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ABSTRAK

Ketika Islam memasuki periode perkembangan peradaban pasca
pergumulan budaya dengan bangsa dan agama lain, ajaran Islam mulai dipahami
dan diamalkan dengan spirit rasionalisme dan terjadi proses intelektualisasi
doktrin Islam dalam wujud Pemikiran Islam yang pada giliranya melahirkan
produk berbagai ilmu keislaman. Terjadi pula perubahan fokus studi Islam, tidak
lagi terpusat pada aktivitas menelaah dan memahami sumber ajaran secara
langsung, melainkan beralih pada studi produk jadi ijtihad ulama, tafsir, hadis,
kalam, figh dan tasawuf. Akibatnya, pemahaman dan pengamalan agama yang
semula sederhana dan murni menjadi rumit dan kompleks serta terjadi polarisasi.
Ahmad Amin, Ali Syami al-Nasysyar dan A. Mukti Ali mendeskripsikan adanya
tiga pola pemahaman dan pengamalan Islam yakni Nagli (tekstual-tradisional),
Aqli (rasional), Kasyfi (intuitif-mistis) yang dalam perkembanganya melahirkan
ilmu figh, kalam dan tasawuf. Plus-minus pendekatan tasawufkasyfi
memunculkan kritik, khususnya dari Ibn Taimiyah sekaligus sebagai upaya
pembaruan tasawuf. Karena itu Fazlur Rahman memposisikan Ibn Taimiyah
sebagai pionir Neo-Sufisme.

Latar belakang di atas menjadi motivasi penulis melakukan penelitian
untuk mengetahui validitas pola pemahaman kasyfi dan untuk mengetahui sejauh
‘mana usaha pembaruan tasawuf yang dilakukan Ibn Taimiyah, khususnya yang
terkait dengan pilar-pilar bangunan keilmuan tasawuf seperti aspek paradigma,
ontologi, epistemologi dan aksiologi. Di sisi lain dimaklumi bahwa secara umum
fenomena aktivitas tasawuf/tarekat mereduksi aktivitas dunia fisikal dan lebih
mementingkan dimensi fransendental karena memandang dunia fisikal dapat
mambuat manusia lupa pada Tuhan. Sementara itu banyak acuan normatif yang
menyuruh manusia tidak melupakan kehidupan dunia karena itu diperlukan sosok
tasawuf yang memiliki potensi untuk memberi porsi seimbang (fawazun) pada
kehidupan dunia fisikal dan dunia spiritual.

Kerangka pemikiran penelitian berangkat dari asumsi bahwa esensi
pembaruan (tajdid) dalam Islam adalah memurnikan ajaran dan merefomulasikan
secara permanen, validitas dan ketidakberubahan aspek normativitas, kendati pada
aspek historisitas bersifat dinamis. Langkah awal menggali faktor-faktor dominan
‘basis pemikiran Ibn Taimiyah. Dilanjutkan dengan menemukan faktor-faktor yang
dipandang sebagai problem tasawuf dan menjadi motivasi melakukan pembaruan.
Berikutnya mendalami usaha-usaha pembaruan tasawuf utamanya terkait dengan
aspek paradigma, ontologi, espistemologi dan aksiologi sehingga dapat ditemukan
karakteristik tasawuf Ibn Taimiyah yang disebut al-Tashawwuf al-Masyru’
(syar’iy) dan membedakannya dengan tasawuf bid’iy. Upaya pembaruan tersebut
melahirkan tasawuf dengan paradigma fransendentalism dan beberapa
karakteristik tasawuf seperti puritanis, aktivis, inklusif dan populis.

Dalam penelitian ini digunakan metode dan pendekatan sosio-historis
untuk mengetahui latar belakang internal dan eksternal subjek yang diteliti.
Kecuali itu digunakan metode hermeneutik untuk menginterpretasikan pemikiran
dan pandangan subjek. Juga digunakan metode analisis kritis untuk mengkaji
gagasan primer objek penelitian untuk tujuan studi perbandingan, hubungan dan
pengembangan model.



Temuan sosok tasawuf yang diperbarui (refomed sufism) setelah dikritisi
dapat memberikan kontribusi signifikan bagi pengembangan ilmu tasawuf yang
lebih relevan dengan kebutuhan zaman. Yakni sosok tasawuf yang memiliki
landasan normativitas kokoh dan pada sisi historisitas sesuai dengan kaidah-
kaidah ilmiah serta memiliki potensi untuk merespon dinamika dan perkembangan
zaman.
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sebagai amal salih dan dibalas dengan balasan yang setimpal. Dan penulis
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Kudus, November 2005

H. Masyharuddin



PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN

Berdasarkan Surat Keputusan Bersama Menteri Agama dan Menten
Pendidikan dan Kebudayaan Republik Indonesia No. 158 Tahun 1987 dan No.
0543 b/w/1987 tanggal 10 September 1987 yang ditandatangani pada tanggal 22

Januari 1988

[. Konsonan.

Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
! alif Tidak dilambangkan Tidak dilambangkan

< ba b be

< ta t te

< tsa S es (dengan titik di atas )
c Jim J Jje

C ha h ha ( dengan titik di bawah )
¢ kha kh ka dan ha

3 dal d de

3 zal 7 zet ( dengan titik di atas )
J ra r er

J zai Z zet

os sin S es

S syin sy es dan ye
ua sad $ es ( dengan titik di bawah )
U dad d de ( dengan titik di bawah )
b ta t te ( dengan titik di bawah )
L za z zet ( dengan titik di bawah )
e ‘ain . koma terbalik di atas

d gain g ge

< fa f ef

é gaf q ki

& kaf k ka

J lam 1 el

P mim m em

g nun n en

3 wau w we

A ha h ha

¢ hamzah e apostrof

& va y ye




Il. Vokal
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri dari vokal
tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong.
1. Vokal Tunggal
Vokal Tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat,

transliterasinya sebagai berikut :
" Tanda Nama Huruf latin Nama
- Fathah a A
- Kasrah 1 I
»_ dammah u u
2.Vokal Rangkap

Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara
harakat dan huruf, transliterasinya gabungan huruf, yaitu :

Tanda dan Huruf Nama Gabungan Huruf Nama
$= Fathah dan ya ai adani
3 Fathah dan wau au adanu
L. Maddah

Maddah atau vokal panjang yang lambanganya berupa harakat dan huruf,
transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu :

Harakat dan Nama Huruf dan Nama
huruf tanda
s Ve Fathah dan alif atau ya a a dan garis di atas
s - Kasrah dan ya i i dan garis di atas
9z dammah dan wau 1] u dan gans di atas

IV. Ta marbutah
Transliterasi untuk ta marbutah ada dua
1. Ta marbutah hidup
Ta marbutah yang hidup atau mendapat harakat fathah, kasrah dan
dammabh, transliterasinya adalah /t/.



2. Ta marbutah mati
Ta marbutah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya
adalah /h/.

3. kalau pada suatu kata yang akhir katanya ta marbutah diikuti oleh kata
yang menggunakan kata sandang al, serta bacaan kedua kata itu terpisah
maka ta marbutah itu ditransliterasikan dengan ha (h).

V. Syaddah (Tasydid)

Syaddah atau tasydid yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan
sebuah tanda, tanda syaddah atau tanda tasydid. Dalam transliterasi ini tanda
syaddah tersebut dilambangkan dengan huruf, yaitu huruf yang sama dengan
huruf yang diberi tanda syaddah itu.

VI. Kata Sandang
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf, yaitu
: . Namun, dalam transliterasinya kata sandang itu dibedakan antara kata sandang
yang diikuti oleh huruf syamsiah dengan kata sandang yang diikuti oleh huruf
gamariah.
1. Kata sandang yang diikuti oleh huruf syamsiah
Kata sandang yang diikuti oleh huruf syamsiah ditransliterasikan sesuai
dengan bunyinya, yaitu huruf /I/ diganti dengan huruf yang sama dengan
huruf yang langsung mengikuti kata sandang itu.
2. Kata sandang yang diikuti oleh huruf qgamariah
Kata sandang yang diikuti oleh huruf qamariah ditransliterasikan sesuai
dengan aturan yang digariskan di depan dan sesuai dengan bunyinya. Baik
diikuti huruf syamsiah maupun huruf gamariah, kata sandang ditulis
terpisah dari kata yang mengikuti dan dihubungkan dengan tanda
sambung/hubung.

VII.  Huruf Kapital
Penulisan huruf kapital disesuaikan dengan EYD.




VIII. Kata dalam rangkaian

1.Ditulis kata per kata, atau
2. Ditulis menurut bunyi atau pengucapannya dalam rangkaian tersebut
T VW LI F IR FA|

Ditulis Al-Falsafah al-Islamiyyah atau Al-Falsafatul-Islamiyyah
Dalam disertasi ini dipergunakan cara pertama.
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BAB I

PENDAHULUAN

A. Latar Belakang Masalah

Agama Islam secara garis besar berisi ajaran tentang akidah (keyakinan)
dan tata kaidah yang mengatur semua perikehidupan dan penghidupan manusia
dalam berbagai hubungan, baik vertikal maupun horisontal. Dalam pengertian ini
terkandung konsep keseimbangan antara kehidupan dunia dan akhirat, material
dan spiritual.' Ajaran Islam yang bersifat integral ini pada awalnya dipahami,
dihayati dan diamalkan secara sederhana, murni dan penuh semangat, bahkan
model keberagamaan yang demikian menjadi ciri yang menonjol pada generasi
Salaf’? Ketika itu sumber pengetahuan dan pengamalan agama kaum muslimin

hanyalah wahyu sebagai sumber yang diyakini memiliki kebenaran mutlak dan

! Al-Quran Surat al-Qagas (28) : 77.

2 Kata Salaf secara harfiah berarti yang lampau sebagai imbangan kata khalaf yang secara
harfiah berarti yang belakangan. Ditinjau dari semantiknya, kata salaf mengalami perkembangan
makna sedemikian rupa, sehingga mempunyai konotasi masa lampau yang berotoritas, sejalan
dengan kecenderungan umum yang melihat masa lampau sebagai masa yang berwenang. Sebab
secara teologis, masa lampau (kondisi umat Islam) diyakini sebagai otoritatif karena dekat dengan
masa hidup Nabi yang diyakini pula tidak saja menjadi contoh pemahaman ajaran Islam, tetapi
sekaligus menjadi teladan perwujudan ajaran Islam dalam kehidupan riil. Maka dari itu adalah
logis suatu pandangan bahwa yang paling mengetahui dan memahami ajaran Islam adalah mereka
yang berkesempatan menerimanya langsung dari Nabi dan yang paling baik pelaksanaannya
adalah mereka yang melihat langsung praktik-praktik keislaman Nabi dan meneladaninya.

