memelihara akal dan kasyf (penying-
kapan intuitif) dalam keseimbangan yang sempurna dengan tetap
mengakui hak-hak “yang tidak-mabuk” dan “yang mabuk.”

Tuduhan bahwa Sufisme mengabaikan syari‘at tidak dapat dite-
rima apabila ditujukan kepada Sufisme tipe “keadaan tidak mabuk”
karena Sufisme tipe ini sangat menekankan pentingnya syari‘at.
Sufisme tipe ini tidak dapat dipisahkan dari syari‘at karena bagi
para penganutnya syari‘at adalah jalan awal yang harus ditempuh
untuk menuju Sufisme.

Dalam suatu bagian al-Futuhat al-Makkiyyah, Ibn al-’Arabi
menjawab pertanyaan tentang apa yang dimaksud dengan tasawuf:
“Jika anda bertanya, ‘Apa itu tasawuf?,” kami menjawab: [Tasawuf
adalah] mengikatkan diri kepada kelakuan-kelakuan baik menurut
syara’ secara lahir dan batin, dan itu adalah akhlak mulia.”? Ungkap-
an “kelakuan-kelakuan baik menurut syara (al-adab al-syar‘iyyah)
dalam perkataan Ibn al-’Arabi ini menunjukkan bahwa tasawuf
harus berpedoman kepada syara’ atau syari‘at. Menurut Sufi ini,
syari‘at adalah timbangan dan pemimpin yang harus diikuti dan
ditaati oleh siapa saja yang menginginkan keberha- silan tasawuf.
Sebagaimana Ibn al-'Arabi, Seyyed Hossein Nasr, seorang pemikir
Sufi dari Iran yang membela Sufisme tipe “keadaan tidak mabuk,”
berulang kali menekankan bahwa tidak ada Sufisme tanpa syari‘at.*

Islam sebagai agama yang sangat menekankan keseimbangan
memanifestasikan dirinya dalam kesatuan syari‘ah (Hukum Tuhan)
dan tarigah (Jalan Spiritual, yang sering disebut Sufisme atau Tasa-
wuf). Apabila syari‘ah adalah dimensi eksoterik Islam, yang lebih
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banyak berurusan dengan aspek lahiriah, maka tarigah adalah
dimensi esoterik Islam, yang lebih banyak berurusan dengan aspek
batiniah. Pentingnya menjaga kesatuan syari‘ah dan tarigah dituntut
oleh kenyataan bahwa segala sesuatu di alam ini, termasuk manusia,
mempunyai aspek lahiriah dan aspek batiniah. Aspek lahiriah adalah
manifestasi aspek batiniah. Menekankan salah satu aspek dan
mengabaikan aspek lain akan menimbulkan ketidakseimbangan dan
kekacauan.

Landasan metafisis bagi pemeliharaan keseimbangan antara
aspek lahiriah dan aspek batiniah dengan keharusan menyatukan
syari‘ah dan tarigah adalah teori bahwa alam dan seluruh isinya
adalah “penampakan diri” (tajalli, self-disclosure, theophany) Tuhan,
yaitu penampakan nama-nama dan sifat-sifat Tuhan. Teori
“penampakan diri” Tuhan adalah dasar pandangan dunia Sufisme.
Tuhan mengatakan bahwa “Dia adalah Yang Awal (al-awwal) dan
Yang Akhir (al-akhir), Yang Lahir (al-zahir) dan Yang Batin” (al-batin)
(Q 57:3). Karena Tuhan adalah Yang Lahir dan Yang Batin, maka
segala sesuatu dalam alam ini sebagai penampakan diri Tuhan
mempunyai aspek lahiriah dan aspek batiniah. Aspek lahiriah
mempunyai gerak menjauh dan memisah dari Tuhan sebagai Pusat,
yang tidak lain adalah Yang Batin. Aspek batiniah mempunyai
kecenderungan untuk bergerak kembali kepada Tuhan sebagai
Sumbernya. Mengabaikan salah satu dari kedua aspek ini adalah
mengingkari kodrat manusia, yang selalu cenderung berusaha
memenuhi kebutuhan lahiriah dan batiniah, material dan spiritual.

Namun demikian, tujuan akhir hidup manusia adalah kembali
kepada Tuhan. Firman Tuhan yang dikutip di atas, “Dia adalah Yang
Awal dan Yang Akhir,” berarti bahwa Dia adalah sumber segala
sesuatu dan tempat kembali segala sesuatu. Pengertian firman ini
sejalan dengan firman-Nya, “Sesungguhnya kita adalah milik Al-
lah dan kepada-Nya kita kembali” (Q 2:156). Perjalanan yang harus
ditempuh oleh manusia adalah perjalanan dari yang lahir kepada
yang batin, dari pinggir lingkaran keberadaan kepada Pusat Yang
Transenden. Perjalan ini akan sampai kepada tujuannya bila dila-
kukan dengan melalui dua jalan: syari‘’ah dan tarigah. Perjalanan
melalui syari‘ah dan tarigah akan membawa manusia kepada tu-
juannya: hagiqah (Realitas Terdasar, Ultimate Reality, yaitu Tuhan).

