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Abstract: Employing qualitative approach, this article
examines ontological foundation and qualification of the
concept of ma'ifah promulgated by Ibn ‘Ata’ Allah al-
Sakandari. The concept of ma‘rifah of Ibn ‘Ata’ Alldh deals
with two things. The first is the spiritual condition of Sufi
(the holy excperience), i.e. an existential experience of a Sufi. The
second is Sufi’s expressions in the form of symbols, gestures,
and 7abir (an expression born from spiritual experience). Ibn
‘Atd’ Allah itemized the latter category into two different
conditions, namely in-consciousness condition and ecstasy
(unconsciousness condition). The study finds that his
concept of ma'rifab can be ontologically categorized into
three forms, namely spiritual experience, reflection of
spiritual experience, and discoutse of ma‘rifat Alldh. Within
spiritual experience, a s@/ik is immersed in witnessing (shubiid)
of God. This is the highest condition of ma%ifah. In
reflection of spiritual experience, a Sufi spontaneously and
unconsciously expresses his/her thoughts due to the
lavishness of unrestrained spiritual flavors. The discourse of
ma'rifat Allih takes a safe position in the perspective of
ordinary people by tying the ma'rifab with shari‘ah and
morality (akblig). Borrowing Mehdi Heiri Yazdi’s terms,
these there form are called mysticism, the language of
mysticism, and meta-mysticism.

Keywords: Ma'rifah, ontological foundation; qualification of
the concept.

Pendahuluan

Ma‘rifat kepada Allah adalah bagian yang sangat penting dalam
kajian sufistik dan selalu menjadi diskusi menarik dalam khazanah
perkembangan pemikiran sufisme. Secara umum term tersebut
disepakati menjadi titik akhir dari perjalanan para sufi sebagai bentuk
pencapaian seorang silik setelah mengaplikasikan shariah  dan
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menjiwai ilmu tarekat.' Makrifat lebih merupakan anugerah Tuhan
kepada hamba yang dicintai-Nya.

Manurut Muhammad Fadl al-Balkhi—sebagaimana dikutip oleh
al-Hujwirl dalam Kashf al-Malyib—al-ma‘rifah adalah al-ilm bi Allah?
Makrifat berbeda dengan ilmu (a/-%m min Allab), karena makrifat
adalah antitesis keingkaran, sedangkan ilmu merupakan antitesis dari
kebodohan. Posisi makrifat lebih tinggi dari ilmu karena ia selalu
membawa pada kebaikan. Pandangan ini didasarkan dalam hadith
Qudsi, Allah berfirman yang artinya, “Makrifat adalah argumen-Ku,
ilmu adalah tempat argumen-Ku”.?

Ibn ‘Atd’ Allah al-Sakandari (w. 709 H./1309) adalah sufi yang
hidup saat perilaku sufistik tengah dihujani pelbagai kritik dan
kecaman, baik dari kalangan puritan® ataupun dari sebagian kelompok
sufi.” Dia dan tarekat Shadhiliyah termasuk bagian dari target kritikan

! Salah satu bentuk dari makrifat ini apa yang disebut dengan ‘pembukaan’ (Fuzihar).
Istilah ini kemudian dijadikan sebagai judul karyanya a/-Futihit al-Makkiyah. Tentang
ini Ibn ‘Arabi menyatakan bahwa barang siapa yang ingin mencapainya maka dia
harus menegakkan shariah dan melakukan disiplin tarekat (jalan spiritual) di bawah
bimbingan seorang guru atau “shaykh” yang telah melampaui jalan ini. William C.
Chittick, The Sufi Path of Knowledge: Tuban Sejati dan Tuban-tuban Palsu, terj. Achmad
Nidjam et.al. (Yogyakarta: Penerbit Qalam, 2001), 9.

2 Al-Balkhi membagi ilmu menjadi tiga macam: pertama, al-%m min Allah, yakni ilmu
shari‘ah; kedua, al-%m ma‘a Allab, yakni ilmu tentang magdmat jalan menuju Allah
dan penjelasan tentang derajat para wali; ketiga, a/-%m bi Allah, yakni al-ma‘rifah yang
diberikan kepada para wali-Nya meski mereka sendiri terkadang tidak menyadarinya.
Jadi, al-ma‘rifah tidak mungkin dicapai jika pelaksanaan shari‘ahnya tidak diterima
oleh Allah. Shari‘ah tidak benar jika tanpa disertai dengan tanda-tanda magdmait.
Lihat Abta al-Hasan ‘Ali b. ‘Uthman b. Abi ‘Ali al-Jalabi al-Hujwiti, Kashf al-Malyjib /i
al-Hujwirs, ed. 1s'4d Abd al-Hadi Qindil (Kairo: al-Majlis al-A‘la li al-Shu™an al-
Islamiyah, Vol. 1, Juni 1973), 210-211.

3 Muhammad ‘Abdullah Al-Sharqawi, S#fisme dan Akal, terj. Halid al-Kaf (Bandung:
Pustaka Hidayah, 2003), 181-182.

4 Tokoh puritanis yang getol mengritik keras perilaku para sufi saat itu adalah Ibn
Taymiyah, bahkan terkait dengan tarekat Shadhiliyah sebuah karya ditulis secara
khusus untuk menyerang Imam Shadhili. Lihat Ibn Taymiyah, a/-Radd ali al-Shadili fi
Hizbih wa mi Sanafab fi Adab al-Tarig, ‘Ali b. Muhammad al-Imran (ed.) (Mekah:
Dir ‘Alam al-Fawaid li al-Nashr wa al-Tawzi‘, 1429 H).

5 Ibn ‘Ata’ Allah secara implisit menunjukkan sikap hormat terhadap pemikiran-
pemikiran tersebut. Ia tidak menyatakan dalam karya-karya yang ia karang tentang
‘kesesatan’ paham wahdat al-wujiid Ibn ‘Arabi. Perseteruan yang populer dalam
sejarah terjadi antara Ibn Taymiyah dan Ibn al-‘Ata’> Allah. Hal tersebut dipicu oleh
kritik keras Ibn Taymiyah atas Abua al-Hasan al-Shadhili sehingga Ibn ‘Ata’ Allah
yang merupakan murid al-Shadhili membelanya. AbG al-Wafa al-Ghanimi al-
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dan kecaman tersebut. Sejarah mencatat bagaimana kaum salafi yang
ditokohi oleh Ibn Taymiyah melancarkan kritik keras kepada al-
Shadili dan tarekat al-Shadhiliyah. Catatan sejarah juga menulis
bagaimana Ibn Taymiyah berkonflik dengan Ibn ‘Afa’ Allah.® Konflik
tersebut menjadi lebih besar dengan fanatisme pengikut masing-
masing tokoh tersebut.

Era Ibn ‘Afa’> Allah merupakan era keemasan tarekat.’
Pertumbuhan tarekat saat itu pesat karena didukung oleh penguasa
saat itu yakni dinasti Mamluk. Dukungan moral, finansial, dan
infrastruktur diberikan oleh pihak penguasa kepada guru-guru tarekat
dan pelaku suluk. Para guru diberi posisi istimewa di istana dan
masyarakat.

Doktrin tentang makrifat Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari tentu
memiliki memiliki keterkaitan dengan doktrin makrifat para sufi
sebelum dan seeranya. Bagaimana doktrin-doktrin tersebut berpenga-
ruh dalam doktrin makrifat Ibn ‘Ata’ Allah dan bagaimana ia
mengonstruksi doktrin-doktrin tasawufnya. Artikel ini secara umum
mengulas landasan ontologis dan kualifikasi wa‘rifat Allah Ibn ‘Ata’
Allah al-Sakandari.

Banyak pula akademisi yang sudah mendiskusikan pemikiran
tasawuf Ibn ‘Ata Allah al-Sakandari, sebagaimana penelitian Abt al-
Wafa al-Ghanimi al-Taftdzani?® Saldd Haw4,” Victor Danner,"” Muha-

mmad Sa‘ld Ramadan al-Bati," dan lain-lain.

Taftazand, Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari wa Tasawufub (Kairo: Maktabah al-Anglo al-
Mistiyah, Cet. Ke-3, 1969), 66-67.

¢ Ibn Taymiyah sering disebut sebagai Ibn al-Harb (anak peperangan). Kehidupan
tersebut membentuk kepribadian Shaykh al-Islim. Pemikiran tokoh ini bermuara
pada ibadah aksi dalam pengertian £ifih fi sabil Allah (perjuangan secara lahir dan
batin di jalan Allah). Mustafa Hilmi, 1bn Taymiyah wa al-Tasawwuf (Aleksandria: Dar
al-Da‘wah, Cet. Ke-2, 1982), 294. Dalam pemaknaan ini dan juga karena karakter
yang dimilikinya dia banyak berkonflik dengan ulama-ulama sezamannya baik di
bidang figh, teologi, filsafat, dan tasawuf. Dalam figh dia mengkritik fanatisme
mazhab figh. Dia banyak mengkritik teori filsafat, dan dalam bidang tasawuf dia
mengkritik teofani (shazh). Ibid., 309.

" Victor Danner, Mistisisme Ibnu ‘Atha’illab: Wacana Sufistik Kajian Kitab al-Hikam, tetj.
Raudlon. Surabaya: Risalah Gusti, 1999), 5.

8 Al-Taftazani mengulas pemikiran dan doktrin tasawuf Ibn ‘Ata’ Allah secara luas,
hampir dari lintas aspeknya. Bukunya mengeksplorasi banyak data tentang
pemikiran tasawuf Ibn ‘Ata” Allah. Kajian tersebut memberikan porsi yang banyak
tentang konsep Isqdt al-Tadbir yang menurutnya merupakan pemikiran orisinil Ibn
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Terminologi al-Ma‘rifah

Meski dipandang sebagai aspek paling penting, istilah alwa‘rifah
digunakan Ibn ‘Afa> Allah hanya dalam satu Risdlh.”” Di dalamnya,
istilah ~ alma'rifab  diulang  sebanyak tiga kali. Risdlah tersebut
menjelaskan derajat makrifat tertinggi yang hanya dicapai Rasulullah.
Ia adalah puncak kebahagiaan penyaksian (a/-shubid) pada Tuhan."”
Sedangkan dalam bentuk plural, a/ma‘drif digunakan sebanyak dua

‘Atd’ Allah. Menurutnya, konstruksi tasawuf Ibn ‘Atd’ Allah berdiri di atas fondasi
doktrin Isqdt al-Tadbir. Tentang metafisika ketuhanan dia menyatakan bahwa Ibn
‘Atd’ Allah adalah penganut mazhab shubid al-abadiyah. Dalam karya tersebut dia
juga mengritik para tokoh yang menisbahkan Ibn ‘Ata’ Allah pada mazhab alhulil,
al-ittihad, dan wahdat al-wujid. Lihat al-Taftazani, Ibn al-‘Ata’ Allah.

° Karyanya betjudul Mudhikarit fi Manazil al-Siddigin wa al-Rabbaniyyin. Karya ini
merupakan fase lanjutan buku Tarbiyatuni al-Rihiyah yang disusun oleh Sad Hawa.
Karya tersebut merupakan analisa pemikiran dan ajaran Ibn ‘Ata’” Allah melalui o/
Hikam dan karya-karyanya yang lain. Dalam karya tersebut dia menjadikan a/’-Hikam
sebagai lokus kajiannya. Yang menarik datri karya ini, untaian hikmah dalam a/
Hikmab yang ditempatkan secara berurutan oleh para komentator (sharih) terdahulu
diklasifikasi pada bab-bab yang dia buat dalam karya tersebut. Sald Hawa,
Mudhékarit fi Manazil al-Siddiqin wa Rabbaniyyin min Khildl al-Nugis wa Hikam ibn al-
Ari’ Allalh al-Sakandari (Kairo: Dar al-Salam 1i al-Tiba‘ah wa al-Nashr wa al-Tawzi‘,
Cet. Ke-4, 1999). Lihat pula Sa‘id Hawa, Tarbiyatuné al-Ribiyah (Kairo: Dar al-Salam,
Cet. Ke-06, 1999).

10 Danner adalah orang yang pertama kali menerjemahkan a/Hikam dalam bahasa
Inggris. Karya ini banyak terfokus pada penerjemahan dan biografi pengarang
dengan latar belakang geopolitik Mesir. Selebihnya, dia mengomentari beberapa
hikmah sebagaimana karya-karya shar) lain. Dalam konteks ini, ia tidak banyak
mengeksplorasi kajiannya pada aspek mistisisme dalam al-Hikaw. Lihat Danner,
Mistisisme.