Secara historis para ulama sepakat bahwa masa salaf dimulai sejak masa Nabi. Namun
mereka berbeda pendapat mengenai kesalafan dalam arti otoritas masa Khulafi' al-Risyidin. Bagi
kaum Sunni masa ke empat khalifah itu benar-banar otoritatif dan Salaf. Bani Umayyah, pada
masa awalnya hanya mengakui masa-masa Abil Bakar, Umar, USman, dan Ali. Kaum Khawarij
hanya mengakui masa Abil Bakar dan Umar.

Kaum Syr’ah Rafidah menolak masa kekhalifahan itu kecuali masa Ali. Dalam

_ perkembangan selanjutnya, kaum Sunni memandang golongan Salaf tidak saja terdiri dari kaum
muslimin masa Nabi dan Khulafi' al-Résyidin, tetapi juga meliputi masa Tabi‘in dan Tabi’ al-
Tabi‘in. Pandangan ini biasanya dikaitkan dengan firman Allah, al-Qur‘an surat al-Taubah (9) ayat
100 yang artinya :



sempurna, tanpa ada kritik terhadapnya di bawah bimbingan dan keteladanan rasul
Allah.

Akan tetapi ketika Islam memasuki periode perkembangan peradaban
yang ditengarai makin meluasnya wilayah kekuasaan Islam, di sana sini terjadi
akulturasi budaya antar bangsa, persentuhan pengetahuan agama Islam dengan
pengetahuan agama-agama lain, apalagi setelah terjadinya proses penyerapan
semangat Hellenisme * dan semangat ketimuran, maka ajaran Islam mulai
dipahami dan diamalkan dengan semangat rasionalisme seiring dengan tumbuh

berkembangnya Pemikiran Islam.*

“Orang-orang yang terdahulu lagi pertama (masuk Islam) di antara orang-orang Muhajirin dan
Ansar dan orang-orang yang mengikuti mereka dengan baik, Alldh ridha kepada mereka dan
mereka pun ridha kepada Allah dan Allah menyediakan surga-surga yang mengalir sungai-sungai
di bawahnya, mereka kekal didalamnya selama-lamanya. Itulah kemenangan yang besar”. Lihat
Nurcholish Madjid, Islam: Dokirin dan Peradaban, (Jakarta: Yayasan Wakaf Paramadina, 1992),
h. 377-378. Lihat juga al-Tablawi Mahmud Sa‘ad, al-Tasawwuf fi Turas Ibn Taimiyyah, (Kairo:
ttp, 1984 ), h. 11-12, Sementara itu, Ibn Taimiyyah menambahkan bahwa ahl al-saldf adalah
mereka yang hidup sampai dengan abad ketiga Hijriyah berdasarkan hadi$ Nabi: Sebqik-baik masa
(kurun) adalah masa ketika aku diutus kepada mereka, kemudian masa sesudahnya, lalu masa
sesudahnya lagi. Lihat Tbn Taimiyyah, Minhaj al-Sunnah al-Nabawiyyah, Vol. 1II, (Riyadh:
Maktabah al-Riyadh al-Hadisah, t.th. ), h. 24.

3 Hellenisme berasal dari kata Hellenizein artinya berbahasa Yunani atau “menjadi Yunani*.
Secara hakiki, Hellenisme adalah roh dan kebudayaan Yunani di sckitar lautan tengah yang
mengadakan perubahan-perubahan bidang kesusastraan, agama dan keadaan bangsa itu. Zaman
Hellenisme dimulai sejak pemerintahan Alexander Agung. Pemikiran di masa ini tidak lagi di
daerah-daerah Yunani dan bukan pula dibangun oleh bangsa Yunani asli. Ia merupakan warisan
Yunani yang di samping dikembangkan oleh orang-orang Romawi, juga oleh pemikir-pemikir dari
Mesir dan Siria atau oleh pemikir-pemikir yang terdapat di sekitar lautan Tengah. Karena itu
disebut juga dengan zaman Hellenisme Romawi karena pemikiran yang muncul pada saat itu
adalah di bawah kekuasaan pemerintahan Romawi, Pemikiran ini bermula sejak abad keempat
sebelum Masehi hingga pertengahan abad keenam Masehi di Bizantium dan Roma, abad ketujuh
Masehi di Iskandariyah, hingga abad kedelapan Masehi di Siria dan Irak, yaitu pada sekolah-
sekolah di Edessa, Nasibis dan Antioch, yakni hingga masa penerjemahan yang dilakukan oleh
orang-orang Arab (Islam). Lihat, Harun Hadiwijono, Sari Sejarah Filsafat Barat, (Yogyakarta:
Kanisius, 1983), h. 54. Lihat juga Muhammad al-Bahi, Al-Janib al-llahi min Tafkir al-Islamiy,
(Kairo: Dar al-Kitab al-A‘raf, 1967), k. 131.

*Hassan Hanafi mendeskripsikan bahwa Pemikiran Islam merupakan pemikiran yang
tumbuh dalam lingkaran wahyu (al-Qur‘an) sebagai respons umat Islam terhadap perkembangan
dani tuntutan kebutuhan yang pada awalnya dalam bentuk semacam lingkaran kecil dan berangsur-
angsur menjadi besar hingga menjadi konstruksi ilmu-ilmu keislaman, baik bersifat teoritis seperti
ilmu kalam dan filsafat maupun yang bersifat praktis seperti usiil figh dan tasawuf.