Tiga dimensi agama Islam ini, syari‘ah, tarigah, dan hagiqah, dari
suatu sudut pandangan, sejajar dengan tiga dimensi lain, islam, iman,
dan thsan.* Sebutan Qur’ani untuk fenomena yang oleh generasi-
generasi Muslim belakangan disebut “Sufisme” atau “Tasawuf”
adalah ihsan (“berbuat kebaikan”), suatu kualitas ilahi dan insani
yang banyak sekali diungkapkan oleh al-Qur’an, yang secara khusus
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menyebutkan bahwa Allah mencintai orang-orang yang mempunyai
kualitas ini. Dalam hadis yang terkenal, Nabi saw. mendeskripsikan
ihsan sebagai dimensi terdalam dari Islam, setelah islam
(“penyerahan diri” atau perbuatan yang benar) dan iman (“iman”
atau pemahaman yang benar). Ihsan adalah suatu pemahaman dan
pengalaman terdalam yang, dalam kata-kata hadis tadi, membo-
lehkan anda “menyembah Allah seolah-olah anda melihat-Nya” (an
ta’buda Allah kaannaka tarahu). Ini berarti bahwa para Sufi selalu
berusaha keras untuk menyadari kehadiran Tuhan dalam alam dan
diri mereka sendiri dan untuk berbuat sebaik-baiknya. Secara
historis, islam termanifestasi melalui syari‘ah (syari‘at) dan figh,
sedangkan iman terlembaga melalui kalam (ilmu kalam) dan bentuk-
bentuk lain ajaran doktrinal. Dengan cara yang sama, ithsan memper-
lihatkan kehadirannya terutama melalui ajaran-ajaran dan praktik-
praktik Sufi.

Dengan mengkodifikasikan syari’at, figh menetapkan cara yang
tepat bagi manusia untuk menyerahkan dirinya kepada Tuhan. llmu
kalam mendeskripsikan kandungan-kandungan iman. Sufisme me-
musatkan perhatian untuk memberikan hak yang penuh kepada
penyerahan diri dan iman. Sufisme dalam arti ini adalah jalan utama
menuju Tuhan. Sufisme, yang diidentikkan dengan ihsan, adalah
jalan atau tahap tertinggi yang harus ditempuh melalui islam dan
iman terlebih dahulu. Sufisme, dengan demikian, adalah intisari
agama Islam.

Sufisme dan Kehidupan Duniawi

Tuduhan lain yang ditujukan kepada Sufisme adalah bahwa
Sufisme menolak atau mengabaikan kehidupan duniawi. Tuduhan
ini tidak dapat diterima kecuali dalam kasus-kasus tertentu yang
jumlahnya sangat kecil. Sufisme yang benar mementingkan keseim-
bangan antara aspek-aspek jasmani dan rohani, lahiriah dan bati-
niah. Seperti telah dikatakan di atas, syari‘ah tidak dapat dipisahkan
dari tarigah, jalan spiritual yang biasanya disebut Sufisme. Syari‘ah
mencakup seluruh aspek kehidupan, baik material maupun spiri-
tual, baik individual maupun sosial, baik vertikal (hubungan manu-
sia dengan Tuhan) maupun horisontal (hubungan manusia dengan
manusia dan alam sekitar). Salah satu keistimewaan Islam adalah
bahwa agama ini tidak membagi kehidupan ke dalam dua bagian
yang terpisah: material dan spiritual, duniawi dan ukhrawi. Islam
tidak mengajak kepada pengingkaran kehidupan duniawi tetapi
megajak kepada pemenuhan kebutuhan hidup, baik material mau-
pun spiritual. Kemajuan spiritual hanya bisa dicapai melalui hidup
yang saleh di tengah hiruk-pikuk kehidupan sehari-hari, bukan
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dengan mengingkari kehidupan duniawi. Inilah ajaran Sufisme yang
benar. Al-Qur'an mengajarkan kita untuk berdoa: “Wahai Tuhan
kami! Berilah kami kebaikan di dunia dan kebaikan di akhirat nanti”
(Q 2:201). Allah mencela keras orang-orang yang menolak untuk
menikmati karunia-Nya. Firman Tuhan: “Katakanlah: Siapakah yang
mengharamkan perhiasan dari Allah yang telah -dikeluarkan-Nya

untuk hamba-hamba-Nya dan rezki yang baik” (Q 7:32). Anjuran
Tuhan yang lain adalah: “Makan dan minumlah, tetapi jangan berle-
bih-lebihan. Sesungguhnya Allah tidak menyukai orang-orang yang
berlebih-lebihan” (Q 7:31).

Bukti-bukti historis menunjukkan bahwa pada umumnya para
Sufi tidak menjauhi kehidupan duniawi. Mereka memberikan sum-
bangan yang besar dalam pengembangan berbagai bidang kehi-
dupan. Dalam bidang pendidikan, misalnya, para Sufi seperti Kha-
wajah Nizam al-Mulk, wazir dinasti Saljuk, berpartisipasi langsung
membangun universitas-universitas atau madrasah-madrasah.
Pusat-pusat Sufi (zawiyah dalam bahasa Arab, atau khanigah dalam
bahsa Persia) berperan dalam administrasi pendidikan. Para Sufi
diIndonesja berpartisipasi aktif dalam mengelola pesantren-pesan-
tren, misalnya, Pesantren Suryalaya, Tasikmalaya, Jawa Barat.

Dalam bidang politik dan militer, peran para Sufi tidak kalah
dengan peran para pemimpin lain yang bukan Sufi. Tarekat-tarekat
Sufi berperan menjadi kekuatan politik di banyak negeri Islam.
Tarekat Safawi, misalnya, berubah dari gerakan spiritual semata
menjadi gerakan politik dan militer, yang pada akhirnya berhasil
mendirikan Kerajaan Safawi di Persia. Perjuangan tarekat-tarekat
melawan para penjajah Barat di negeri-negeri Islam, seperti di Afrika
Utara, di Anak Benua India, dan di Nusantara, tidak dapat diabaikan.
Imam Khomeini, pemimpin Revolusi Islam Iran, adalah seorang Sufi
yang telah berhasil meruntuhkan kekuasaan Syah Iran. Dalam keca-
muk peperangan di Bosnia-Herzegovina sekarang ini, para pemim-
pin dan para anggota tarekat-tarekat di negeri itu aktif berjuang
melawan musuh-musuh mereka dan menyalurkan bantuan-bantuan
kemanusiaan kepada orang-orang yang membutuhkannya.