11 Ta menulis pemikiran Ibn ‘Ata’ Allah dalam a/-Hikam al-‘Atd’iyah: Sharh wa Tahlil.
Kitab setebal lima jilid tersebut menampilkan redaksi kitab a’Hikam beserta
ulasannya yang cukup panjang. Uraian bahasan dalam buku tersebut kurang
sistematis dan mirip dengan ceramah yang ditulis ulang, sehingga memberatkan
pembaca untuk mengklasifikasi bagian-bagian yang dibutuhkan. Mengenai dimensi
mistik dalam a/-Hikam, al-Batl menolak penyandaran mazhab a/-hulii/ dan al-ittibad
pada Ibn °‘Atd> Allah. Mengenai mazhab tasawuf Ibn ‘Ata’ Allah, ia tidak
menjelaskan secara lugas. Hanya pada akhir salah satu bahasannya dia menyatakan
Ibn ‘Ata’ Allah menganut paham wapdat al-shubid. Lihat Muhammad Sa‘ld Ramadan
al-Batl, al-Hikam al-‘Até’tyab: Sharh wa Tahlil Beirut: Dar al-Fikr, 2000).

12 _A[-Hikam terdiri dari tiga bagian: (1) hikmah-hikmah (aforisme); (2) Risdlah; dan
(3) Mundyat.

13 Ibn ‘Abbad al-Niffari, Sharh al-Hikam, Abd Allah al-Sharqawi (ed.), Vol. 2
(Surabaya: Al-Hidayah, t.th.), 85-86.
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kali. Yang pertama menunjukkan bahwa Tuhan Maha Tampak dan
hanya orang yang terhijab yang tidak mampu mengenalnya.’*
Sedangkan hikmah 4edna menjelaskan syarat pencapaian makrifat,
yakni kosongnya hati dari duniawi.'®

Selain dua kata di atas, total keseluruhan derivasi dati kata dasar ‘-
rf dalam hikmah dan risalah berjumlah delapan belas buah dalam
berbagai pola (wazn). Sedangkan dalam munajat, derivasi dari kata
dasar z-r-f disebutkan sebanyak lima kali. Pola derivasi tersebut adalah
dari pola wazan fa'al, fa“al, dan tafa“al. Pola yang paling banyak
digunakan adalah pertama, ketiga, dan baru kedua.

Pola pertama dalam a/-Hikam banyak digunakan terutama untuk
menjelaskan sifat ahli makrifat (r7f). Sedangkan penggunaan pola
ketiga lebih dekat pada proses makrifat yang terjadi. Hal ini banyak
ditemukan dalam a/Hikam sebagaimana dituturkan Ibn ‘Ata’ Allah

dalam hikmahnya:
O g sas Vel emss Lo il ellos 5 O Lpnn JU5 Y6 5l sy Ul e 13)
el 4ad Lo o) g ol Landge il JlesW g Slide 03y 9a 35l OF o U S Comn
10 ale asjp0 4n

“Apabila Allah telah membuka satu bentuk makrifat kepadamu, maka
jangan mempersoalkan masalah sedikitnya amalmu karena Allah tidak
akan membuka makrifat tersebut kalau tidak hendak menjadikan dirimu
mengenal-Nya. Tidaklah kamu tahu bahwa perkenalan itu adalah
karunia-Nya yang diberikan kepadamu. Sedangkan amal baktimu adalah
hadiah yang kamu persembahkan kepada-Nya. Bagaimana kamu
membandingkan antara hadiah yang kamu berikan kepada-Nya dengan
karunia-Nya yang diberikan kepadamu”.
Sebelum Ibn ‘Ata’ Allah, istilah a/fa‘arruf telah digunakan oleh
Junayd al-Baghdadi. Dia menggunakan istilah tersebut untuk
membedakan dua jenis makrifat, yakni: ma‘rifat al-ta‘arruf dan ma‘rifat

14 Dalam hikmah disebutkan: “Alam ini semuanya gelap. Yang menyinarinya (yang
menjadikannya ada) hanya penampakan a/Hagq padanya. Maka barangsiapa yang
melihat alam tetapi tidak melihat a~Hagqg padanya, (tidak melihat a/-Haqq) ketika
melihat alam atau sebelumnya atau sesudahnya, berarti dia tidak bisa melihat cahaya
ilahi. Pengetahuan yang jelas bagaikan matahari tertutup oleh alam yang seperti
awan”. ‘Abd Allah al-Sharqawi, a/-Hikam al-‘Atd’iyah bi Sharh Shaykh al-Islam, ‘Agif
Wafdi (ed.) (Kairo: Maktabah al-al-Rahmah al-Muhdat, Cet. Ke-2, 2010), 19.

15 “Kosongkan hatimu dari nafsu niscaya Allah akan memenuhi hatimu dengan
makrifat dan rahasia-rahasia”. Ibid., 79.

16 Tbn ‘Abbad al-Nafati al-Rundi, a/-Hikam al-‘Ata’iyab li 1bn ‘Ata’ Allah al-Sakandari
(Kairo: Markaz al-Ahram li al-Tarjamah wa al-Nashr, 1988), 47.
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al-ta‘rif. Makrifat al-ta‘arruf merupakan makrifat kaum gbawwdis (kaum
istimewa) dan ma‘rifah al-ta‘rif adalah milik awam."” Dalam wa‘rifat al-
ta‘arruf, Allah mengenalkan diri-Nya kepada manusia dengan diri-
Nya."® Sedangkan maifat al-ta‘rif adalah makrifat di mana Allah
memperlihatkan tanda-tanda kekuasaan-Nya pada makhluk."”

Dalam a/-Hikam, Ibn ‘Ata’ Allah hanya menggunakan kata a/-
ta‘arryf dan  tidak menggunakan kata alfa%if. Istilah  alta'rif
digunakannya dalam karyanya, Lafd’sf al-Mindn. Menurutnya, al-ta‘rif
adalah kondisi di mana seseorang diangkat Allah pada almubidarah
(kehadiran) dan sbubiid (penyaksian) tanpa sebab atau jerth payah
usaha (%al).”’ Ibn ‘Atd’ Allah memiliki pemaknaan yang berbeda
dengan al-Junayd tentang ma‘rifat al-ta‘rif. Dia menggunakan istilah a/-
ta‘arruf untuk menunjukkan makrifat untuk awam dan Abawis
sekaligus.

Hal tersebut semakin nampak melalui penjelasan Ibn ‘Ajibah
dalam Igaz al-Himam yang menyebut bahwa mengenal Tuhan ada
dalam tiga bentuk. Perfama, bentuk sanksi dan penolakan (gism ‘ugribab
wa tard). Kedua, bentuk pendidikan dan peringatan (alta'dib wa al-
tanbih). Ketiga, bentuk penambahan dan peningkatan spiritualitas
(z@yddah wa taraqqi). Pada bagian pertama, Allah mengenalkan sifat
gabhir-Nya kepada orang-orang yang berperilaku buruk dan
memberikan sanksi kepadanya. Namun mereka tidak mengetahui dan
mengambil pelajaran hal tersebut dan semakin menjauh dari-Nya.
Kelompok kedua adalah orang-orang yang berperilaku buruk namun
saat Tuhan mendidiknya untuk lebih baik, ia menyadari perilaku
jeleknya sehingga berubah menjadi baik. Bagi mereka didikan itu
adalah sebentuk nikmat yang dibungkus dengan musibah. Kelompok
ketiga adalah orang-orang yang dianugerahi a/-#a‘arrufit ini tanpa sebab
apapun. Dia mengetahui (makrifat) dan meningkat dengan makrifat

7 Rafiq al-‘Ajam, Mawsii‘at al-Mustalahdt al-Tasawwnf al-Islami (Beirut: Maktabat
Lubnan al-Nashirtn, 1999), 906.

18 Ini merupakan pemaknaan dari ucapan Nabi Ibrahim A.S. dalam firman-Nya: Dia
(Ibrahim A.S.) berkata: Aku tidak menyukai (tuhan) yang tenggelam (Q.S. al-An‘am
[6]: 76).

19 Junayd membagi makrifat menjadi dua macam, yakni makrifat a/fa‘arraf dan
makrifat altarif. Aba ‘Abd al-Rahman al-Sullami, a/-Mugaddimab fi al-Tasawwuf
(Beirut: Dar al-Jayl, 1999), 31.

20 Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari, La/d’if al-Minan, ‘Abd al-Halim Mahmad (ed.) (Kairo:
Dar al-Ma‘arif, Cet. Ke-2, t.th.), 155.
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tersebut sampai pada kondisi alrusikh wa al-tamkin (mendalam dan
stabil).”!

Dalam  a/-Hikam, 1bn ‘Ata’ Allah lebih banyak menggunakan
bentuk subjek (s fi%) dari kata fa‘arruf, yakni kata muta‘arrif. Kata
muta‘rrif merujuk kepada Allah sebagai pelaku aktif dalam proses
pencapaian makrifat. Ibn ‘Ata’ Allah di sini berusaha menegaskan
bahwa meskipun manusia berusaha mencapai makrifat, namun
anugerah Allah yang menentukan pencapaian tersebut.”” Sebagaimana
dalam hikmahnya:

Sy Joke g Sl ane S5 S (3 5 048 Mgl ane 5e g o Sgal dlasl o
23' elle aib)

“Jika Allah memberimu berarti Dia menunjukkan kebaikan-Nya

kepadamu. Dan ketika tidak memberimu berarti Dia menunjukkan

kemenangan-Nya kepadamu. Dengan memberi dan tidak memberi, Dia
memperkenalkan sifat-sifat-Nya kepadamu dan sekaligus memberikan
belas kasihan-Nya kepadamu”.**

Dari uraian di atas, Ibn ‘Ata’ Allah meneguhkan pandangan para
sufi klasik yang berpandangan bahwa makrifat yang sesungguhnya
pemberian anugerah dari Allah. Usaha untuk mencapai makrifat yang
nampak dari manusia tidak lebih dari kehendak Allah pada manusia
tersebut untuk mendekat kepada-Nya. Hal ini dijelaskan dalam
konsep widridit sebagai titik awal perjalanan menuju makrifat Allah
pada pembahasan berikut.

Konstruksi Makrifat Ibn ‘Ata’ Allah

Rangkaian hikmah dalam kitab a/Hikam tidak tersusun secara
tematis dalam bab atau subbab yang terdapat dalam karya tersebut.
Tema-tema yang sama ditempatkan secara terpisah antara satu dan
lainnya.” Meski kadang tema-tema yang sama tersebut ditempatkan

2l Ahmad b. Muhammad b. ‘Ajibah, fqéz al-Himam fi Sharh al-Hikam i 1bn ‘Ata’
Allah al-Sakandari ma‘a al-Futibat al-lldhiyab fi Sharh al-Mabahith al-Asliyah (Beirut:
Dar al-Fikr, t.th.), 23.

22 Sebagaimana disebutkan dalam hikmah di atas, jika diibaratkan amal ibadah
adalah anugerah Allah sedangkan amal ibadah manusia yang dipersembahkan
kepada-Nya adalah hadiah. Mana mungkin pemberian Allah dihadiahkan ke Allah
lagi.

23 al-Rundi, al-Hikam al-‘Atd’#yah, 62.

24 KH. Mas Mahfudz, Terjemalh Al-Hikam: Tangga Suci Kaum Sufi (Surabaya: Bintang
Terang Surabaya, 2004), 69.

% Zaki Mubarak, al-Tasawwuf al-Islami? fi al-Adab wa al-Akblig (Kairo: Muassasah
Handawi li Talim wa al-Thaqafah, 2012), 101.
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secara berurutan, tetapi selalu saja ada bagian-bagian kecil yang
terpisah dari kelompok tersebut.” Berikut ini adalah tema-tema
makrifat yang dikumpulkan dan disusun secara hierarkis, baik melalui
proses yang disebut dengan sw/ik (petjalanan) maupun proses al~jadhb
(tartkan). Dimulai dari bisikan hati (wdridi) sampai pada tahapan
makrifat.

Dalam kedua proses tersebut Ibn ‘Ata’ Allah menegaskan bahwa
keduanya memiliki tarekatnya sendiri-sendiri. S#/ik memiliki proses
dan cara kerjanya sendiri begitu juga halnya pada aljadhb. Hanya
saja—dalam suliifl—pada umumnya, proses tersebut lebih tampak,
sedangkan dalam proses aljadbb tidak banyak diketahui. Orang-orang
yang disebut majdhiib sering tidak terafiliasi pada suatu tarekat atau
tidak tampak menjalani su/ik.