Dari segi proses, pemikiran Islam adalah aktivitas intelektual untuk
memahami dan menjelaslan ajaran Islam dari teks-teks suci, baik al-Qur‘an
maupun sunnah Nabi. Muhammad al-Bahy memetakan tiga pola upaya
intelektualisasi ajaran Islam yang melahirkan Pemikiran Islam sebagai berikut:

1.  Usaha menggali dan memahami hukum-hukum agama dari sumbernya, baik
yang terkait dengan pengaturan hubungan manusia dengan Tuhan (aspek
ibadah) maupun pengaturan hubungan sesama manusia (aspek muamalah).
Termasuk dalam usaha ini adalah mencari solusi hukum bagi permasalahan
baru yang belum pernah terjadi pada masa Nabi.

2. Usaha menyelaraskan prinsip-prinsip ajaran Islam (aspek normativitas)
dengan dinamika pemikiran dan sosial yang selalu berkembang (aspek
historisitas) agar ajaran Islam tetap aktual dalam setiap zaman.

3. Usaha menggali argumen (rasional religius) untuk mempertahankan akidah
Islam, sekaligus menolak paham-paham lain yang bertentangan dan
menjelaskan posisi Islam secara umum. Juga menggali faktor-faktor yang
dapat menjadi motivasi dalam memberdayakan pemikiran untuk menjaga

spirit Islam agar ajaran Islam tetap eksis dan utuh.’

Lihat, Hassan Hanafi, Dirasah Islamiyah, (Mesir : Maktabah al-Anjalu al-Migriyah, t.th.), h. 419.
Sementara Amin Abdullah mendeskripsikan Pemikiran Islam sebagai peradaban Islam yang
merupakan hasil akumulasi perjalanan pergumulan penganut Islam ketika berhadapan dengan
proses dialektika antara normativitas wahyu yang permanen dan hisforisitas pengalaman manusia
yang selalu berubah-ubah sesuai dengan kebutuhan dan dinamika pemikiran dan sosial. Lihat,
Amin Abdullah, Falsafah Kalam di Era Postmodernisme, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1995), h.
3. Sedangkan menurut ketetapan Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia (LIPI), yang kemudian
ditetapkan dalam Keputusan Menteri Agama Nomor 110 Tahun 1982 tentang Pembidangan Ilmu
Agama Islam, bahwa bidang Pemikiran Islam merupakan rumpun disiplin Ilmu Agama Islam yang
terdiri dari Ilmu Kaldm, Filsafat Islam dan Tasawwuf.

3 Muhammad al-Bahy, al-Fikr al-Islami fi Tathawwurih, (Kairo: dar al-Fikr, 1971), h. 7.



Sejalan dengan semangat tersebut, pemahaman dan pengamalan Islam
menjadi rumit dan kompleks. Sebagai akibatnya, studi-studi Islam tidak lagi
terpusat pada aktivitas menelaah, memahami, dan menguasai sumber-sumber
ajaran Islam secara langsung (al-Qur‘an dan al-Sunnah), melainkan beralih pada
kajian Kkitab-kitab tafsir, hadis, figh, kalam, tasawuf dan sebagainya yang
merupakan produk jadi hasil ijtihad para ulama, meski masih ada yang
mempertahankan corak keberagamaan Salaf. Akibat selanjutnya adalah terjadi
polarisasi pemahaman dan pengamalan ajaran Islam.

Atas dasar kenyataan di atas, Ahmad Amin mendeskripsikan adanya tiga
pola dan metode yang dilakukan umat Islam dalam memahami dan mengamalkan
ajaran Islam. Pertama, kaum tekstualis-literalis yang berusaha memahami agama
atas dasar teks-teks agama (al-Qur‘an dan al-Sunnah) secara ketat. Kedua, kaum
rasionalis yang berusaha memahami ajaran agama dengan pendekatan dan
kekuatan akal untuk menyingkap hakikat agama secara kontekstual. Ketiga, kaum
intuitif yang berusaha memahami ajaran agama lewat pendekatan kasyf dan
ilham, dalam rangka mengungkap rahasia agama secara batini.® Sejalan dengan
pandangan ini, A. Mukti Ali (w. 2004 M) juga menyimpulkan bahwa dilihat dari
segi pendekatan, terdapat tiga macam pola pendekatan yang dilakukan kaum
muslimin dalam memahami ajaran Islam. Pertama, pendekatan nagqli
(tradisional). Kedua, pendekatan agli (rasional). Ketiga, pendekatan kasyfi

(mistis).” Ketiga pendekatan di atas benih-benihnya telah ada dalam praktik

¢ Ahmad Amin, Zuhr al-Islam, Vol. IV, (Beirut: t.p, 1969), h. 549.

7 A. Mukti Ali, Memahami Beberapa Aspek Ajaran Islam, (Bandung: Mizan, 1990), h. 19.




keberagamaan Nabi dan terus diwarisi oleh generasi sahabat dan para ulama
Islam setelah Nabi wafat.?