Sufisme dan Panteisme

Tuduhan lain terhadap Sufisme adalah bahwa Sufisme melahir-
kan doktrin yang mengidentikan Tuhan dengan alam atau manusia,
yang dalam istilah Barat disebut “panteisme” atau “monisme.”
Kecaman para ulama terhadap doktrin yang mereka anggap sebagai
panteisme ini sangat keras dan tajam karena doktrin ini, dalam
anggapan mereka, merusak tawhid, prinsip utama dan intisari ajaran
Islam. Mengidentikkan Tuhan dengan alam, menurut Islam, adalah
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penghujatan (blasphamy) terhadap Tuhan dan bertentangan dengan
ajaran tawhid. Setiap doktrin yang bertentangan dengan tawhid tentu
harus ditolak.

Doktrin-doktrin yang sering dituduh sebagai panteisme atau
monisme adalah ittihad Abu Yazid al-Bistami (w. 875), hulul al-Hallaj
(w.922), dan wahdat al-wujud Ibn al-'Arabi (w, 1240). Tuduhan itu
timbul karena kesalahpahaman bahwa doktrin-doktrin ittihad, hulul
dan wahdat al-wujud menghilangkan perbedaan antara Khalik dan
makhluk atau mencampuradukkan keduanya. Padahal doktrin-
doktrin ini sama sekali tidak bermaksud menghilangkan perbedaan
antara Tuhan dan alam atau mencampuradukkan keduanya. Yang
ingin ditekankan oleh doktrin-doktrin ini adalah betapa dekatnya
Tuhan dengan makhluk-Nya tanpa menghilangkan perbedaan an-
tara keduanya. Dengan kata lain, doktrin-doktrin ini sangat mene-
kankan imanensi Tuhan tanpa mengurangi transendensi-Nya.

Titus Burckhardt sama sekali menolak pemakaian istilah pan-
teisme untuk melabeli doktrin metafisis Sufisme. Alasan bahwa
doktrin metafisis Sufisme bukan panteisme adalah bahwa menurut
doktrin ini Tuhan berbeda dengan alam, sekalipun alam adalah pe-
nampakan diri Tuhan dan mustahil berada “di luar” atau “di sam-
ping”-Nya.® Dalam pandangan Burckhardt, panteisme
menghilangkan perbedaan antara Tuhan dan alam, sedangkan
Sufisme mengakui perbedaan antara keduanya; panteisme tidak
memberikan tempat kepada transendensi Tuhan, sedangkan Sufisme
mempertahankannya. Karena itu, ia keberatan menerima penamaan
doktrin metafisis Sufisme dengan “panteisme.”

Mir Valiuddin membantah tuduhan bahwa Sufisme merupakan
suatu taraf panteisme. la menunjukkan bahwa Sufisme tetap mem-
pertahankan perbedaan antara Tuhan dan alam. Ia menegaskan
bahwa hubungan antara Tuhan dan alam dapat diungkapkan dalam
bahasa teologis sebagai hubungan antara Yang Esa dan Yang Banyak,
antara Khalig (Pencipta) dan Makhlug (Ciptaan), antara Rabb (Tuan)
dan Marbub (Budak), antara Ilah (Yang Disempah) dan Ma’luh
(Penyembah), antara Malik (Pemilik) dan Mamluk (Pelayan). Intisari
doktrin Sufisme menyatakan bahwa manusia tidak dapat menjadi
Tuhan/

Menurut R.A. Nicholson, adalah keliru untuk menganggap
bahwa ucapan-ucapan seperti Subhani (“Maha Suci Aku”) Abu
Yazid, Ana al-Hagq (“Aku adalah Tuhan”) al-Hallaj, dan Ana Hiya
(“Aku adalah Dia”) Ibn al-Farid adalah bukti panteisme. Selama
transendensi Tuhan masih diakui, setegas-tegas pernyataan tentang
imanensi-Nya tidak berarti panteisme, doktrin bahwa semuanya
adalah Tuhan, tetapi berarti panenteisme, doktrin bahwa semuanya
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dalam Tuhan, yang juga di atas semuanya. Lagi pula, perasaan mistik
yang berlebih-lebihan tidak mesti identik dengan kepercayaan
teologis.® Muhammad Yusuf Musa menegaskan bahwa pemikiran
ittihad Abu Yazid, seperti hulul al-Hallaj, bukan berbentuk monisme,
tetapi berbentuk dualisme (al-itsnayniyah), yaitu paham yang
mengakui dua wujud yang berbeda: Khalik dan makhluk.?

Prosa Kitab al-Tawasin dan sajak-sajak al-Hallaj yang diedit oleh
Louis Massignon mengungkapkan transendensi Tuhan dan ima-
nensi-Nya dalam hati manusia.' Ini berarti bahwa Tuhan tidak iden-
tik dengan manusia atau alam. Annemarie Schimmel mengatakan
bahwa teori al-Hallaj mempertahankan transendensi absolut Tuhan
atas segala yang diciptakan, sifat Qidam-Nya, Ketiadaan awal yang
memisahkan-Nya selama-lamanya dari sifat hadats, “apa yang dicip-
takan dalam waktu.”"