Di bawah ini terdapat skema makrifat yang memfokuskan dua hal.
Pertama, kondisi spiritual seorang sufi (religious experience); sebuah
pengalaman eksistensial sufi. Kedwa, ekspresi sufi baik dalam bentuk
simbol, isyarat, ataupun a/fa‘bir (ungkapan) yang lahir dari
pengalaman spiritual. Bagian ini penting untuk menjadi modal
memahami isyarat dan ungkapan kaum sufi, terutama kontroversi
ungkapan-ungkapan para sufi yang banyak menghiasi literatur dan
khazanah intelektual Islam.

Tabel 1.1
Skema Makrifat Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari

SKEMA MAKRIFAT
IBN "ATA ALLAH AL-SAKANDARI]
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26 Danner, Mistisisme, 23.
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Secara umum skema di atas memberikan ilustrasi tentang ha/
(kondisi) sufi dan bagaimana ragam ekspresi (ishdraf) yang terlahir dari
kondisi tersebut. Meski kadang hal tersebut dinyatakan dengan
terpisah, namun tetap dapat ditemukan benang merah yang
menghubungkan satu sama lain. Metode ini dapat dianggap sebagai
tafsir “hikmah dengan hikmah” jika dianalogikan dengan tafsir ayat
dengan ayat. Tentang hal ini, makrifat dapat dibagi dalam dua aspek.
Pertama, aspek kondisi dan rasa (dbawq). Kedua, makna-makna dan
isyarat atau ungkapannya (al-ma'ini wa al-isharit aw al-ta‘bir). Secara
hierarkis, konsep makrifat Ibn ‘Ata> Allah dapat dijelaskan
sebagaimana berikut.

1. ALWarid

Proses sampai makrifat menurut Ibn ‘Ata’ Allah dimulai dari
warid. 1a adalah fondasi dan titik pijak makrifat. Warid adalah sesuatu
yang hadir pada (hati) s@/ik pada awal perjalanan spiritualnyanya. Ia
bagaikan seorang Rasul bagi silik.” Saat silik konsisten dalam
suluknya dan sampai (wausil), maka wairidit tersebut akan berhenti.”

Al-Wiridat (bentuk plural alwirid) diturunkan dalam tiga tahap.
Pertama, ia diturunkan supaya hamba bersiap-siap memasuki hadirat-
Nya dengan tekun beribadah dan segala bentuk upaya penjernihan
hati. Sementara itu, diri masih memiliki nafsu dan syahwat sehingga
tidak memiliki keikhlasan dalam beribadah kepada Allah. Kedua, untuk
membersihkan diri dari penyakit nafsu agar hamba dapat ikhlas
beribadah. Akan tetapi diri kadang terpesona dengan keikhlasan
tersebut sehingga ia mengandalkannya sebagai sarana untuk sampai ke
hadirat ilahi. Ini juga dianggap salah, sehingga Allah membantunya
lagi dengan menurunkan warid ketiga. Dengannya seseorang tidak lagi
memperhatikan dirinya dan juga amal keihlasannya. Dengan warid ini
dia memandang Tuhan dengan mata hatinya (bagsirah).”

Menurut Ahmad Zarrag—komentator al-Hikam—awalnya wirid
adalah Ja/ (kondisi spiritual). Saat itu kondisi seorang salik dapat
berubah-ubah dan temponya juga beragam. Saat )i/ telah menjadi
kuat, maka ia menjadi magdm. Yang perlu dicatat di sini Zarriq
memandang bahwa terdapat interkoneksi antara abwdil dan magdmat.

21 Hawa, Mudhékarit, 479.

28 Muhammad 1dris Tayyib (ed.), a~Amwar al-lldhiyah bi al-Madrasah al-Zarriigiyab: al-
Ta'iyah al-Zarriigiyah, Mardtib Abl al-Kbususiyah, al-Tatibbur bi Ma’ al-Ghayb (Beirut:
Dar al-Kutab al-‘Ilmiyah, 2012), 101.

2 al-Sharqawi, al-Hikam al-‘A14’iya, 43-44.
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Keduanya buka proses terpisah antara satu dan lainnya. Bahwa
peningkatan magdmit tidak akan terjadi tanpa waridit al-apwal.”

Warid al-ahwal diilustrasikan sebagai cahaya (w4r) yang diletakkan
Allah pada hati seorang hamba. Warid menghancurkan sifat-sifat jelek.
Ibn ‘Ata’ Allah menuturkan: “Apabila datang waridat kepada hatimu, ia
mengikis habis semua kebiasaan burukmu. Allah berfirman,
“Sesungguhnya raja-raja itu kalau memasuki suatu desa, maka
menghancurkan keadaan penduduknya”.’ Ia juga akan mengalahkan
pikirannya, “warid datang dari Yang Maha Menang”. Oleh karena itu
segala sesuatu tabiat buruk yang berbenturan dengannya, pasti wairid
menghancurkan otaknya (mengalahkannya). (Allah berfirman), “Teta-
pi Aku lemparkan hak (kebenaran) di atas kebatilan maka hak

menghancurkannya. Memang kebatilanlah yang hancur”.”® Kemudian

cahaya tersebut membias membentuk perilaku-perilaku yang terpuiji
dalam bentuk yang berbeda. Adakalanya seorang cenderung sibuk
dengan amalan salat, sebagian sibuk puasa, dan lain-lainnya.”

Selain wirid sebenarnya ada bisikan lain dalam hati yang disebut
dengan khatir, namun Ibn ‘Ata’ Allah tidak menyinggungnya dalam a/-
Hikam. Menurut Zarrdq, terdapat perbedaan prinsipil antara
keduanya; pertama, asal-usul atau sumber &batir adalah pikiran.
Karenanya, £hdtir masih mengandung kerancuan dan sisi buruk. Jika
berasal dari malaikat, maka bisikan tersebut merupakan #him.** Jika
berasal dari nafsu, itu hawdjis.” Jika itu berasal dari setan, maka ia
waswis.” Sedangkankan wdrid hanya bisikan yang baik saja. Artinya, ia

berasal dari a/-Hagq dan hal itu tanpa kesengajaan dan melalui usaha

30 Menurut Zarraq bahwa apwail dan magdimat ini tidak terbatas jumlahnya. Lihat
Tayyib, al-Anwir al-Ilibiyah, 102.
31 Firman Allah Q.S. al-Naml [27]: 34:

e bagadl 3 19k 13) Sl &)
32 Hawa, Mudhakarat, 479. Mahtudz, Terjemah Al-Hikam, 128.
3 Hikmah no. 9: “Bentuk amal ibadah itu beraneka ragam karena nur (cahaya) yang
menjadi wdiridit al-abwal juga beraneka ragam. Mahfudz, Terjemalh Al-Hikam, 10.
Bandingkan Tayyib, a~-Anwdir al-Ilibiyah, 102.
34 Bisikan dari malaikat tidak akan tetjadi kecuali dengan ketaatan dan menghindari
maksiat kepada Allah. Ibid.
3 Hawdjis terjadi karena mengikuti hawa nafsu. Ibid.
3 Waswis tetjadi karena melakukan ma'ds? (maksiat-maksiat) dan mwunkarit
(kemungkaran-kemungkaran). Ibid.
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manusia.”” Kedna, dalam bentuknya, &hitir muncul hanya dalam bentuk
bisikan dalam hati, sedangkan warid lebih umum dari itu; kadang warid
datang dalam bentuk bisikan dan terkadang dalam bentuk rasa seperti
rasa seperti senang, sedih, dan semacamnya.”

Menurut Zarriq, warid yang datang pada seorang hamba kadang
disebut sebagai jadl. Dan pada saat wdrid yang bersifat maknawi
tersebut belum menguat dalam hati hamba wdrid atau )al tersebut
disebut sebagai maqdm. Tahapan-tahapan ini menunjukkan apwail dan
maqamat merupakan tahapan untuk mengaktualisit waridit tersebut.
Pada kesempurnaan magdm tersebut melahirkan warid yang lain. Ini
mungkin salah satu sebab mengapa Zarraq mengatakan bahwa ajwail
dan maqdmat tidak terbatas jumlahnya.”

2. Al-Magamat dan al-Ahwail

Oleh kaum sufi, pada umumnya wagdm dipahami sebagai sebuah
proses internalisasi nilai-nilai baik yang dilakukan sd/ik, sedangkan
ahwal adalah hasil capaian dalam proses internalisasi nilai-nilai baik
tersebut. Seorang yang berada pada magdm tobat berupaya
menginternalisir nilai-nilai tobat sampai nilai-nilai tersebut menjadi
akhlak” yang tidak terpisahkan lagi dari dirinya, sehingga segala yang
dialaminya dipahami dan disikapinya dalam kerangka nilai-nilai tobat.

Pada penjelasan sebelumnya ditegaskan bahwa magdim dan jpal
adalah perwujudan dati alwarid yang permanen. Magamit beberapa
kali misalnya disebutkan dalam a/Hikam namun dalam bentuk
derivasinya. Sebagian besar dalam fi7 rubi 7 mazid seperti hikmah yang
berbunyi:

BBl e Ol elsl) g B Seesd) e Ol 3 A0 A Rl eyl Ss))

AL T asd) e bladl aymd) 3 25

37 Warid datang dengan tiba-tiba supaya manusia menyadari bahwa wdrid tersebut
bukan karena hasil usahanya tapi anugerah dari Yang Maha Kuasa. Hikmah no. 80
yang berbunyi: “Jarang sekali waridit al-ildhiyah (cahaya ilahi yang diletakkan di hati
para sdlik) yang datang tidak secara tiba-tiba supaya para hamba tidak mengakuinya
sebegai hasil jerih payah ibadahnya”. Lihat Mahfudz, Terjemah Al-Hikam, 56.

38 Tayyib (ed.), al-Amwar al-lidhiyah, 103.

3 Ibid., 105.

40 Menurut al-Ghazali, akhlak adalah keadaan jiwa yang mendorong pada perbuatan
dengan tanpa pertimbangan dan pemikiran. Hal ini senada dengan definisi Ibn
Miskawayh meski dalam redaksi yang berbeda. Tim Penyusun MKD IAIN Sunan
Ampel Surabaya, Akhlak Tasawuf (Surabaya: IAIN Sunan Ampel Press, 2011), 2.

4 al-Rundi, al-Hikam al-‘Ati’iyab, 46.
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“Keinginanmu ber-/gjrid (selalu beribadah tanpa berusaha mencari
rejeki), padahal Allah menempatkan dirimu pada magdm kash (suatu
kedudukan yang rejeki pemegangnya bisa didapat dengan usaha) adalah
bisikan nafsu yang halus. Sedangkan kemauvanmu untuk ber-£ash
(bekerja mengais rejeki) padahal Allah menempatkan dirimu pada wagdm
tajrid adalah kemerosotan dirimu dari bimmah ‘Gliyah (cita-cita yang
mulia)”.

Huruf tambahan dalam kata kerja tersebut adalah (bamzah) untuk

menunjukkan makna aktif (4 al-ta'diyab). Bentuk yang digunakan
dalam hikmah di atas adalah verba-noun (masdar). Dalam hikmah yang
lain disebutkan dalam bentuk subject-noun (zsm fi‘il):

2 45 tlae a Ls 38N sy e a5 36 LY 15 B Y
“Jangan menunggu rampungnya urusan duniawi karena hal itu bisa
membuatmu lupa akan pengawasan Allah atas ahwal yang telah
ditetapkan-Nya untukmu”.
Dalam hikmah yang lain disebutkan:
B8 ) Jpam on b 90 acall] £l 3 U G 3] SN n
“Di antara tanda Dia menempatkanmu pada suatu kedudukan (kondisi)
adalah ketika Dia menempatkanmu di dalamnya disertai dengan buah
(hasil) yang nyata”.
Pada hikmabh ini, kata yang digunakan adalah zgdmah dalam bentuk
ism masdar.
ol e V) e SISy ) Loy o i e Ly cadde Dkl o plill e e )

44 .
RJIVY

“Bisa jadi yang menjelaskan perihal magdm adalah orang yang belum
sampai ke sana. Bisa jadi pula yang menjelaskannya adalah orang yang
telah sampai ke sana. Semuanya samar, kecuali orang-orang yang
memiliki mata hati”.
Dalam hikmah ini kata yang digunakan juga dalam bentuk zw
masdar, yakni magam. Dalam hikmah lain tersebut:

8 e Lep 56 sis 8,05 O OF )i 13)
“Jika engkau ingin mengetahui kedudukanmu di sisi Allah, perhatikan di
mana Dia menempatkanmu”. Dalam hikmah ini yang digunakan adalah
bentuk zs» f4 % yang menunjukkan subjek pelaku.