Namun dalam perjalanan sejarahnya, ajaran Islam mengalami
penyimpangan-penyimpangan yang disebabkan oleh kesalahan dalam memahami
dan mengamalkannya ataupun adanya penolakan masyarakat untuk
menyesuaikan dengan prinsip-prinsip Al-Qur‘an dan al-Sunnah yang benar,
schingga mendorong munculnya usaha-usaha pemurnian dan pembaruan
(pemikiran) Islam oleh para pembaru (mujadid). Demikian ini karena sejak
permulaan sejarahnya, Islam telah mempunyai tradisi pembaruan (tgjdid). Orang-
orang Islam segera memberi jawaban dan respons terhadap apa saja yang
dipandang menyimpang dari ajaran Islam. Karena masalah pembaruan atau tajdid
telah mendapat pembenaran dan pengesahan dari Islam sendiri, seperti adanya
stimulus dari Allah bagi para pembaru sebagaimana disebutkan dalam surat al-
A’raf (7): 70 dan surat Hiid (11): 117.

Keniscayaan melakukan usaha-usaha pembaruan atau fajdid dalam Islam

juga mendapatkan inspirasi dan legitimasi hadi§ Nabi; “Allah akan mengutus

® Bertolak dari tiga varian pola pemahaman Islam tersebut, Muhammad Abed al-Jabiri
berusaha merekonstruksi epistemologi studi keislaman dengan mensistimatisasikan berbagai aliran
pemikiran dalam sejarah Islam ke dalam tiga macam epistemologi. Pertama, epistemologi Bayani
(retoris) yang lebih menekankan pada peranan dan kemampuan penjelasan (al-bayan) terhadap
otoritas nas dan teks suci secara tekstualis. Kedua, epistemologi Burhani (demonstratif) yang lebih
menekankan pada peranan rasio dan bukti (a/-burhan) empiris. Ketiga, epistemologi Irfani
(gnostis) yang lebih menekankan pada peranan intuisi, qalb, damir dan #auq. Lihat, Muhammad
Abed al-Jabiri, Bunyah al-‘Aql al-‘Arabi (Beirut: al-Markaz al-Tsaqafi al-*Arabi,1991), h. 38, 251
dan 420.



seorang pemimpin tiap seratus tahun bagi umat ini yang akan melakukan

pembaruan agamanya”.9

Dari sudut etimologi, kata fajdid berasal dari bahara Arab; jadada,
ylljaddidu, tajdid (membuat sesuatu menjadi baru kembali). Sedangkan dari segi
terminologi berarti menghidupkan dan mengembalikan pemahaman dan
pengamalan agama (al-Qur‘an dan al-Sunnah) kepada kondisi semula (masa
Salaf).!® Dari pemahaman di atas, pembaruan (fgjdid) dalam Islam mengandung
tiga prinsip yang bersifat sistemik. Pertama, sesuatu yang diperbarui sebelumnya
telah ada eksistensinya secara faktual. Kedua, sesuatu yang diperbarui telah lama
berlangsung atau telah menyejarah. Ketiga, sesuatu yang diperbarui
dikembaiikan pada keadaan semula dalam kemurniannya.'! Karena itu meskipun
rumusan tentang pembaruan (tajdid) memiliki nuansa yang berbeda-beda, namun
secara esensial ia memiliki kesatuan arah dan tujuan yakni mengembalikan
sesuatu kepada keadaan semula. Dengan demikian, dalam konteks pembaruan
Islam, di dalamnya antara lain tercakup konsep tentang purifikasi ajaran, karena
misi pembaruan (fajdid) yang esensial adalah untuk memurnikan ajaran Islam dan

mereformulasikan secara permanen validitas dan ketidakberubahan normativitas

Islam, kendati pada aspek hisforisitas bersifat dinamis dan responsif.

® Aba Dawud, Sunan Abii Dawud, Vol. II, (Beirut: Dar al-J infin al-Tiba ‘ah wa al-Nasyr wa

" al-Tauzi, 1988), h. 5-12. Lihat juga, Al-Hafiz Ibn ‘Abd Allzh al-Hakim al-Naisaburi, A/-

Mustadrak ‘AlG SahThain, (Beirut: Dar al Fikr, 1978), h. 522. Mayoritas ulama sepakat hadis

tersebut adalah hadié Sahih. Misalnya, al-Baihaqi dan al-Hakim (ulama Salaf), al-Hafiz, al-‘Iraqi,

Ibn Hajar al-A¢qalani, dan al-Suyuti (ulama Khalaf), dalam Aba Tayyib Muhammad Syamsu al-
AZim, Sundn al-Ma ‘biid, Syarh Sundn Abii Dawud, vol X1, (Beirut: Dar al-Fikr, t.th.), h. 396.

10 [bid, h. 386.

" Busthami Muhammad Said, Pembaru dan Pembaruan dalam Islam, terj. Mahsun al-
Munzir, (Gontor, Ponorogo: Pusat Studi Ilmu dan Amal, 1992),h. 1 - 3.