Interpretasi panteistik tentang wahdat al-wujud Ibn al- Arabi adalah
suatu kekeliruan karena wahdat al-wujud mempertahankan transen-
densi Tuhan, perbedaan antara Tuhan dan alam. Para ahli seperti
Henry Corbin,"> Toshihiko Izutsu,”® Seyyed Hossein Nasr," RW.J.
Austin,” dan William C. Chittick,'® tidak menyetujui inter-pretasi
panteistik atau monistik tentang wahdat al-wujud Tbn al-' Arabi. Doktrin
wahdat al-wujud menekankan tidak hanya imanensi Tuhan, tetapi juga
transendensi-Nya. Ibn al-’ Arabi mengajarkan tidak hanya tasybih (kese-
rupaan, similarity), tetapi juga tanzih (ketidakdapatdibandingkan,
incomparibility).” Dilihat dari sisi tasybih, Tuhan adalah identik, atau
lebih tepat serupa dan satu, dengan alam — walaupun keduanya tidak
setara — karena Dia, melalui nama-nama-Nya, menampakkan diri-
Nya dalam alam. Tetapi dilihat dari sisi tanzih, Tuhan sama sekali
berbeda dengan alam karena Dia adalah Zat Mutlak yang tidak terbatas
di luar alam nisbi yang terbatas. Ide ini dirumuskan oleh Ibn al-‘Arabi
dengan ungkapan singkat, huwa la huwa (“Dia dan bukan Dia”). Dalam
pandangan ini, Tuhan adalah imanen dan transenden.

Kesatuan tanzih dan tasybih adalah prinsip coincidentia oppositorum
atau al-jam’ bayna al-addad dalam sistem Ibn al-“Arabi, yang secara
paralel terwujud pula dalam kesatuan ontologis antara Yang
Tersembunyi (al-batin) dan Yang Tampak (al-zahir), antara Yang Satu
(al-wahid) dan Yang Banyak (al-katsir). Dilihat dari segi Zat-Nya,
Tuhan adalah transenden, munazzah (tidak dapat dibandingkan
[dengan alam]), Yang Tersembunyi dan Yang Satu. Dilihat dari segi
nama-nama-Nya, Tuhan adalah imanen, musyabbah (serupa[dengan
alam]), Yang Tampak dan Yang Banyak. Tuhan sebagai satu-satunya
Wujud Hakiki, Zat Mutlak yang munazzah, Yang Tersembunyi dan
Yang Satu, menampakkan diri-Nya melalui nama-nama-Nya dalam
banyak bentuk yang tidak terbatas dalam alam.
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Sufisme dan Kesatuan Agama-agama

Tuduhan lain yang sering dilontarkan kepada Sufisme adalah
bahwa beberapa Sufi, seperti al-Hallaj dan Ibn al-’Arabi, menga-
jarkan doktrin kesatuan agama-agama.'® Yang dimaksud dengan
kesatuan agama-agama, menurut tuduhan ini, adalah bahwa semua
agama pada hakikatnya adalah satu dan mempunyai tujuan yang
sama, yaitu Tuhan Yang Esa. Perbedaan antara agama-agama
terletak hanya pada namanya, bentuknya, dan cara ibadahnya,
bukan pada tujuannya. Perbedaan itu tidak menghalangi para
penganut masing-masing agama untuk sampai kepada tujuan yang
sama. Agama para penyembah berhala dan agama para penyembah
api sama dengan agama para penyembah Tuhan. ‘Abd al-Rahman
al-Wakil menuduh bahwa para Sufi beriman kepada kesatuan
agama-agama, baik yang berasal dari angan-angan, khayal dan nafsu
maupun yang berasal dari apa yang diwahyukan oleh Allah kepada
rasul-rasul-Nya. Bagi para Sufi, iman dan tawhid sama dengan kufur
dan syirik, dan Islam dengan petunjuk dan kesuciannya sama
dengan agama Majusi dengan kesesatan dan kekotorannya.' Agama
para Sufi dengan pasti meniadakan azab. Karena Tuhan mereka,
menurut agama itu, adalah setiap orang musyrik dan setiap orang
ber-tawhid, mustahil bagi Tuhan mengazab diri-Nya sendiri.?

Pembicaraan tentang persoaalan ini berkenaan dengan pandangan
dan sikap para Sufi sebagai suatu kelompok Islam tentang agama-
agama lain. Apakah Tuhan yang disembah oleh orang-orang Mus-
lim, menurut Sufisme, adalah juga Tuhan yang disembah oleh para
penganut agama-agama lain? Apakah semua agama benar? Apakah
semua agama menjamin keselamatan dan kebahagiaan di akhirat
nanti? Untuk menjawab pertanyaan-pertanyaan ini, saya akan
memaparkan pandangan Ibn al-'Arabi dan Idries Shah.