42 Thid., 50.
4 Tbid., 75.
4 Tbid., 76.
45 Thid., 59.
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Magdmiar dan apwal diungkapkan secara acak oleh Ibn ‘Ata’ Allah
dalam a/-Hikam. Secara berurutan, disebutkannya dalam Lazi’f al-
Minan,'® dan karyanya al-Tanwir fi Isqit al-Tadbir."” Berikut adalah tabel
mengenai Magdmat dan Apwal menurut Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari.

Tabel 1.2
Magamiait dan Apwil
Jis=Y oLl
) 7 | Y 1| c 6 | as 1
s2all 8 ] 2 | 7| asp 2
s 9 | L. 3] 59 8 | o 3
Ll 10 | a4l 4 | wd 9 | Lz 4
Sl 11 | b 5 Gk 5
EWH| 6

Sembilan magdmat di atas menunjukkan landasan spiritual Ibn
‘Ata> Allah yang disebutnya isqat al-tadbir. Tanpanya, petrjuangan
seorang salik untuk menaiki tangga spiritual dianggap tidak sah.

sebrdl g Lol s Oudt g Sall g sl g andl g sl & g Bens i lelie OF Wlels
B 5 g ) blael V) UL ol r 5ty 1S fm Y 5 &2 5 IS

“Ketahuilah bahwa maqdmat al-yaqin ita adalah sembilan yakni taubat,

zuhud, sabar, syukur, takut, rida, harapan, tawakal, dan cinta. Masing-

masing maqdm ini tidak akan sah tanpa berserah kepada Allah dan
ikhtiyar”.

Magdmit versi Ibn ‘Ata’ Allah ini menyerupal magamat al-yagin Aba
Talib al-Makki dalam Qiit al-Quliib-nya. Jumlah dan magimait-nya sama,
namun terdapat perbedaan antara keduanya pada urutan sebagian dari
maqamat tersebut. Misalnya zuhd menurut Ibn ‘Ata’ Allah adalah
magam yang ada pada urutan kedua, sedangkan menurut al-Makki
adalah urutan kelima. Berikut penjelasannya:

5 S g el g sl Ul e (B il g9 W) 35 3 k) Sl Jsof
By o)y S5 sl O Gl

46 al-Sakandari, Iasa’if al-Minan.

47 Ibn ‘Atd’ Allah al-Sakandari, a/-Tanwir fi Isqit al-Tadbir (Kairo: al-Maktabah al-
Azhariyah li al-Turath, 2007), 58.

4 Ibid., 58-59. Bandingkan Ibrahim Muhammad Yasin, Ha/ al-Fana’ fi al-Tasawwuf al-
Islimi (Kairo: Dar al-Ma‘arif, 1999), 94.
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“Dasar-dasar mwaqamdt yakin yang darinya lahir cabang-cabang kondisi
orang-orang yang bertakwa ada sembilan. Yang pertama taubat,
kemudian sabar, syukur, rzid’ (harapan), &bawf (khawatir), zuhud,
tawakal, rida, dan mapabbah (cinta)”.

Hal tersebut tidak mengherankan jika kembali membaca karya-
karya sang guru pertama, Abu al-Hasan al-Shadhili. Pendiri tarekat
Shadhiliyah ini dikenal banyak membaca Qst al-Quliib karya al-Makki.
Karya tersebut memberikan cahaya hidayah. Dia berkata: “Kitab I}ya’
(Ihya> ‘Uliim al-Din) dipandang memberikan faedah pada ilmu,
sedangkan kitab (it al-Quliib memberikan faedah cahaya. Jika kedua
karya tersebut digabungkan maka akan memberikan faedah ilmu dan
cahaya.”

Ketiga tokoh tersebut memiliki kemiripan dalam varian doktrin
tasawuf. Jika karya ketiga tokoh tersebut dirunut dimulai dari Qsit al-
Qulith, Ihya’ ‘Uldim al-Din, dan al-Hikam, maka antara satu karya dengan
karya setelahnya sangat terkait. Materi dan doktrin dalam Ipyd Ulum
al-Din dikatakan sangat mirip materi dan doktrin dalam Qit al-Qulib,”'
Sedangkan al-Hikam sebagai karya ketiga mengandung materi-materi
Ipya’ ‘Uldm al-Din sebagaimana komentar al-Mursi pada Ibn ‘Ata’
Allah tentang a/-Hikam yang menampung ajaran dan pikiran al-
Ghazali dengan beberapa tambahan.>

Meski ketiganya dinilai memiliki kemiripan, namun karya Ibn ‘Ata’
Allah memiliki karakter khas dalam diksi hikmahnya. Tentang
makrifat, Ibn ‘Ata’ Allah banyak menggunakan zm fi'il (muta‘arrif)
yang dinisbahkan pada Allah sebagai pelaku aktif yang
menganugerahkan makrifat pada hambanya. Dalam hal wagdimat juga
banyak menggunakan wazn af-‘a-/. Dia banyak banyak menggunakan-
nya dalam f7%/ madi (aqam), mudiri‘ (yugim), masdar (igamabh), dan ism fa ‘il
(mugim). Penggunaan wagn ini menunjukkan bahwa magdm yang
dicapai seorang si/ik adalah karena Allah menempatkannya pada

4 Abt Talib al-Makki, Qsz al-Quliib, (ed.) ‘Abd al-Mun‘im al-Hifni, Vol. 3 (Kairo:
Dar al-Rashad, 1996), 3. Bandingkan Muhammad Majdi Ibrahim, alTasawwuf al-
Sunni: Hal al-Fand’ bayn al-Ghazali wa al-Junayd (Kairo: Maktabat al-Thaqafah al-
Diniyah, 2002), 77.

50 al-Sakandari, Latd'if al-Minan, 15.

51 Dalam mengomentari kitab Ipya’ ‘Uliim al-Din karya al-Ghazali, ‘Abd al-Rahman
Badawi mengatakan kitab Ijys’ tidak lebih dari hasil penukilan kitab Oz al-Quliib
karya al-Makki. Lihat pengantar dalam al-Makki, Q7it al-Quliib, 5.

2 od e b e @ ok al S slis by g 83y . Lihat Mubarak, a/-Tasawwaf al-Islami, 102.
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maqam tersebut. Proses tersebut ditegaskan lagi dengan banyaknya
penggunaan s fail (mugim) yang merujuk pada Allah. Hal ini
menegaskan prinsip zgat al-tadbir yang melandasi doktrin-doktrin
tasawuf Ibn ‘Ata’ Allah

3. AlFana’ dan al-Baga’

AlFand’ dan al-baga’ adalah dua derajat spiritual sufi. Keduanya
diibaratkan sebagai dua sisi mata uang yang dapat dikatakan satu dan
dapat pula dikatakan dua. A~Fang’ merupakan gerbang menuju baga’.
Namun keduanya tidak dapat dikatakan tersebut terpisah. Dimisalkan
jika fana’ terhadap suatu sifat tercela secara saat itu juga dia baga’ pada
sifat baik. Antara keduanya memiliki keterkaitan yang sangat erat. .4/
Fana’ dan al-baga’ dapat disamakan dengan a/fand’ dan al-ma‘rifah atau
al-fani dan al-Grif™>

Dalam al-Hikam istilah fand’ dan baga’ beberapa kali disampaikan.
Sebagian dari hikmah tersebut menunjukkan pada sebuah pengalaman
eksistensial (religious experience) seorang silik yang tak tergambarkan
(ineffability),”* seperti dalam hikmah yang berbunyi:

o3my (3 4t d Blal ¥ 0 )l L claf e ad] ol B dey el s Ol L

RRSVERU PURNI)

“Bukankah seorang %rjf adalah seseorang yang mengisyaratkan telah

merasa Allah lebih dekat dari isyaratnya. Namun, orang 4rf adalah

orang yang tidak mempunyai isyarat karena telah sirna dalam wujud-

Nya dan lenyap dalam penyaksian terhadap-Nya.”

Dalam hikmah yang lain penjelasan lebih dekat dengan aspek etis-

teologis sebagaimana dituturkan:

of o)l 13) oKy daf &) Joas § clgles 52 5 sl 51y V] ¥ 20T
) o e Y ) o s i) o wany ey hogy Slioy b o) Sl

“Jika kau yakin engkau akan sampai kepada-Nya hanya setelah

lenyapnya semua keburukanmu dan sirnanya semua hasratmu, kau

sclamanya tak akan sampai kepada-Nya. Akan tetapi, jika Dia

5 Yasin, Hal al-Fana’, 105-108.

54 Filsuf Barat yang berbicara secara teoretis tentang ineffability pertama kali adalah
William James. James menjelaskan bahwa kualitas tak terlukiskan tersebut sebagai
ragam keadaan mistis layaknya keadaan-keadaan psikologis yang tidak dapat
diberikan atau dipindahkan kepada orang lain. Seyyed Ahmad Fazeli, “Argumentasi
Seputar Ineffability”, Kang Philosophia: A Journal for Islamic Philosophy and Mysticism,
Vol. 1 No. 1 (Juni 2011), 1.

5 al-Rundi, al-Hikam al-‘Atd’iyah, 59.

5 Ibid., 67.
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menghendakimu sampai kepada-Nya, Dia akan menutupi sifatmu
dengan sifat-Nya dan watakmu dengan watak-Nya. Dia membuatmu
sampai kepada-Nya dengan kebaikan yang diberikan-Nya kepadamu,
bukan dengan kebaikanmu yang kau berikan kepada-Nya.

Tentang istilah  bagd, Ibn ‘Ata’ Allah seringkali tidak
menyampaikan dengan istilah tersebut secara langsung. Terkadang dia
menunjukkan maqdm tersebut dalam sebuah pengertian sebuah
kondisi. Seperti dalam hikmah berikut yang disebutkan dengan
kalimat ba'd al-wa'y (setelah sadar). Ibn ‘Ata’ Allah bertutur:

ST.00 05 ool g et Lol s (3 55 3224

“Hakikat-hakikat (yang diberikan Allah) saat zzjalli bersifat global dan

setelah sadar baru jelas dan dapat dipahami...” istilah lain yang

digunakan untuk menunjukkan pengertian bagi’ ini adalah kata al-sapw

(sadar)”.®

Istilah al-sapw ini digunakan kelompok sufi yang mengikuti doktrin
yang disebut sebagai a/-sahw al-thani (kesadaran kedua) atau al-sapw ba'd
al-fand’ (kesadaran setelah kesirnaan) atau sapw aljam‘ (sadar tentang
penyatuan). Kelompok yang mengikuti adalah mazhab Junayd al-
Baghdadi. Dalam kategori jenis fand’, mazhab ini termasuk kelompok
fand’ ‘an irddat al-sawiy (sirna dari keinginan selain-Nya).”

Fana’—yang oleh al-Junayd ini disebut a/fana’ fi al-tawhid—dimulai
dengan a/-sahw (kesadaran) di mana si/ik menenggelamkan diri dengan
Wbiidjyah-Nya. Dia berusaha mencapai rida-Nya dengan melakukan
amaliah yang disenangi-Nya.” Dia terus melakukan ini sampai
mencapal fand’ dari keinginannya kerena tenggelam dengan keinginan
kekasih-Nya. Pada tahap ini dia masuk pada tahap kesadaran
pertemuan (sapw al-jam’). Karena keinginan sa/ik telah bersatu dengan-
Nya, dia tidak lagi memiliki keinginan. Yang tersisa adalah keinginan

57 Ibid., 80.

535&,5?4».@69,& S50 s 9 DL 3130 ham Vb and 4ot o B 9 Y B At o and 9 Y o5le
oy oo S

5 Ibn al-Qayyim al-Jawziyah menyatakan bahwa fand’ ‘an iridat al-sawiy adalah fand
para kbawis al-awliya’ dan a’immat al-muqarrabin. fand’ jenis ini adalah derajat ketiga
dan paling tinggi dari fand’ al-Zubbéid dan fand’ al-khds.

60 Hadith Qudsi berbunyi:

b iy sl ey w0 pay s oy s oy ) st T an T 130 T 5 oIl ) i ke I Vs

-L‘us"‘“-é-u"‘l?))
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untuk jujur dalam ‘ubidiyah (sadiq al-‘ubidiyah) dan memenuhi hak-hak
ketuhanan.”'
62 s )l Giz pLA 5 Bpsgal) 3 Bl Ll 1 o b)) s

“Permintaan kaum ahli makrifat kepada Allah adalah jujur dalam

“‘ubiidfyah dan menunaikan hak-hak ketuhanan”.