Ketiga prinsip di atas terkait pula dengan fungsi pembaruan dalam Islam
yang mengandung tiga fungsi pokok. Pertama, al-i‘adah yaitu mengembalikan
ajaran Islam kepada kondisi kemurnian dan keasliannya. Kedua, al-ibanah yaitu
menyeleksi atau memisahkan ajaran Islam dari segala macam unsur-unsur lain
yang telah mengotorinya. Ketiga, al-ihya' yaitu mendinamisasikan spirit ajaran
Islam sehingga mampu merespons dengan benar dan tepat terhadap perubahan
maupun dinamika kehidupan. "> Berdasarkan pengertian pembaruan di atas,
upaya-upaya pembaruan dalam Islam cenderung didasarkan pada keyakinan
bahwa telah terjadi berbagai macam anomali atau penyimpangan-penyimpangan
dalam pelaksanaan ajaran Islam yang disebabkan oleh kesalahan memahami dan
mengamalkan doktrin-doktrin Islam. Oleh karena itu, ajakan untuk kembali
kepada al-Qur‘an dan al-Sunnah serta praktik-praktik dan konvensi-konvensi
keberagamaan generasi Salaf merupakan doktrin pokok kaum pembaru. Mereka
memandang bahwa era kehidupan Islam dan metode keberagamaan masa Nabi
dan generasi Salaf (manhaj tadayyun al-Salaf) adalah era Islam yang istimewa
serta merupakan model keberagamaan yang ideal. Itu sebabnya usaha-usaha yang
dilakukan kaum pembaru meski dalam formulasi yang berbeda-beda sesuai
dengan konteks yang dihadapi, namun memiliki benang merah kesatuan inspirasi

dan arah serta tujuan yang sama, yaitu mengembalikan ajaran Islam pada kondisi

12 A. Munir dan Sudarsono, Aliran Modern Dalam Islam (Jakarta: Rineka Cipta, 1994), h.
14.



kemurnian dan keasliaﬁnya dengan membersihkan hal-hal yang dipandang
bid‘ah."?

Keyakinan tentang idealitas dan otoritativitas model keberagamaan
generasi Salaf didasarkan pada kenyataan historis-sosiologis bahwa merekalah
yang secara langsung dan pertama kali menerima pengajaran (ta’lim} dari Nabi
tentang al-Qur‘an dan al-Sunnah baik lafal maupun maknanya. Dan secara
teologis-sosiologis adalah tidak mungkin sekiranya Nabi berbicara dengan
mereka tentang segala sesuatu yang tidak dipahami ataupun di luar pemahaman
mereka. Kecuali itu dalam kenyataannya nas-nas agama yang diterima mereka
melalui bahasa komunikasi mereka sehari-hari, di samping mereka juga
menyaksikan kejadian-kejadian yang melatarbelakangi turunnya al-Quréan (sabab
al-nuziil) serta situasi-situasi ketika sebuah hadis Nabi terjadi (sabab al-wuriid).
Dengan kata lain mereka hidup dan terlibat dalam kondisi yang melingkupi
terjadinya doktrin-doktrin Islam yang asli, kemudian mereka mengamalkannya
sehingga keadaan tersebut sekaligus merupakan sarana yang penting bagi proses

pembelajaran maupun pemahaman terhadap ajaran-ajaran agama. Sistem dan

13 Secara terminologi, bid’ah adalah suatu masalah agama yang diada-adakan padahal tidak
dikenal pada masa sahabat dan tabi‘In, juga bukan merupakan ketetapan dari syara‘ (agama).
Lihat, Ali Tbn Muhammad al-Jurjani, al-Ta 'rifas, (Singapura: Al-Haramain, t.th.), h. 48. Di antara
hadi$ yang menjadi rujukan tentang bid‘ah adalah hadi$§ Abi Dawud sebagai berikut:

(353 sd ol 5 ) ADU@ Aoy JSydeny Paae S 5 gaY) Ciliaaa g oS

(Jauhilah mengada-ada hal baru (dalam agama) karena setiap yang baru itu bid‘ah dan
setiap bid‘ah adalah sesat). Lihat, Abli Dawud, Op. Cir., h. 21. Hadi¢ Bukhari dengan redaksi
sebagai berikut:

((,5_)‘-51\!‘0‘3))4_)‘,@5&‘)»51&\&\3)‘“’3&&;‘0‘

(Barangsiapa yang mengada-ada sesuatu tentang urusan (agama kami ini) padahal bukan
termasuk bagian darinya, maka hal itu ditolak). Berdasarkan kedua hadis di atas, maka sesuatu
bisa dikategorikan bid’ah menurut syara’ jika memenuhi tlga hal: (1). mengada (al-Ihdas), (2).
disandarkan pada agama (3). tidak mempunyai pijakan syari’at baik secara umum ataupun khusus.



prosedur transfer nilai-nilai Islam inilah yang menjamin terpeliharanya teks-teks
maupun makna-maknanya di kalangan generasi Salaf al-Salihin dan menjadikan
keberagamaan mereka memiliki validitas yang otoritatif.™*

Dalam konteks makna dan hakikat pembaruan (fajdid) dan kenyataan
empirik terjadinya polarisasi pemahaman Islam di atas, sosok Ibn Taimiyyah (w.
1328 M) adalah seorang pembaru dan pemurni Islam abad pertengahan yang
memiliki otoritas tinggi. Sebab dialah tokoh yang benar-benar berusaha
memperbarui dan memurnikan pemahaman dan pengamalan Islam pada
zamannya sedemikian rupa sehingga model pembaruan yang dia tawarkan kepada
masyarakat ketika itu terasa benar-benar baru, meski sesungguhnya usaha-usaha
pembaruannya dimaksudkan untuk membawa umat kepada pemahaman dan
pengamalan ajaran Islam secara integral yang telah dilaksanakan umat Islam
generasi Salaf.