Dalam kaitan dengan persoalan ini, salah satu tema pokok yang
perlu dan sekaligus menarik untuk dibicarakan adalah teori Ibn al-
‘Arabi tentang “Tuhan kepercayaan” (ilah al-mu‘tagad), yang disebut
pula “Tuhan dalam kepercayaan” (al-ilah fi al-i‘tigad), “Tuhan
kepercayaan” (al-haqq al-i‘tiqadi), dan “Tuhan yang diciptakan dalam
kepercayaan” (al-haqq al-makhlugq fi al-i‘tiqad). “Tuhan kepercayaan”
adalah Tuhan dalam pengetahuan, konsep, penangkapan, atau
persepsi manusia. Tuhan seperti itu bukanlah Tuhan sebagaimana
Dia sebenarnya, tetapi adalah Tuhan ciptaan manusia, yaitu Tuhan
yang diciptakan oleh pengetahuan, konsep, penangkapan, atau
persepsi manusia. Tuhan seperti itu adalah Tuhan yang “dimasuk-
kan” atau “ditempatkan” oleh manusia dalam kepercayaannya.
“Bentuk,” “gambar,” atau “wajah” Tuhan seperti itu ditentukan
atau diwarnai oleh manusia yang mempunyai kepercayaan kepada-
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Nya. Apa yang diketahui diwarnai oleh apa yang mengetahui.
Dengan mengutip perkataan al-Junaid, Ibn al-‘Arabi berkata:
“Warna air adalah warna bejana yang ditempatinya” (Lawn al-ma’
lawn ina'ihi). Ttulah sebabnya mengapa Tuhan berkata: “ Aku adalah
dalam sangkaan hamba-Ku tentang Aku” (Ana ‘inda zann ‘abdi bi).?
Tuhan disangka, bukan diketahui. Teori Ibn al-“Arabi ini
mengikatkan kita kepada kritik Xenophanes (kira-kira 570-480 SM)
terhadap antropomorfisme Tuhan, atau tuhan-tuhan. Kritik tokoh
dari Kolophon, Asia Kecil, ini berbunyi sebagai berikut:

Seandainya sapi, kuda, dan singa mempunyai tangan dan pandai menggambar
seperti manusia, tentu kuda akan menggambarkan tuhan-tuhan menyerupai kuda,
sapi akan menggambarkan tuhan-tuhan menyerupai sapi, dan dengan demikian
mereka akan mengenakan rupa yang sama kepada tuhan-tuhan seperti terdapat pada
mereka sendiri. Orang Etiopia mempunyai tuhan-tuhan hitam dan berhidung pesek,
sedangkan orang Trasia mengatakan bahwa tuhan-tuhan mereka bermata biru dan
berambut merah.

Sebagaimana dikatakan di atas, “Tuhan kepercayaan” adalah Tu-
han ciptaan manusia. Barangsiapa yang memuji ciptaannya memuyji
dirinya sendiri. Ibn al-Arabi berkata:

Tuhan kepercayaan adalah ciptaan bagi yang mempersepsinya.Dia adalah
ciptaannya. Karena itu, pujiannya kepada apa yang dipercayainya adalah pujiannya
kepada dirinya sendiri. Itulah sebabnya mengapa ia mencela kepercayaan orang
lain. Jika ia menyadari [persoalan yang sebenarnya], tentu ia tidak akan berbuat
demikian itu. Tidak diragukan bahwa pemilik obyek penyembahan khusus itu adalah
bodoh tentang itu karena peno lakannya terhadap apa yang dipercayai oleh orang
lain tentang Allah. Jika ia mengetahui apa yang dikatakan ole al-Junaid, “Warna
air adalah warna bejana yang ditempatinya,” ia akan memperkenankan apa yang
dipercayai setiap orang yang mempunyai kepgrcayaan dan mengakui Tuhan dalam
setiap bentuk dan dalam setiap kepercayaan.

Teori Ibn al-’ Arabi tentang “Tuhan kepercayaan” didasarkan pula
kepada sebuah hadis Nabi saw. tentang penampakan diri Tuhan
(tajalli al-hagq) pada hari kiamat.** Nabi menceritakan bahwa pada
hari kiamat, Tuhan akan menampakkan diri-Nya kepada umat
manusia dalam berbagai bentuk, yang tiap-tiap bentuk akan ditolak
oleh setiap orang yang tidak mengenalnya dan akan diterima oleh
setiap orang yang mengenalnya. Akhirnya, semua orang atau kelom-
pok akan menyadari bahwa sebenarnya Tuhan yang menampakkan
diri-Nya dalam berbagai bentuk itu adalah satu dan sama; itu juga,
tidak lain.

Di mata Ibn al-’Arabi, orang yang menyalahkan atau mencela
kepercayaan-kepercayaan lain tentang Tuhan adalah orang yang
bodoh karena Tuhan dalam kepercayaannya sendiri, sebagaimana
dalam kepercayaan-kepercayaan yang disalahkannya itu, bukanlah
Tuhan sebagaimana Dia sebenarnya karena Tuhan sebagaimana Dia
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sebenarnya tidak dapat diketahui. Ini sama dengan “mengetahui
Tuhan yang tidak dapat diketahui” (“to know the Unknowable God”).
Orang seperti itu mengakui hanya Tuhan dalam bentuk keperca-
yaannya atau kepercayaan kelompoknya sendiri dan mengingkari
Tuhan dalam bentuk-bentuk berbagai kepercayaan lain. Padahal
Tuhan yang menampakkan diri-Nya dalam semua bentuk keper-
cayaan-kepercayaan yang berbeda itu adalah satu dan sama. Kritik
Ibn al-“Arabi ini, jika harus konsisten, tertuju kepada setiap orang
yang mencela kepercayaan-kepercayaan lain yang berbeda dengan
kepercayaannya tentang Tuhan, baik dalam lingkungan orang-
orang yang seagama dengannya maupun dalam lingkungan orang-
orang yang berbeda agama. -

Ibn al-"Arabi memperingatkan kita sebagai berikut:

Maka berhati-hatilah agar anda tidak mengikatkan diri kepada ajaran tertentu
dan mengingkari ajaran lain yang mana pun, karena dengan demikian itu anda
akan kehilangan kebaikan yang banyak; sebenarnya anda akan kehilangan
pengetahuan yang benar tentang apa itu yang sebenarnya. Karena itu, hendaklah
anda menerima sepenuhnya semua bentuk kepercayaan-kepercayaan, karena
Allah Ta'ala terlalu luas dan terlalu besar untuk dibatasi dalam satu ajaran tanpa
ajaran lain. Dia berkata: “Kemana pun kamu berpalingésdi situ ada wajah Allah,”
[Q 2:115] tanpa menyebutkan arah tertentu mana pun.