Berangkat dari fand’ ini ‘arif kemudian masuk dalam gerbang baga’.
Di sini seorang sufi sampai (wusil) pada makrifat Allah. Pada kondisi
ini sufi kembali pada kesadaran keduanya dan dia kembali dengan sifat
ketuhanan. Dalam mazhab Junayd kondisi ini disebut dengan a/-fana’ fi
al-fand’ atau al-fand’ fi al-tawhid.*

Kemiripan pandangan Ibn ‘Ata’ Allah dengan mazhab Junayd ini
semakin kuat saat Ibn ‘Ata’ Allah menyatakan shatapat bukan indikator
dari seorang Grf yang benar-benar telah sampai pada hakikat
makrifat.”* Shatahit yang merupakan indikator dan bagian integral dari
Grif yang fand® adalah indikator dati si/ik bukan seorang yang telah
wusiil sebagaimana dalam hikmah: “Bisa jadi kata-kata itu keluar
karena ungkapan perasaan; bisa jadi pula karena ingin memberi
petunjuk kepada murid. Kondisi pertama adalah kondisi sd/k,
sedangkan kondisi kedua adalah kondisi yang sudah mencapai
hakikat.”%

Artinya, shath mewujud karena dia menjadi aifini. Ini juga
menunjukkan bahwa orang yang mengalami shatahat tidak sedang
dalam derajat tertinggi dalam pengalaman spiritual.” Dia belum

1 Yasin, Hal al-Fana’, 143.

02 al-Rundi, al-Hikam al-‘Atd’iyah, 60.

03 Ibrahim, a/-Tasawwuf al-Sunnt, 620.

64 Istilah yang digunakan untuk @rf yang baru mengetahui atau akan mengetahui
hakikat atau makrifat adalah zszshrdf, sedangkan bagi yang telah benar-benar telah
sampai disebut dengan a/-rasikhiin atau al-mutamakkiniin atau al-mutahaqqiqin.

9 Fase-fase dalam fand’ adalah ghaybah (absen) di mana sd/ik diingatkan akan pahala
dan siksa yang melahirkan harapan dan ketakutan yang sangat kuat. Selanjutnya, a/
sukr (mabuk cinta) di mana disingkapkan pada sd/ik keindahan a/-Hagq sampai al-rit}
terguncang hebat. Selanjutnya adalah shazh (teofani) muncul ungkapan-ungkapan
rasa dari pengalaman sebelumnya yang sangat kuat yang tidak mampu dia tahan.
Selanjutnya gawal al-hijab (hilangnya tabir) di mana ditunjukkan kepadanya rahasia-
rahasia-Nya, dan yang terakhir ghalabat al-shubid (tenggelam dalam penyaksian).

%0 al-Rundi, a/-Hikam al-‘Ata’iyah, 250.

7 Salah satu kesimpulan Junayd dalam Tafsir al-Shatabat dinyatakan shatahat yang
dialami al-Bistami bukan tingkat tertinggi dati pengalaman spiritual. Lihat Carl W.
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mencapal zaqam bagi di mana kesadaran akan kemanusiaannya telah
kembali padanya. Kondisi yang terakhir ini adalah kondisi yang paling
sempurna dari kondisi sebelumnya. Sebagaimana dituturkan oleh Ibn
‘Ata’ Allah:
P Fn 0 Sl e sy GRS sgeiy G e OL ks (Lo .l
s g T e bl e Jomad 05 3k Tl Lo Lol ade allb 055E0 axlon L gg
e g ale Lo gl 5 4 s and 5 esmo s oS Ll 5 BYI akes
Vo9 aih e amd and Mo |y ;lsjuq&j\jz.p;b)'uqfi%pw&afi), 0y
ML;S:}{&E.Qdu‘uas—o:\.\m_oj@\ljﬁ@faimgojuyi@f%é}

B G 53 05 3 5

“Ahli hakikat yang langsung melupakan makhluk karena langsung
melihat kepada Allah. Ia juga lupa sebab-musabab karena teringat
kepada yang menentukan sebab. Dia adalah hamba yang menghadapi
hakikat. Pada dirinya tampak nyata terang cahayanya. Ia sedang berjalan
pada jalannya dan telah sampai pada puncaknya. Hanya saja, dia
tenggelam di alam cahaya schingga tidak terlihat bekas-bekas
kemakhlukannya. =~ Kemabukannya  mengalahkan  kesadarannya.
Penyatuannya mengalahkan keterpisahannya. Fani-nya mengalahkan
bagi™-nya. Ketidakhadirannya mengalahkan kehadirannya”.

Dalam aspek pengungkapan (a/-ta‘bir atau al-isyardf) makrifat sufi,
Ibn ‘Ata’ Allah membaginya menjadi dua macam. Perfama, disebut
dengan hakikat yakni makna-makna tentang makrifat yang telah
menetap di dalam hati dalam bentuk yang jelas (a/-bayin). Hakikat ini
disampaikan oleh seseorang yang benar-benar telah sampai pada
makrifat untuk untuk memberikan arahan kepada murid. Seseorang
vang wusil/ (wdsi) dalam hikmahnya disebutnya sebagai muhaqqigin.
Kedna, ungkapan yang lahir dari luapan rasa (faydin wajd) yang tidak
dapat dibendung oleh ahli makrifat dalam kondisi fand (al-‘arif al-fani)
dan berproses menuju Allah. Ungkapan—atau lebih tepatnya ocehan
ganjil—ini dalam diskursus tasawuf disebut dengan shatahit.”’

Ernst, Words of Ecstasy in Sufism (New York: State University of New York Press,
Albany, 1985), 11.

68 Thn “Ajibah, Igaz al-Himam, 387-389.

% Banyak tokoh yang mengkaji tentang shatabdt ini seperti Ruzbihan al-Baqli yang
disebut sebagai Swu/tin a-Shattihin juga ‘Ayn al-Qudat al-Hamadani, al-Junayd. Seyyed
Hossein Nasr, “Kemunculan dan perkembangan Sufisme Persia”, dalam Seyyed
Hossein Nasr et.al., Warisan Sufi: Sufisme Persia Klasik dari Permulaan bingga Rumi (700-
1300) (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2003), 33-34.
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4. Ma'rifat Allah dan Hakikat
a. Ma'rifat Allah
Terma makrifat dalam a/-Hikam tidak banyak digunakan. Terma
tersebut hanya digunakan dalam satu risalahnya. Namun esensi dari
makrifat dapat ditemukan dalam hikmah lainnya. Salah satunya adalah
hikmah yang berbunyi:
o35y 3 Wl 3La] ¥ e Oyl L cala] el 3 Bty Jlal e Bl L

0035 3 bl

“Bukanlah seorang 4rif, seseorang yang mengisyaratkan telah merasa

Allah lebih dekat dari isyaratnya. Namun, orang 4rf adalah orang yang

tidak mempunyai isyarat karena telah sirna dalam wujud-Nya dan lenyap

dalam penyaksian terhadap-Nya”.

Dalam hikmah ini secara tidak langsung Ibn ‘Ata’ Allah
menjelaskan seorang 4rf mengalami beberapa kondisi. Pertama, tidak
mampu memberikan isyarat dan terlebih lagi ekspresi lain yang lebih
konkret seperti ungkapan dan semacamnya. Kedwa, ketakmampuan
tersebut dikarena lahirnya kesadaran alfand’ dalam wujud-Nya. Keziga,
dalam a/-fana’ tersebut terjadi shubiid (penyaksian).

Ibn ‘Ata’ Allah secara tidak langsung menyatakan bahwa ma ‘rifat
Allah adalah kondisi penyaksian pada Pencipta. Ada perbedaan antara
penyaksian seorang mistikus dengan mistikus yang lain. Di sini dia
memberikan gambaran tentang penyaksian ini melalui hikmah yang
berbunyi:

Bhgdy spad) G g conmg) Slade Agis pall ey (s ap Dugly Spadl plas
T sy Yy Slase ¥ oy

“Sinar mata hati membuatmu menyaksikan kedekatan-Nya denganmu.

Penglihatan mata hati membuatmu menyaksikan ketiadaanmu karena

keberadaan-Nya. Hakikat mata hati membuatmu menyaksikan

keberadaan-Nya, bukan ketiadaanmu dan bukan pula keberadaanmu”.

Hikmah yang mengulas tentang fungsi al-basirah dalam mencapai
makrifat ini memberikan gambaran tentang kelompok manusia dalam

14

mencapai makrifat. Shu'd’ al-basirah’ adalah ilustrasi yang mengidenti-

0 al-Rundi, al-Hikam al-‘Atd’iyah, 59.

" Ibn ‘Atd’ Allah, a/-Hikam, 52.

72 Ibn ‘Ata’ Allah dianggap sebagai orang yang pertama menggunakan istilah shu'a al-
basirab, ‘ayn al-basirah, dan haqq al-basirah. Para sufi lain cenderung menggunakan
istilah  %m al-yagin, ‘ayn al-yagin, dan haqq al-yagin. Menurut Ibn ‘Ajibah, jikalau
dicarikan persamaannya dapat dikatakan teori Ibn ‘Ata’ Allah dapat dikatakan
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fikasi golongan manusia yang dekat dengan cahaya kebenaran. Dua
kondisi berikutnya merupakan gambaran tingkatan fand’. ‘Ayn al-
basirah adalah saat seorang salik tidak menyadari keberadaannya dan
baqq al-basirah adalah saat salik tidak lagi menyadari keberadaan dan
ketiadaan dirinya karena Waujid Allah.

Istilah shu'a’ al-basirab, ‘ayn al-basirah, dan hagq al-basirah ini oleh
Ibn ‘Ajibah disepadankan dengan istilah a/fand’ fi al-a‘mal (sirna dalam
perbuatan), al-fand’ fi al-Dhat (sirna dalam esensi), dan a/fand’ fi al-fana’
(sitna dalam kesirnaan).” Hierarki terakhir ini oleh Muhammad Sa‘id
Ramadan al-Buti disebut juga dengan kondisi a/-baga.

Hagq al-basirah adalah sebuah kondisi di mana seorang si/ik yang
menyaksikan  ahddiyar-Nya tidak lagi menyaksikan wwiid dan
ketiadaannya. Arif yang tersadar dati ghaybiibah-nya kembali menyadari
dirinya dan alam sekitarnya terfokus pada wujad Allah. Wujid
makhluk, termasuk dirinya, dalam basirah-nya bagaikan bayang-bayang
yang mengikuti kehendak dan perintah Allah.”* Bayangan itu yang
tidak dapat disebut memiliki wauid nyata sehingga tidak dapat
dikatakan wujud maupun tiada.

Tenggelamnya mereka dalam penyaksian pada aldhat al-ilihiyah
tidak meniadakan mereka pada alam. Akan tetapi alam (termasuk diri
mereka) tidak memiliki nilai atau pengaruh apapun bagi mereka.
Seluruh  perasaan, keinginan, dan perilakunya bersifat rabbani
(ketuhanan). Mereka menggunakan aspek duniawi agar bisa sampai
pada rida Tuhan. Segala yang dipandang dengan mata dan dipahami
dengan akal berasal dari Allah dan akan kembali kepada-Nya. Di jalan-
Nya dia hidup dan menuju kepada-Nya adalah keinginannya.”

Dalam teori basirah ini dikatakan sebagai teori orisinal Ibn ‘Ata’
Allah. Umumnya kaum sufi menggunakan terminologi % al-yaqin,
‘ayn  al-yagin, dan haqq alyagin. Keduanya sebenarnya memiliki
perbedaan. Teoti basirah Ibn ‘Ata’ Allah adalah proses pencapaian
keyakinan dan penyaksian yang dialaminya. Sedangkan ketiga kategori

sebagai ndrilm al-yagin, nir ‘ayn al-yagin, dan nir haqq al-yagin. Ibn ‘Ajibah, lqad al-
Himam, 68.
73 Ibid., 69.
74 Sebagaimana dalam firman-Nya dalam surat al-A‘raf [7]: 54

P (IPRTIEE RN
75 Muhammad Sa‘ld Ramadan al-Bati, a~-Hikam al-‘Atd’iyah: Sharh wa Taplil, Vol. 2
(Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), 92-93.
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lainnya adalah hasil atau keyakinan yang diperoleh. Dengan ini pula
Ibn ‘Ata’ Allah membedakan antara makrifat dan hakikat.

b. Hakikat

Hakikat adalah makna-makna spiritual yang telah jelas dipahami
sufi setelah menyadari keberadaan dirinya (alsahw al-thani) atau al-sahw
ba'd fani’ (sadar setelah fand“-nya). Makna-makna tersebut menetap
dalam hati dalam bentuk yang jelas. Sebelumnya, makna-makna
makrifat—di mana dia tidak merasakan keberadaan dan ketiadaan”—
bersifat global hingga tak terungkapkan, seperti dalam hikmah:
“Hakikat-hakikat (yang diberikan Allah) saat zzjalli bersifat global dan
setelah sadar baru dapat dipahami. (Allah berfirman), “Apabila Aku
membacakan (al-Qur'an melalui Jibril), maka ikuti bacaannya
kemudian Aku akan menjelaskannya.”