Komitmen dengan semangat pembaruannya, Ibn Taimiyyah membangun
pemikiran-pemikirannya lewat elaborasi al-Qur‘an dan al-Sunnah serta asar al-
Salaf sebagaimana terlihat dalam tulisan-tulisannya yang demikian luas
mencakup berbagai bidang ilmu seperti tafsir, hadis, figh, kalam, filsafat/mantiq,
tasawuf, dan sebagainya. Lewat tulisan-tulisannya itu, dia mengkritik secara
tajam pandangan maupun pengamalan umat Islam yang menurutnya sudah tidak
sesuai dengan spirit Islam yang murni yakni ajaran Islam yang ada dalam al-
Qur‘an dan al-Sunnah serta praktik-praktik keberagamaan generasi Salaf.

Misalnya, terhadap kaum teolog (mutakallimin), ia mengkritik bahwa perdebatan-

' Ibn Taimiyyah, Mugaddimah fi Usil al-Tafsir, (Kuwait: Dar Al-Qur’an al-Karim, 1971),
h. 95. Lihat juga, Muhammad Abfi Zahrah, /bn Taimiyyah, Hayatuh wa Asruh wa Ard’ah wa
fighuh, (Mesir: Dir al-Fikr al-‘Arabi, t.th.), h. 192.
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perdebatan teologis yang terjadi di kalangan mereka ternyata hanya untuk
memperoleh kemenangan dan popularitas serta kebanggaan, bukan untuk
memperoleh dan menjelaskan hakikat kebenaran yang ada dalam bidang akidah
(ajaran-ajaran agama yang wajib diyakini tanpa keraguan sedikit pun). Apalagi
dalam ilmu kaldm banyak digunakan pemikiran-pemikiran filosofis-spekulatif
yang bersumber dari luar Islam.'’ Bahkan khusus terhadap sekte Syi‘ah'® dan
Qadariyah"’, Tbn Taimiyyah menulis karya Minhdj al-Sunnah al-Nabawiyyah fi
Nagdi Kalam al-Syi‘ah wa al-Qadariyyah, yang berisi kritik kepada kedua sekte
itu. Kritiknya terhadap Syi‘ah karena golongan ini memandang imam-imam
mereka adalah ma ‘siim dan doktrin imamah sebagai bagian dari masalah akidah.
Kritik tersebut secara khusus menanggapi karya al-Hilly seorang pemuka Syi'ah

berjudul Minhaj al-Karamah fi Ma'rifah al-ImGmah, sedang terhadap sekte

15 Khalid Abd al-Rahman al-‘Ak, al-Usiil al-Fikriyyah li Manahij al-Salafiyyah, (Beirut:
Al-Makab al-Islamiy, 1995), h. 168.

' Sy1*ah dari segi bahasa berarti pengikut kelompok atau golongan. Menurut istilah, SyT*ah
adalah satu aliran dalam Islam yang meyakini bahwa Ali Ibn Abi Talib dan keturunannya adalah
imam-imam atau pemimpin agama setelah Nabi Muhammad. Bahkan, secara politis mereka
berpendirian bahwa Ali Ibn AbT Talib adalah imam atau khalifah yang seharusnya berkuasa setelah
Nabi Muhammad wafat. Menurut mereka hal tersebut telah timbul sejak Nabi masih hidup, dalam
arti bahwa Nabi sendirilah yang menetapkannya. Dengan demikian menurut kaum SyT°ah, inti dari
ajaran SyT‘ah telah ada sejak zaman Nabi Muhammad. Dalam perkembangan selanjutnya Syi‘ah
sebagai aliran dalam Islam karena perbedaan-perbedaan pandangan melahirkan sekte-sekte seperti
Khisamiyah, Zaidiyah, Imamiyah. Lihat Dewan Redaksi Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam Vol.
V, (Jakarta: PT. Ichtiar Baru Van Houve, 2002), h. 5,

7 Qadariyah adalah salah satu aliran Kalim yang tidak mengakui gadar bagi Allah.
Menurut aliran ini tiap-tiap manusia adalah pencipta bagi segala perbuatannya karena itu dia dapat
berbuat segala sesuatu atau meninggalkannya kecuali atas kehendaknya sendiri. Paham aliran ini
juga sering disebut Free will atau Free act. Tokohnya adalah Ma’bad al-Juhaini (w. 80 H) dan
Ghilan al-Dimasyqi. Pada awalnya keduanya mengambil paham dari seorang Nasrani bernama
Susan, dia sempat masuk Islam tetapi kemudian murtad dan menjadi Nasrani lagi. Dalam
perkembangan selanjutnya paham ini diadopsi oleh aliran Mu‘tazilah yang berpandangan bahwa
semua perbuatan manusia diciptakan oleh manusia sendiri, bukan oleh Allah SWT, bahkan Allah
tidak mempunyai hubungan dengan perbuatan manusia. Lihat, Dewan Redaksi Ensiklopedi Islam,
Ensiklopedi Islam, Vol. II, (Jakarta: PT. Ichtiar Baru Van Houve, 2002), h. 338.



Qadariyah kritik tajam dilontarkan karena pandangan mereka yang terlalu
mengagung-agungkan kekuatan rasio.