Pengetahuan yang benar tentang Tuhan, menurut Sufi dari
Andalusia ini, adalah pengetahuan yang tidak terikat oleh bentuk
kepercayaan atau agama tertentu. Inilah pengetahuan yang dimiliki
oleh “para gnostik” (al-‘arifun). Karena itu, “para gnostik,” yaitu
para Sufi, tidak pernah menolak Tuhan dalam kepercayaan, sekte,
aliran, atau agama apa pun. Ini berarti bahwa Tuhan, bagi mereka,
dalam semua kepercayaan, sekte, aliran, atau agama, adalah satu
dan sama. Kata Ibn al-“Arabi, “Barangsiapa yang membebaskan-
Nya [yaitu Tuhan] dari pembatasan tidak akan mengingkari-Nya
dan mengakui-Nya dalam setiap bentuk tempat Dia mengubah diri-
Nya.”2

Pandangan Ibn al-' Arabi tentang persoalan kebenaran keagamaan
harus dijelaskan melalui ajarannya tentang perintah Tuhan. Ibn al-
‘Arabi membagi perintah Tuhan kepada dua macam:? Perintah
Penciptaan (al-amr al-takwini, the Creative Command) dan Perintah
Kewajiban (al-amr al-taklifi, the Obligating Command). Yang pertama
disebut Kehendak Ilahi (al-masyi’ah al-ilahiyyah, the Divine Will) atau,
dengan sebutan lebih pendek, Kehendak (al-masyi’ah, the Will); dan
yang kedua disebut Keinginan Ilahi (al-iradah al-ilahiyyah, the Divine
Wish) atau, dengan sebutan lebih singkat, Keinginan (al-iradah, the
Wish). Perintah Penciptaan menyebabkan semua makhluk ada. Tidak
sesuatu pun yang tidak mematuhi perintah ini. “Sesungguhnya
perintah-Nya tatkala Dia menghendaki sesuatu hanyalah berkata
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kepadanya: ‘Jadilah!” maka terjadilah ia” (Q 36:82). Perintah Kewa-
jiban disampaikan oleh Tuhan kepada para nabi dalam bentuk wah-
yu yang harus mereka sampaikan kepada umat mereka. Perintah
ini memberikan kewajiban atas manusia untuk mengabdi kepada
Tuhan melalui salat, puasa, zakat, haji, dan lain-lain. Perintah perta-
ma ditujukan kepada segala semua makhluk. Perintah kedua ditu-
jukan secara khusus kepada manusia. Perintah pertama pasti terpe-
nuhi. Perintah kedua dapat terpenuhi dan dapat tidak terpenuhi.

Dilihat dari segi Perintah Penciptaan atau Kehendak Ilahi,
menurut Ibn al-‘Arabi, semua agama, baik agama-agama para
penyembah Tuhan maupun agama-agama para penyembah berhala,
adalah sama dan benar. Artinya semua agama itu sesuai dengan
Perintah Penciptaan atau Kehendak Ilahi. Dengan kata lain, semua
agama, baik yang sesuai maupun yang tidak sesuai dengan Perintah
- Kewajiban, adalah sama karena semuanya memenuhi, atau tidak
bertentangan dengan, Perintah Penciptaan. Dapat pula dikatakan
bahwa semua agama adalah benar karena semuanya adalah
penampakan diri atau teofani Tuhan. Dalam pengertian ini, semua
agama berasal dari Tuhan.

Tetapi dilihat dari segi Perintah Kewajiban, semua agama tidak
sama dan tidak benar. Agama yang benar adalah agama yang sesuai
dengan Perintah Kewajiban, yaitu agama yang sesuai dengan wahyu
Tuhan yang disampaikan kepada para nabi. Agama inilah yang
menjamin keselamatan dan kebahagiaan. Karena Tuhan
memberikan wahyu tidak hanya kepada Nabi Muhammad tetapi
juga kepada nabi-nabi lain, maka agama yang membawa
keselamatan dan kebahagiaan tidak hanya agama yang dibawa Nabi
Muhammad tetapi juga agama-agama yang dibawa nabi-nabi lain.
Agama yang tidak benar adalah agama yang menyalahi Perintah
Kewajiban, yaitu agama yang tidak sesuai dengan wahyu Tuhan.
Agama ini tidak menjamin keselamatan dan kebahagiaan. Orang-
‘orang yang mematuhi wahyu Tuhan akan memperoleh keselamatan
dan kebahagiaan. Orang-orang yang mengingkari wahyu Tuhan
akan celaka dan sengsara.

Idries Shah (lh. 1924) memandang bahwa perbedaan agama tidak
menjadi persoalan bagi Sufisme karena esensi semua agama adalah
sama: Sufisme itu sendiri. la mengakui bahwa para Sufi berkata:
“Ini bukan suatu agama; ini adalah agama;” dan, “Sufisme adalah
esensi semua agama.”* Sufisme dipercayai oleh para penganutnya
sebagai ajaran “rahasia” batini yang tersembunyi dalam setiap
agama. Karena dasarnya telah ada dalam setiap jiwa manusia,
perkembangan Sufi secara tak terelakkan mesti menemukan
ekspresinya di mana-mana.” Sufisme dapat disamakan dengan haki-
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kat batini Islam, serupa dengan aspek yang sama setiap agama dan
tradisi lain.* Baginya, Sufisme sebagai intisari semua agama adalah
adalah uni-versal, terdapat dalam semua agama, kapan saja dan di
mana saja.