Dari hikmah ini dipahami Ibn ‘Ata’ Allah membagi hakikat
menjadi dua. Pertama, hakikat yang lahir dalam kondisi fand’ (al-
tajall)’ yang itu bersifat global. Pada kondisi ini sufi yang mengalami
pun tidak mampu memahami peristiwa yang dialaminya dan makna
yang diterimanya. Kedua, hakikat yang lahir dari kondisi sadar setelah
kondisi fand’ yang bersifat jelas (bayin) dan terperinci. Ini adalah
kondisi setelah mengalami Namun kejelasan 7z%ir tersebut tidak
sejelas makrifat Rasulullah karena hanya Rasul yang dianugerahi a/-
ma‘rifah al-ta‘limiyah (makrifat untuk pengajaran).

Jika dikembalikan lagi pada hikmah yang menjelaskan tentang
sebab-sebab lahirnya ungkapan sufistik di atas, maka shatahat (teofani)
dalam kaca pandang Ibn ‘Ata’ Allah belum dikategorikan sebagai
hakikat bagi para %rf. Ia hanya sebuah refleksi dari keterkejutan atau
kekaguman yang luar biasa yang tidak sanggup untuk ditahan atau
dipendam. Karenanya ia bukan hakikat yang sebenarnya karena tidak
utuh menggambarkan hakikat tersebut. Bahasa tidak mampu
menjelaskan hakikat tersebut. Jika digambarkan, ia tidak hanya tidak

76 Oleh Ibn ‘Ata Allah disebut sebagai fase pagq al-basirah seperti dalam hikmah No.
46. “... dan Hagqq al-basirah mempetlihatkan wujud-Nya kepadamu, tidak memper-
lihatkan ketiadaanmu dan tidak pula mempetlihatkan wujudmu. Hikmah lain
dinyatakan: “... aArif man I ishirah lah (scorang ahli makrifat adalah orang yang
tidak memiliki isyarat...”.

"7 Tajalli adalah pancaran cahaya Yang Nyata kepada hati orang-orang yang menuju
kepada-Nya. al-‘Ajam, Mawsii‘at al-Mustalahat, 616. Doktrin ini didasarkan pada
firman Allah. “... Tatkala Tuhan menampakkan diri kepada gunung itu, dijadikan
gunung itu hancur luluh dan Musa pun jatuh pingsan (QS. al-A‘raf [7]: 143).
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dapat dipahami dan bahkan akan disalahpahami oleh orang-orang
kecuali oleh mereka yang memiliki basirah (mata hati).

Pada titik ini makrifat dan hakikat dapat dibedakan. Makrifat
adalah proses penyaksian hakikat, sedangkan hakikat adalah implikasi
dari proses tersebut. Ini menjelaskan lahirnya ragam definisi kaum
sufi tentang ma‘rifat Allah. Dari sekian banyak definisi tersebut tidak
menggambarkan secara pasti hakikat tentang wa rifat Allah.

Tiga Kualifikasi Ma‘rifat Allah

Disimpulkan melalui hikmah-hikmah yang tertuang dalam a/
Hikam maupun ajaran yang diambil dari karya Ibn ‘Ata’ Allah lain
bahwa ma‘rifat Allah dipilah dalam tiga bentuk yakni, pengalaman
spiritual, refleksi pengalaman spiritual, dan diskursus wa‘rifat Allabh.
Dalam bahasa epistemologi iluminasi Mehdi Ha’iri Yazdi tiga bentuk
tersebut disebut sebagai mistisisme, bahasa mistisisme, dan
metamistisisme.

Pengalaman spiritual tersebut digambarkan melalui salah satu
hikmahnya yang artinya: “bukan seorang ahli makrifat seseorang yang
memberikan...””. Ekspresi spontan dari pengalaman tersebut
digambarkan melalui salah satu hikmahnya yang artinya: “ungkapan-
nya bisa jadi merupakan luapan rasa (faydin wajd)...” Dua hal ini telah
dijelaskan dalam pembahasan sebelumnya. Yang tersisa adalah
penjelasan tentang wa ‘rifat Allah dalam wilayah diskursif.

Dalam wilayah diskursif Ma‘rifat Allah Ibn ‘Ata’ Allah tercermin
dalam doktrin Zsgdt al-tadbir. Oleh al-Taftazani doktrin tersebut disebut
sebagai pemikiran orisinalnya. Untuk menjelaskan secara khusus
doktrin tersebut, dia mengarang sebuah karya yang berjudul a/Tanwir
fi Isqat al-Tadbir. Esensi doktrin tersebut adalah kepasrahan total
kepada pengaturan Allah tanpa menafikan adanya ikhtiar manusia.
Kepasrahan ini berbeda dengan doktrin teologi Jabariyah (fatalisme)
dan Qadariyah (antropomorfisme). Dapat dikatakan bahwa doktrin
isqat al-tadbir berada di antara kedua mazhab teologi tersebut.

Doktrin #sgdt al-tadbir ini disebut al-Taftazani sebagai makrifat Ibn
‘Ata’ Allah. Dia membuat subbab tersendiri yang betjudul wa ‘rifat isqdir
al-tadbir”® Namun sayangnya al-Taftdzani tidak mengurai lebih
panjang apa yang dimaksudnya dengan wa 7ifat isqat al-tadbir. Dia lebih
banyak berbicara tentang makrifat shubid al-ahadiyah atau yang

78 al-Taftazani, Ibn al-‘Ata’ Allah, 284.
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disebutnya dengan wahdat al-shubiid sebagai fokus dalam kajian
sekaligus kesimpulannya pada makrifat Ibn ‘Ata’ Allah.

Secara leterlgk 1bn ‘Ata’ Allah menggambarkan doktrin isqat al-
tadbir dalam redaksi karya-karyanya. Misalnya dalam penggunakan kata
ketja ‘a-r-f yang dalam verba-noun (ism masdar)-nya menjadi ma ‘rifah. Dia
berulang kali menggunakan kalimat muta‘arrif yang artinya
mengenalkan. Iy fi7/ ini merujuk pada Allah. Dia juga menggunakan
kata kerja ‘z-r-f yang berarti mengenalkan. Subject-noun dari kata kerja
tersebut adalah Allah. Di sini Ibn ‘Ata’ Allah menegaskan pada
hakikatnya manusia tidak mampu mencapai makrifat. Allah yang
menjadikan manusia yang dipilihnya mencapai makrifat.

Begitu juga dalam penggunaan kata ketja gd-m yang subject-noun dan
object-noun dari kata tersebut adalah mwagdm. Dalam diskursus tasawuf,
maqam adalah hierarki tangga spiritual yang ditempuh kaum. Sebagian
menganggapnya sebagai proses sekaligus pencapaian spiritual. Akan
tetapl, kata kerja gd-» ini sangat jarang digunakan atau bahkan tidak
digunakan sama sekali oleh Ibn ‘Ata’ Allah dalam karyanya Aa/
Hikam. Dia menggunakan kata kerja @-gd-» dengan penambahan
huruf hamzah pada awal kata kerja, dan berbagai derivasi dari kata
kerja tersebut seperti igamalh (verba-noun), muqin (subject-noun). Ibn ‘Ata’
Allah juga menegaskan bahwa magdmat spiritual yang dicapai seorang
sufi juga bukan merupakan hasil dari upaya yang dilakukan si/i& atau
sufi. Hakikatnya pencapaian spiritual tersebut adalah anugerah yang
diberikan oleh Allah yang Maha Pengasih kepada hamba yang dipilih-
Nya.

Doktrin isqat al-tadbir juga tampak dalam hikmah-hikmahnya yang
mengarahkan jalan kehidupan manusia secara proporsional, bukan
meninggalkan dunia sama sekali atau meninggalkan usaha sama sekali.
Sebagaimana dituturkan dalam hikmah yang artinya: “Istirahatkan
dirimu dari kesibukan mengurusi duniamu. Urusan yang telah diatur
Allah tak perlu kau sibuk ikut campur”.” Sedangkan dalam mundjat dia
bertutur: “Tuhanku, puaskanlah aku dengan aturan-Mu daripada
aturanku sendiri dan dengan pilihan-Mu dari pada pilihanku sendiri.
Dudukkanlah aku di tempat-tempat kebutuhanku yang sesungguh-

2

nya”.

7 Abdullah asy-Syatkawi al-Khalwati, ai-Hikan: Kitab Tasawuf Sepanjang Masa, Iman
Firdaus (Jakarta: Turos Pustaka, Cet. Ke-2, 2012), 8.
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Kata “istirahat” dalam hikmah di ataas menunjukkan anjuran agar
manusia tidak terlalu disibukkan dan diletihkan dengan urusan
duniawi. Kecuali, jika perencanaan atau pengaturan tersebut ditujukan
untuk kebutuhan primer. Terlalu mengatur sesuatu yang sebenarnya
telah diatur juga merupakan perilaku negatif yang menciderai prinsip-
prinsip Rubdibiyah Allah.*  Sedangkan dalam munajat di atas
menunjukkan sikap pasrah dan meminta diberikan kepasrahan atas
pengaturan dan pilihan-Nya.

Ditilik lebih lanjut, doktrin #sgat al-tadbir memiliki keterkaitan
dengan konsep yang disebut dengan alfani’ ‘an iridat al-sawiy
(peniadaan diri dari selain Allah). A/fana’ ‘an iridat al-sawiy merupakan
implikasi dari alfana’ ‘an shubid al-sawiy, sebagaimana yang telah
dijelaskan pada pembahasan sebelumnya tentang alfand’ dan al-
ma'rifah. Dalam al-fand’ ‘an iridat al-sawiy seorang hamba tidak lagi
memiliki keinginan diri. Keinginannya hanya sesuai dengan kehendak
Allah. Kesatuan keinginan atau kehendak antara dia dan Tuhannya
terwujud dengan shari‘ah. Jadi keinginannya berfondasi pada shari‘ah.

Makrifat zisqat al-tadbir itu sendiri dipandang sebagai sesuatu yang
bersifat fitrah mengingat kembali akan perjanjian purba manusia
dengan Tuhannya sejak zaman asali (‘Gam al-dburri).” Sebagaimana
dituturkan Ibn ‘Ata’ Allah:

) 35 3 ST 3 PGy Dbl aa e s By (Lo 5 sl 30O el

OF dt el 00 o pag b 1B WSS T g Uil g el et U i

B2 st sy V) Lokl g liainl y wings ) L a4 tlie

Ketahuilah, bahwa Yang Maha Benar telah memeliharamu degan
pengaturan-Nya dalam segala perkembanganmu. Dia melaksanakan itu
semua dengan munculnya keberadaanmu. Dia mengaturmu dengan
baik pada hari ditetapkan, hari Alast bi Rabbikum, qali bald’. Dari
kebaikan fadbirnya adalah saat Dia mengenalkan diri-Nya dan kamu
mengenal-Nya, saat dia bermanifestasi dan kamu menyaksikannya, Dia
menyuruhmu berbicara dan mengilhamimu dengan rubibiyah-Nya dan
kamu menemukan-Nya.

Mengenai hal ini juga dituturkan dalam hikmahnya:

80 Ibid., 8-9.
81 Sebagaimana firman-Nya:

v Bkes 106 (S el JB il e oaienly cnid papsels o o3l g e I AT 3l
82 ‘Abd al-Qadir Mahmd, a/-Falsafah al-Sifiyab fi al-Isiam: Masadirubd wa Nazgériyatuba
wa Makdénatuha min al-Din wa al-Haydt (Kairo: Dar al-Fikr al-‘Arabi, t.th.), 297.
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“Allah  membuatmu  menyaksikan-Nya  sebelum  memintamu

menyaksikan-Nya. Maka dari itu, seluruh anggota tubuh pun mengakui

ketuhanan-Nya dan hati serta relung batin menyadari keesaan-Nya”.

Beberapa sufi menyatakan bahwa tujuan sufi adalah kembali pada
pengalaman Alast bi Rabbikum...”™ Yang mana pada masa itu manusia
dekat dan bersama Allah. Itu jauh sebelum manusia terhijab oleh
lusinya sendiri karena lebih mengutamakan makhluk dari pada
Tuhannya. Saat manusia telah mencapai derajat a/fand’, mereka
merasakan sebagian pengalaman “Alastu...” tersebut.

Hal ini menunjukkan bahwa doktrin Zsgdt al-tadbir memiliki akar
dari makrifat (psiko-metafisika) dalam kedua alfand’. Dalam
pengalaman a/fana’ di atas, kepasrahan bersifat total. Seluruh makhluk
tampak tidak berkehendak dan berbuat sendiri. Akan tetapi semua
digerakkan oleh Allah. Hal ini sedikit berbeda dengan doktrin Zsgdit al-
tadbir sebagaimana yang tertuang dalam karyanya, a/-Tanwir fi Isqit
Tadbir, yang memberikan porsi pada manusia dalam ikhtiar.

Filosofi doktrin Zsqdt al-tadbir Ibn ‘Ata’ Allah dalam karya tersebut
didasarkan pada amal dan tawakal sekaligus; keseimbangan antara a/-
mutajarrid  (meninggalkan  duniawi) dan  almutasabbib  (bersama
duniawi).” Isgat al-tadbir berasas sebab-musabab (asbab) dan tajarrud.
Dalam terminologi tasawuf disebut juga sebagai asas a/-takassub
(berusaha) dan altafiwid (berserah diri). Doktrin Ibn ‘Ata’ Allah ini
memiliki kemiripan dengan al-Ghazali. Bisa dikatakan apa yang
dilakukan oleh Ibn ‘Ata’ Allah adalah penjabaran dari mazhab al-
Ghazali tentang altadbir, al-tafwid atau tajarrud dan  al-tasabbub.”
Seorang sufi dibenarkan memiliki kekayaan, kehormatan dan
kedudukan yang tinggi di antara makhluk yang lain, sebagaimana
diucapkan Ibn ‘Ata’ Allah:

oF e gl e Slad Lopsadll pdl ) o5 b paE g 2 U LY OT sy

oA Q) a3y B U e b ge sl ) gl dleles Bb g ) aed pLA

8 al-Rundi, al-Hikam al-‘Atd’iyah, 87.

84 al-Taftazani, Ibn ‘Ata’ Allab wa Tasawwufub, 284.
85 al-Sakandari, a/-Tanwir, 198.

86 Mahmud, al-Falsafah al-Sifiyah, 295.

VOLUME 6, NOMOR 1, JUNI 2016 81



Ghozi

Uy IS 22 Yy BLYI Ol 35 o Ll SIS 5 0 3o () BBy 5
BT 9154 slaaza) Slaing Mpn o Mis Lo Lo pp0ll

“Ketahuilah segala sesuatu dicela dan dipuji karena (sebab) yang
menyebabkannya kepadanya. _AFTadbir (mengatur) yang tercela
kepadanya adalah yang menyibukkan anda sehingga anda lalai kepada
Allah dan tidak khidmat kepada Allah....” Kutipan Ibn ‘Ata’ Allah ini
menunjukkan dia tidak memandang hina aspek dunia. Aspek duniawi
yang dicela adalah yang membuat lalai dari Sang Pencipta. Spirit dari
isqat tadbir adalah menghantarkan manusia untuk mencapai tujuan
penciptaannya, yakni sebagai hamba Allah dan khalifah-Nya di muka
bumi ini”.*

Menurut Ibn ‘Ata’ Allah magdm ‘ubidiyah adalah magdm teragung.
Dengannya, seseorang dapat sampai pada a/-Hagq.” Magéimat yang
lain sebenarnya hanya membantu magdm ‘ubiidiyah ini. Petistiwa Zsra’
dan mi‘rdj menegaskan hal tersebut. Peristiwa paling mulia Nabi
Muhammad tersebut tidak dinisbahkan pada pribadi Muhammad b.
‘Abd Allah atau pribadinya sebagai Rasul Allah. Akan tetapi,
dinisbahkan padanya sebagai seorang hamba.” Ini adalah alasan dati
pilihat kata Abd pada ayat tersebut.”

Ayat tersebut menjelaskan bahwa peristiwa al-mi‘rdj al-rithi terjadi
pada magam ‘nbiidiyah. Namun khusus bagi Nabi Muhammad, karena
kesempurnaan ‘ubidiyah (kamal al-‘ubiidiyah) beliau mencapai kamal al-

87 Ibid., 292-293.

8 QQ.S. al-Bagarah [2]: 30.

8 Hasan ‘Abd al-Rahim al-Suyti, Magdmit al-Mugarrabin fi al-Wusil ild Rabb al-
Alamin, Vol. 2 (Kairo: Dar al-Manar, 2005), 850-851. Jalan kehinaan ini dipilih oleh
‘Abd al-Qadir al-Jilini seperti ungkapan beliau: “Aku mendatangi pintu-pintu
(menuju Allah), kesemuanya ramai berdesakan kemudian aku mendatangi pintu
kehinaan dan ternyata pintu itu sepi maka aku masuk melaluinya. Tbn ‘Ajibah, Igaz
al-Himam, 172.

% Tingginya magdm ini memiliki dasar pada firman Allah yang artinya: “Maha Suci
Allah yang telah menjalankan hamba-Nya pada malam hari dari masjid al-Haram...”
Ayat-ayat lain yang meneguhkan hal tersebut antara lain surat al-Anfal ayat 41, surat
Maryam ayat 1 dan 2, surat al-Isrd’ ayat 1.

91 Dalam penafsiran Ibn ‘Arabi pada surat al-Sad ayat 30: ni'% al-‘abd innah awwab,
magqam ‘abd adalah magqdm al-nubuwwab (magim kenabian). Hal tersebut, menurut Ibn
‘Atd dan al-Qushayri, dan Ibn ‘Ajibah karena cepat mengembalikan segala
permasalahannya kepada Allah. Keberadaan @bd dihadapan Tuhannya, menurut al-
Junayd, ibarat seperti mayit di depan orang yang memandikannya. Terserah apa yang
diperbuat oleh yang memandikannya. Dha al-Nan al-Misti, a/-Tafsir al-Trfint li al-
Qur'an al-Karim, Mahmud al-Hindi (ed.) (Kairo: Maktabah al-Madbuli, 2007), 170.
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isra’. Mirgj yang dimiliki beliau bukan hanya almi‘rij al-rihiyah
(kenaikan spiritual) sebagaimana manusia lainnya tapi i/ yang
tetjadi pada beliau adalah a/-i‘rdj al-jasadiyab dan al-rih#yab sekaligus.”

Dari sejarah kenabian juga ditunjukkan bahwa Nabi sangat
menyukai posisinya sebagai seorang hamba. Sewaktu Nabi
Muhammad disuruh untuk memilih untuk menjadi Nabi-Penguasa
atau menjadi Nabi-Hamba. Muhammad memilih untuk menjadi
Nabi-Hamba.” Kesempurnaan %bidiyah tersebut dicapai oleh
Muhammad, menurut Ibn al-Qayyim al-Jawziyah, adalah alasan dari
kederadaannya sebagai pemberi syafaat di hari akhir nanti
Sebagaimana yang diucapkan oleh Nabi Isa saat diminta memberi
syafaat:

AT Ly o p I L s ez 153

“Pergilah ke Muhammad! (Dia adalah) hamba yang telah diampuni

dosa; sebelumnya dan setelahnya”.

Magam ‘ubiidiyah ini menurut Ibn ‘Ata’ Allah tidak berdiri sendiri.
Ada aspek lain yang berjalan beriringan dengannya, yakni al-giyam bi
bugitq  al-rubiibiyah  (memenuhi hak-hak ketuhanan). Hak-hak
ketuhanan dimaknai sebagai tempat bergantung dan berserah diri.
Sebagaimana hikmah yang artinya: “Bergantunglah engkau dengan
sifat-sifat Rubiibiyah-Nya dan realisasikan sifat-sifat wbidiyah-mu.”

Menurut Ibn ‘Ajibah, maksud dati alta‘allng dengan sifat
Rubiibiyah dalam hikmah di atas bahwa secara batin manusia selalu
menggantungkan hidup dan matinya dan seluruh ibadahnya kepada
Allah.” Sedangkan realisasi sikap %bidjyah secara zahir adalah tetap
menjalankan seluruh aktivitas tersebut sesuai dengan apa yang
diperintahkan Allah kepada hamba-Nya dalam wujud shati‘ah.”
Keagungan ketuhanan menjadi nyata dengan perwujudan ‘ubidiyah.
Keduanya bagaikan dua sisi mata uang. Keduanya memiliki empat
sifat yang berlawanan. Sifat Rubibiyah, yakni: (1) al-ghini (tidak
membutuhkan); (2) a/-%zz (agung); (3) al-gqudrah (kuasa); (4) al-quwwah
(kuat). Sedangkan sifat-sifat “ubidiyah, yakni (1) alfagr (membutuh-

92 Tbn “Ajibah, Igdz, 394.

93 al-Sakandari, a/-Tamwir, 100-103.

% Ibn al-Qayyim al-Jawziyah, Maddirij al-Salikin bayn Manazil Iyyik Na'bud wa Iyyik
Nasta'in, Vol. 3 (Beirut: Dar al-Kutub al-‘Tlmiyah, t.th.), 463.

% al-Rundi, al-Hikam al-‘Atd’iyah, 66.

% Dapat digambarkan pada doa iffitih dalam salat.

97 Tbn ‘Ajibah, Igaz al-Himam, Vol. 2, 183-184.
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kan); (2) al-dbull (hina); (3) al-‘@z (tidak mampu); dan (4) al-du'f
(lemah).” Ubddiyah mengharuskan perasaan hina, rendah, dan kurang
mampu memenuhi hak Rubibiyah Allah,” sehingga layak mendapat-
kan siksa-Nya meski telah mencapai derajat kenabian atau kewalian.'”

Magam ‘nbiidiyah ini menurut Ibn ‘Ata’ Allah dicapai dengan zsqart
al-tadbir sebagai asas dari magamat dan ahwal. Isqit al-tadbir tidak berarti
sufi meninggalkan usaha. Dia tetap harus menjalankan tugasnya
sebagal khalifat Allah. Khalifah adalah seorang yang menggantikan
fungsi dan peran Allah di muka bumi. Fungsi dan peran itu, menurut
al-Buti, adalah menegakkan prinsip-prinsip keadilan Tuhan dan
hikmah ketuhanan di muka bumi ini.'""" Seorang hamba diminta
menjadi umat terbaik yang memerintahkan pada kebaikan dan
melarang kemungkaran.'”” Aspek batinnya, peran, dan fungsi tersebut
dilandasi dengan ‘ubiidiyah kepada Tuhannya.

Demikian tingginya kedudukan manusia hingga Ibn ‘Ata’ Allah
mengilustrasikan manusia sebagai makhluk mulia yang berada di
antara dua alam, yakni alam materi dan alam malakit. Sebagaimana
dituturkan dalam hikmah yang artinya: “Allah menjadikanmu berada
di alam pertengahan antara alam materi dan malakit-Nya guna

%8 Ibid., 184.

9 Gambaran ubidiyah Nabi dan sufi tersebut dikisahkan oleh al-Makki dari riwayat
Ibn ‘Atd’. “Suatu ketika Rasulullah menyampaikan khotbah kepada kami berisi
nasihat yang membuat air mata bercucuran, hati bergetar, dan kulit merinding.
Beliau lalu membacakan ayat: “Dan mereka tidak memuliakan Allah dengan
semestinya (QS. Al-‘An‘am [6]: 91; QS. al-Hajj [22]: 74; QS. al-Zumar [39]: 67.)
Begitu beliau membaca ayat itu, mimbar tempat beliau berkhotbah bergetar. Aku
mengira mimbar itu akan jatuh menimpaku yang berada di bawahnya...atau
Peristiwa yang hampir sama juga terjadi pada al-Bistami. Dikisahkan oleh al-Makki,
pada suatu hari Jumat al-Bistami duduk di bawah mimbar. Ketika imam membaca
ayat tersebut dia menangis sampai matanya memerah seakan mengeluarkan darah. Ia
memukul mimbar sambil berkata, “Siapalah aku ini? Tidak sanggup aku
memuliakan-Mu sebagaimana mesti-Nya.” Lihat al-Makki, Q¢ al-Quliib, 299.

100 ‘Abd al-Wahhab al-Sha‘tani, a/~-Anmwir al-Qudsiyab fi Ma‘rifat Qawdi‘id al-Sifiyah,
Ramadan Bastawisi Muhammad (ed) (Kairo: al-Hay’ah al-Misriyah al-‘Ammah,
2007), 177.