Idries Shah mengatakan bahwa seorang Sufi tidak dapat
didefinisikan dengan kata-kata atau gagasan-gagasan. Sang Sufi
adalah tersembunyi; tersembunyi lebih dalam daripada pengamal
mazhab rahasia apa pun. Namun, para Sufi perseorangan diketahui
dalam jumlah ribuan di seluruh Timur di berbagai negeri. Rahasia
sang Sufi sulit diketahui. Semakin tekun para penyelidik Barat
berusaha menggali rahasia-rahasia sang Sufi, semakin sangat ruwet
tugas penggalian itu. “Rahasia melindungi dirinya. Rahasia itu dite-
mukan hanya dalam jiwa dan pelaksanaan Amal,” demikian dalam
ungkapan Sufi. Kata Idries Shah, “Seorang profesor terkemuka
arkeologi boleh jadi adalah ahli Barat masih hidup yang terbesar
tentang para Sufi — karena ia adalah seorang Sufi, bukan karena ia
adalah seorang akademikus.”*!

Bagi orang biasa semua agama berbeda, baik dalam dimensi
eksoterik maupun dalam dimensi esoterik, bahkan bertentangan satu .
sama lain. Tidak jarang perbedaan agama bagi mereka menjadi fak-
tor utama dalam permusuhan. Di mata para Sufi, pandangan or-
ang-orang biasa itu adalah sempit. Orang-orang biasa mengetahui
hanya agama mereka masing-masing tetapi tidak mengetahui
agama-agama lain. Orang-orang biasa menganggap bahwa agama
yang mereka anut adalah satu-satunya yang benar, atau paling
benar, sedangkan agama-agama lain adalah sesat. Padahal menurut
para Sufi, demikian kata Idries Shah, esensi semua agama adalah
sama, yaitu Sufisme.

Ibarat bahasa, suatu agama berbeda dengan agama lain.
Sebagaimana maksud atau hakikat yang diungkapkan melalui
berbagai bahasa adalah sama, maka esensi atau hakikat semua
agama adalah sama. Orang-orang biasa diibaratkan oleh Idries Shah
sebagai orang-orang yang mengetahui satu bahasa, yaitu bahasanya
sendiri. Mereka tidak mengetahui bahasa-bahasa lain. Para Sufi
diibaratkan oleh Idries Shah sebagai ahli bahasa yang mengetahui
semua bahasa. Dengan mengambil kisah empat orang pelancong,
yang terdiri dari seorang Persia, seorang Turki, seorang Arab dan
seorang Yunani, yang bertengkar tentang sesuatu yang akan mereka
beli yang sebenarnya adalah sama, yaitu “buah-buah anggur”
(grapes) dengan sekeping uang milik mereka berempat. “Saya ingin
membeli angur,” kata orang Persia. “Saya ingin membeli uzum,” kata
orang Turki. “Saya ingin membeli “inab,” kata orang Arab. “Tidak,
saya ingin membeli stafil,” kata orang Yunani. Mereka bertengkar
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karena masing-masing menganggap apa yang akan dibelinya
berbeda. Kemudian datang pelancong kelima, ahli bahasa yang
menolong membelikan apa yang mereka inginkan. Ternyata apa
yang mereka inginkan itu adalah sama, yang oleh orang Persia dise-
but angur, yang oleh orang Turki disebut uzum, yang oleh orang
Arab disebut ‘inab, dan yang oleh orang Yunani disebut stafil. 2

Demikian pula perbedaan antara orang-orang biasa dan para
Sufi tentang agama-agama yang menjadi kebutuhan. Orang-orang
biasa menyebut apa yang dibutuhkan itu dengan nama-nama yang
berbeda karena mereka anggap berbeda, tetapi para Sufi mengang-
gap apa yang dibutuhkan itu adalah sesuatu yang sama. Para Sufi
dapat membantu menghentikan pertengkaran antara orang-orang
yang berbeda agama sehingga mereka tidak bertengkar lagi dan bisa
menikmati “buah-buah anggur,” yaitu agama-agama.

Bagaimanapun, para Sufi tidak memberi orang-orang biasa “sari
buah anggur” (wine), esensi, yang merupakan doktrin batini yang
ditunggu untuk dihasilkan dan digunakan dalam mistisisme. Peran
para Sufi sebagai pelayan umat manusia dituntut oleh kenyataan
bahwa mereka harus membantu kaum agamawan formal sejauh
mereka mampu, dengan menunjukkan kepada mereka keidentikan
fundamental iman keagamaan. Para Sufi dapat meneruskan
pembicaraan tentang manfaat “sari buah anggur,” tetapi yang
dibutuhkan oleh orang-orang biasa adalah “buah-buah anggur.”
Idries Shah mengutip perkataan Rumi yang menyatakan bahwa
“buah-buah anggur,” jika diperas bersama, menghasilkan satu “sari
buah” — “sari buah anggur” Sufisme ®