101 Baca penjelasan al-Bati tentang nikmat 7dd dan smdid. Al-Bti, al-Hikam al-
Ata’tyah, 158.

102 Firman Allah:

JK;L! O OS5 9 ;)ijlb Q}f‘\.’: UACU Q}Fi al P \,;.f
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memperkenalkan tingginya kedudukanmu di antara makhluk. Kau
adalah mutiara yang tersembunyi dalam kulit ciptaan-Nya” 1%

Isqit al-tadbir merefleksikan firman-Nya yang menjelaskan bahwa
penciptaan dan perintah hanya milik Allah.!%* Al-Ghazali menjelaskan
bahwa ayat ini menjelaskan hakikat manusia. Secara jasadiah manusia
adalah bagian ‘Glam al-khalq dan rip-nya adalah ‘Glam al-amr (alam
perintah). A/Rii) termasuk ‘Glam al-amr karena merupakan bagian dari
kekuasaan ketuhanan (algudrah al-ilihiyah).'”> Alam Petintah adalah
alam sebelum terciptanya makhluk. Ayat ini berkorelasi dengan
pemahaman al-Ghazali tentang firman Allah yang berbunyi:
“Sesungguh Aku tidak menciptakan jin dan manusia kecuali untuk
menyembah-Ku.”

Dalam Kimiya’ al-Sa‘adab, al-Ghazali mengutip ayat tersebut dalam
ulasannya tentang hati (ga/b). Menurutnya, a/-galb' diciptakan untuk
menyaksikan keagungan Tuhan (a/-badrah al-ilibiyah). Barangsiapa
berjuang untuk dapat menyaksikannya dalam ciptaan-Nya ini maka
dia akan menjadi sebenar-benar hamba."”

Penjelasan ini berkorelasi dengan keberadaan manusia sebagai
hamba dan khalifah. Al-Ghazali menjelaskan hati (r#h) merupakan
unsur yang paling mulia dalam diri manusia. Jasad menjadi pembantu
akal dan akal menjadi pembantu hati. Artinya, al-Ghazall mengikat
makrifat (peran hati manusia) dengan unsur lainnya, yakni akal dan
jasad. Hati adalah raja dan jasad adalah hambanya.'"” Dimulai dengan

193 al-Rundi, a/-Hikam: al-‘Atd’iyah, 85.

104 “Milik-Nya lah penciptaan dan perintah”. Q.S. al-A‘raf [7]: 54.

105 Abu Hamid al-Ghazall, Kimiya’ al-Sa‘ddab (t.t.: Maktabat wa Matba‘at al-Misbah,
t.th.), 9-10.

106 Para sufi tidak memaknai hati sebatas organ manusia yang terbentuk dari darah,
namun mereka memaknai sebagai unsur non-materi. Ia adalah organ spiritual.
Gulen, Tasawnf, 63. Al-Ghazali dalam I}ya’ sebagaimana dikutip Murata menjelaskan
istilah-istilah jiwa, hati, ruh, dan akal mengacu pada realitas yang sama tapi dari
sudut pandang yang berbeda. Sachiko Murata, The Tao of Islam: Kitab Rujukan tentang
Relasi Gender dalam Kosmologi dan Teologi Islam, terj. Rahmani Astuti dan M.S.
Nasrullah (Bandung: Mizan, Cet. Ke-4, 1997), 307. A/-qalb adalah salah satu nama
dari tiga nama lain dari potensi a/-Rih, yakni aql, nafs, dan al-rith. al-Rap disebut al-rith
karena memiliki potensi hidup dan membuat hidup, disebut zafs karena menjadi
indikator dari kehidupan, disebut ga/b karena memiliki sifat berubah-ubah dan
disebut ag/ karena mampu mengikat pengetahuan. Ibid., 308.

107 al-Ghazali, Kimiya’, 14-15.

108 Murata, The Tao of Istans, 306.
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makrifat, hati memerintah akal dan jasad untuk menjalankan
fungsinya sebagai khalifah Allah.

Hal ini dinilai relevan karena peran manusia sebagai &balifat Allah
di muka bumi. Itu sebabnya al-Shadhili meyakini bahwa diturunkan-
nya Nabi Adam ke muka bumi by design untuk menjadikannya sebagai
makhluk mulia yang menjalankan misi sebagai &balifat Allah."” Dalam
fungsi dan peran sebagai kbalifah, seorang hamba dituntut untuk
menjaga keteraturan, keseimbangan, dan kesinambungan alam. Ia
harus menegakkan al-amr bi al-ma‘rif dan al-nahy ‘an al-munkar di dunia
ini. Ia juga harus menyempurnakan tujuan penciptaan makhluk.
Semua peran tersebut dilakukan dalam kerangka wbidiyah kepada
Allah semata.

Dengan makrifat tersebut manusia akan benar-benar dapat
menyempurnakan wbidiyah kepada Allah dan menjauh dari tujuan
ubidiyat nafsib (‘nbiidiyah dirinya sendiri). Seperti inilah manusia yang
al-Sharqawi disebut dengan alinsin al-kimil" (manusia paripurna).
Insan kdmil dimaksudkan berada di alam pertengahan antara alam
mateti dan malak#it-Nya.'"

Prinsip ini mungkin saja dianut Ibn ‘Ata’ Allah ataupun al-
Ghazali karena adanya kesesuaian dengan kehidupan yang mereka
berdua alami. Sebagaimana diketahui, keduanya adalah sufi yang juga
dikenal sebagai penggerak dinamika sosial, keagamaan, dan bahkan
politik. Sebagaimana al-Ghazali, Ibn ‘Ata’ Allah juga merupakan
cindekiawan dan ilmuwan ilmu-ilmu zahir. Al-Ghazali pernah
menduduki jabatan Rektor di Universitas terbesar di zamannya, al-
Nizamiyah, sedangkan Ibn ‘Ata’ Allah dapat dianggap sebagai guru
besar di Universitas al-Azhar dan memiliki posisi terhormat di

109 al-Sakandari, a/-Tamwir, 88. Lihat ‘Abd al-Barl Mahm0d, a/-Fand’ ‘ind Sifiyat al-
Muslimin wa al-‘Aqd’id al-Ukbri (Kairo: al-Dar al-Mistiyah al-Lubnaniyah, 1997), 120.
110 Jstilah insan kamil dalam mazhab Ibn ‘Arabi—sejak al-Qunawi—digunakan
untuk menunjukkan lima wilayah kehadiran Tuhan atau wilayah di mana Tuhan
dapat ditemukan. Tuhan dipersepsi melalui: perfama, Tuhan itu sendiri. Kedua, dunia
spiritual. Kesga, dunia imajinal. Keempat, dunia jasad. Kelima, manusia (al-insin al-
kdmil). Chittick, The Sufi Path of Knowledge, 42.

11 Tbn ‘Abbad al-Niffari, Sharh al-Hikam, Abd al-Sharqawi (ed.) (Surabaya: Al-
Hidayah, Vol. 2, tth.)) 70. Menurut para sufi, manusia adalah tujuan akhir
penciptaan. Dalam bentuk konkritnya diwakili oleh Nabi Muhammad, representasi
Insan Kamil par excellence. Itu sebabnya hadith qudsi menyatakan: “Jika bukan karena
engkau (hai Muhammad), tidak akan aku ciptakan alam semesta ini. Mulyadhi
Kartanegara, Menenbus Batas Waktu: Panorama Filsafat Islam (Bandung: Mizan, 2005),
138.
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lembaga tersebut. Keduanya juga dikenal dekat dengan penguasa dan
sering diminta petuah serta nasehat oleh penguasa di zamannya
masing-masing.""” Mereka juga hidup di masa kekacauan terutama
konflik keagamaan antar-kelompok teologis; konflik antara kelompok
sufi dan fugaha’.

Dari uraian di atas dapat diketahui bahwa konsep isqat tadbir
sebagai makrifat memiliki makna dinamis; tidak statis. Melalui konsep
isqat tadbir, Ibn ‘Ata’ Allah menterjemahkan makrifat yang sering
dipahami sebagai wilayah psiko-metafisika atau mistisisme seorang
sufi untuk dibawa pada wilayah yang lebih dapat dipahami oleh
publik. Makrifat diturunkan dari langit untuk dibawa di bumi. Dengan
kata lain, dia berupaya membumikan makrifat.

Untuk memudahkan dalam memahami teori makrifat Ibn ‘Atd’
Allah, berikut ini gambaran pola makrifatnya.

Tabel 4.3
Makrifat Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari

Mistisisme Metamistisisme
Al-Fani’ ‘an Shubiid al-Sawiy Isgat al-Tadbir. al-Tafivid dan al-
(Peniadaan diri dari Takassub
penyaksian selain Allah) Kepasrahan Demistifikasi

total pada Makrifat
Al-Fand’ ‘an Irddat al-Sawiy :> pengaturan Tashriiyat al-
(Peniadaan diri dari keinginan Allah Ma'rifah
selain Allah) sebagaimana Akblagiyat al-

hati “Alas?’ Ma ’rzfg/]

‘Abd Allah Khalifar Allah

U

Bahasa Mistisisme: Teofani

AlFTawfig (Mendamaikan)
Mazhab Tasawuf
Tasawuf: Salafi, dan Figh
Suni, dan Falsafi

Aliran Tasawuf Tasawuf
Falsafi: Mazhab dan
al-Hallaj, al- Teologi

112 Al-Ghazali adalah teman dekat Wazir Nizdm al-Mulk. Dia merupakan intelektual
istana dan menjadi anggota istana. Massimo Campanini, “Al-Ghazali”, Seyyed
Hossein Nasr dan Oliver Leaman (eds.), Ensiklopedi Tematis Filsafat Islam, terj. Tim
Penerjemah Mizan (Bandung: Mizan, 2003), 322.
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Bistami, dan Ibn
‘Arabi

Berawal dari sebuah pengalaman spiritual (the religions experiment
(mistisisme) lahir dua implikasi; pertama, bahasa mistisisme atau yang
dapat disebut dengan teofani (shath). Kondisi yang berada di luar
kesadaran manusia karena “penyaksian” melahirkan gelora rasa yang
tidak dapat ditahan hingga tanpa sadar terucap kata-kata yang tidak
lazim menurut syariat. Pada kelanjutannya ungkapan tersebut
dipandang sebagai mazhab filsafat. Atas dasar ini Ibn ‘Ata’ Allah
mendamaikan mazhab-mazhab yang ada dengan mengurai pencetus
munculnya mazhab-mazhab tersebut.

Kedna, metamistisisme adalah wilayah diskursif-ilmiah kajian
tentang wa‘rifat Allah. Dalam wilayah kesadaran ini ungkapan-
ungkapan yang lazimnya dianggap bersebrangan dengan shari‘ah
memiliki implikasi hukum. Tragedi al-Fallaj terjadi karena para
pengadilan menilainya mengungkapkan pengalaman makrifat dalam
kondisi sadar bukan saat dalam kondisi a/-fand’.

Disadari sepenuhnya mayoritas sufi memilih untuk tidak
membincangkan pengalaman spiritual secara langsung. Jika harus
disampaikan tentu pada ahli basirah. Jika tidak demikian, maka
dijelaskan sesuai dengan tingkat pemahaman masyarakat. Dalam hal
ini, Ibn ‘Ata’ Allah mengonstruksi makrifatnya sejalan dengan para
pendahulunya dengan berpegang teguh pada al-Qur’an dan Sunnah.

Catatan Akhir

Bangunan konsep makrifat Ibn ‘Ata’ Allah al-Sakandari dimulai
dari waridat yang kemudian meningkat menjadi magamat dan abwil.
Akhir dari perjalanan tersebut yang disebut dengan alwma'‘rifah atau

ma'rifat Allah. Pencapaian ini yang disebutnya dengan sapw al-thani
(kesadaran kedua) atau gapw aljam‘ (kesadaran akan penyatuan).
Pengaruh mazhab Junayd al-Baghdadi tampak dalam doktrin wa 7ifat
Allah Tbn ‘Ata’> Allah.

Dalam perspektif ontologis ma'‘rifat Allah Ibn ‘Ata’ Allah dapat
dilihat dalam tiga perspektif yakni perspektif pengalaman spiritual
yang tak-terekpresikan. Pada perspektif ini dia termasuk dalam
kategoti al-fani’ ‘an shubid al-sawiy dan selanjutnya alfani’ ‘an iridat al-
sawiy. Perspektif kedua adalah ma‘rifat Allah reflektif-representasional
dari pengalaman spiritual (shath/bahasa mistisisme) yang lahir karena
ketidakmampuan seorang mistikus menahan luapan rasa (wa/d) yang
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meluap-luap. Perspektif ketiga diskursus tentang pengalaman spiritual
tersebut. Dalam wilayah tak-terekpresikan dia termasuk kategori
wahdat al-shubid. Dalam wilayah shat) dia termasuk yang menerimanya.
Dalam wilayah diskursif #a‘rifat Allah Ibn ‘Ata’ Allah disebut sebagai
isqat al-tadbir. Di wilayah ini dia merefleksikan mazhab tasawuf
inklusifnya.
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