Pandangan para Sufi tentang “kesatuan transenden agama-
agama” bukan pandangan yang serampangan dan gegabah tanpa
dasar. Pandangan ini didukung oleh dasar yang kuat. Dalam
pandangan Qur’ani, wahyu adalah sebuah “pesan” (risalah, message)
yang disampaikan oleh seorang nabi (nabi) atau rasul (rasul). Pesan
itu adalah universal, karena “Setiap bangsa mempunyai rasul” (Q
10:47), dan esensinya selalu sama: “Tidak ada tuhan kecuali Aku,
maka sembahlah Aku” (Q 21:25). Namun demikian setiap pesan
adalah unik, karena masing-masing pesan diberikan kepada seorang
nabi “dengan bahasa umatnya” (Q 14:4). Kesatuan pesan itu adalah
kesatuan esoterik, kesatuan esensi, atau kesatuan substansi, bukan
kesatuan eksoterik, bukan kesatuan kulit, atau bukan kesatuan
bentuk. Kesatuan agama-agama bukan dalam doktrin-doktrin,
ajaran-ajaran, bentuk-bentuk atau cara-cara ibadah, tetapi dalam
esensinya, yaitu tawhid (keesaan Tuhan), atau Tuhan sendiri. Bentuk-
bentuk semua agama wahyu jelas berbeda karena perbedaan bentuk-
bentuk itu adalah hukum alam, karena perbedaan itu adalah tun-
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tutan historis dan kultural yang tidak dapat dielakkan. Yang berbeda
itu adalah sikap dan respons umat manusia terhadap esensi yang
sama itu, atau Tuhan.

Pandangan Sufi mengakui adanya penyelewengan-
penyelewengan dalam agama-agama. Penyelewengan-
penyelewengan itu adalah pengikaran terhadap Tuhan. Dalam arti
ini, semua agama tidak sama. Agama yang diselewengkan tidak
akan membawa keselamatan. Agama yang diterma oleh Tuhan dan
menjamin keselamatan dan kebahagiaan adalah agama yang
mematuhi wahyu Tuhan, atau seperti dikatakan Ibn al-’Arabi,
agama yang mematuhi Perintah Kewajiban (al-amr al-taklifi) yang
memang berasal dari Tuhan.

Kesimpulan

Beberapa tuduhan terhadap Sufisme sering dilontarkan oleh para
pengecamnya. Di antara tuduhan itu adalah bahwa Sufisme -
mengabaikan atau tidak mementingkan syari‘at. Tuduhan ini hanya
berlaku bagi kasus-kasus tertentu yang tidak dapat dikatakan
mewakili Sufisme. Praktik seperti itu bukan Sufisme yang benar,
tetapi adalah “Sufisme gadungan.” Sufisme yang benar adalah
Sufisme yang tetap mementingkan syari‘at, sebagaimana dikatakan
dan dicontohkan oleh Sufi-Sufi besar. Tidak ada Sufisme tanpa
syari‘at; keduanya tidak dapat dipisahkan.

Tuduhan lain yang ditujukan terhadap Sufisme adalah bahwa
Sufisme menolak atau mengabaikan kehidupan duniawi. Tuduhan
ini juga tidak dapat diterima kecuali bagi kasus-kasus tertentu yang
jumlahnya sangat sedikit. Sufisme mengajarkan keseimbangan
antara kehidupan material dan spiritual, duniawi dan ukhrawi.
Sejarah membuktikan bahwa para Sufi adalah orang yang tetap
melakukan aktivitas-aktivitas sosial duniawi sehari-sehari
sebagaimana masyarakat lain. Mereka tidak menjauhi kehidupan
duniawi. Bahkan, di antara mereka, banyak menjadi pemimpin
masyarakat.

Tuduhan lain terhadap Sufisme adalah bahwa Sufisme mela-
hirkan doktrin yang mengidentikkan Tuhan dengan alam, yang dise-
but panteisme atau monisme. Tuduhan ini juga tidak benar karena
para Sufi tidak pernah mengatakan bahwa Tuhan adalah alam atau
alam adalah Tuhan. Mereka tetap mempertahankan perbedaan
esensial antara Tuhan dan alam, sebagaimana terlihat pada konsep
mereka tentang tanzih atau transendensi Tuhan.

Tuduhan lain terhadap Sufisme adalah bahwa sebagian Sufi
mengajarkan bahwa doktrin kesatuan agama-agama. Jika yang
dimaksud dengan kesatuan agama-agama adalah bahwa semua

Refleksi, Vol. 11, No. 2, 2000



Memahami Sufisme 35

jama, termasuk agama-agama syirik atau politeisme, adalah sama
an benar, maka tuduhan ini adalah keliru. Tampaknya memang
i yang dimaksud dengan kesatuan agama-agama oleh para
engecam Sufisme. Padahal yang dimaksud dengan kesatuan
Jama-agama oleh para Sufi adalah bahwa agama-agama, sejauh
ilengajarkan tauhid dan kepasrahan kepada Tuhan, adalah sama
an benar. Bagi para Sufi itu, semua agama, meskipun berbeda
antuknya (doktrin, dogma, ibadah, dan ritualnya), mempunyai
juan yang satu dan sama, yaitu Yang Absolut, yang sering disebut
uhan. Perbedaan antara agama-agama terletak pada bentuknya,
ukan pada substansinya.

Tuduhan-tuduhan ini terhadap Sufisme dilontarkan oleh para
engecamnya karena mereka tidak memahami Sufisme dengan
2nar, atau salah paham tentang Sufisme. Jika mereka memahami
ufisme dengan benar, mereka tidak akan mengecam Sufisme
engan melontarkan tuduhan-tuduhan ini. Pada hakikatnya,
ufisme muncul justru untuk mengemban pesan Islam yang hakiki.
ufisme adalah intisari Islam. Sufisme adalah jantung Islam. Sufisme
an Islam yang hakiki adalah satu dan sama, itu-itu juga.

Wa-'Llah a’lam bi al-sawab.
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