Ibn Taimiyyah juga mengkritik para ahli figh (fugaha) karena sikap
fanatik mereka terhadap aliran atau mazhab yang mereka anut. Dalam
pandangannya, orang yang fanatik mazhab sesungguhnya sama dengan orang
yang diperbudak hawa nafsunya, sebab ia hanya mengikuti keinginan egonya dan
bukan mengikuti ajaran agama yang benar.'®

Kritik lain diarahkan kepada para filosof (failasuf) yang dipandang terlalu
mengandalkan pemikiran spekulatif tanpa dibarengi observasi tentang realitas
yang benar-benar riil dan nyata. Kecuali itu para filosof dituduh telah membawa
pemikiran-pemikiran asing menyusup ke dalam Islam dengan jalan merekayasa
penyelarasan pemikiran falsafati dengan ajaran Islam.'® Dalam hal ini ia menulis
karya Muwafaqah Sahih al-Mangul li Sarih al-Ma’'giil dengan tujuan
memposisikan akal dan wahyu secara proporsional. Kritik keras juga diarahkan
untuk menelanjangi logika (mantig) Platoisme dan Aristotelian yang banyak
diambil oleh para filosof Islam dan untuk itu dia menulis buku A/-Raddu ‘ala al-
Mantigiyyin (Penolakan terhadap ahli-ahli logika). Kritiknya terhadap ahli tafsir

ditujukan pada jenis Tafsir bi al-Ra’yi atau Tafsir bi al-Dirdyah,* bahkan

' Khalid Abd al-Rahman al-* Ak, al-Usil al-Fikriyyah....., h. 168.
" Ibid,

% Yaitu suatu penafsiran al-Qur‘an yang didasarkan pada kesadaran bahwa al-Qur‘an dalam
wujud bahasa pesan berada dalam ruang wilayah budaya dan sejarah. Karena itu dalam Tafsir bi
al-Ra’yi seorang mufsir berusaha menjelaskan pengertian dan maksud suatu ayat berdasarkan
hasil proses intelektualisasi (ijtihad). Menurut Mana’ al Qaftin munculnya Tafsir bi gl-Ra'yi
terjadi ketika peradaban Islam makin berkembang yang dibarengi munculnya mazhab- mazhab
dalam Islam.
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menurutnya jika suatu penafsiran al-Qur‘an hanya berdasarkan pemikiran murni
adalah termasuk haram, berdasarkan hadi$- hadi$ Nabi.

Khusus terhadap tasawuf yang menjadi objek penelitian disertasi ini, Ibn
Taimiyyah telah melakukan kritik-kritik dan usaha-usaha pembaruan yang
mendasar karena berkaitan langsung dengan rancang bangun dan sendi-sendi
pokok keilmuan tasawuf, yaitu pembaruan aspek paradigma, %' ontologi, %
epistemologi,” dan aksiologi.®*

Pembaruan tersebut dilakukan setelah Ibn Taimiyyah memandang adanya
berbagai problem dalam tasawuf dan praktik-praktik ketasawufan yang secara

garis besar meliputi empat hal pokok yaitu: Perfama, problem paradigmatis.

Masing-masing mazhab berusaha meyakinkan para pengikutnya dengan memberikan argumen
teks-teks al-Qur‘an berikut tafsirnya dalam kerangka kepentingan bahkan ideologi mazhab
tersebut. Lihat, Mana’ al Khalil al Qattin, Mabahis fiUliim al-Qur ‘an, (t.t.: Mansyiirat al ‘Asr al
Hadig, 1973, h. 342.

! paradigma dirumuskan sebagai pandangan mendasar dari suatu disiplin ilmu tentang apa
yang menjadi pokok permasalahan (fimdamental problem) yang semestinya dikaji dan dipelajari.
Lihat, George Ritzer, Sosiology; A Multiple Paradigm Science (New York: Allyn and Bacan Inc.,
1980),h. 8

2 Ontologi, berasal dari bahasa Yunani, onfos yang berarti ada dan logos yang berarti teori.
Maksudnya adalah teori tentang adanya “ada”. Menurut Aristoteles yang dikutip Dagobert,
ontologi adalah ilmu yang mempelajari tentang esensi sesuatun. Ilmu ini pertama kali
dikembangkan dalam ilmu filsafat oleh Wolff yaitu ilmu yang berkaitan dengan prinsip
fundamental tentang yang “ada”. Dalam konteks penelitian ini yang dimaksud adalah prinsip
fundamental yang terkait dengan hakikat tasawuf. Lihat, Dagobert D. Roones, Dictionary of
Phylosophy, (Totowa, New Jersey: Little Field Adams & Co., 1971), h. 219.

B Term epistemologi berasal dari bahasa Yunani, episteme yang berarti pengetahuan dan
logos yang berarti ilmu. Dalam epistemologi terdapat tiga persoalan pokok, yaitu; a). apa sumber
pengetahuan, dari mana pengetahuan yang benar datang dan bagaimana kita mengetahuinya, b).
apakah sifat dasar pengetahuan, apakah ada dunia yang benar-benar di luar pikiran kita dan apakah
kita dapat mengetahuinya, dan c). apakah pengetahuan kita itu benar (valid) dan bagaimana kita
dapat membedakan yang benar dan yang salah. Lihat, Harold H. Titus, dkk., Persoalan-persoalan
Filsafat, Terj. H.M. Rasyidi, (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), h. 187 ~ 188.

% Term aksiologi, berasal dari kata axios (Yunani) berarti nilai dan Jogos berarti teori. Jadi,
aksiologi adalah teori tentang nilai yang berkaitan dengan kegunaan dari pengetahuan yang
diperoleh. Dalam hal ini adalah ilmu tasawuf. Lihat, Jujun S. Suriasumantri, Filsqfat llmu, Sebuah
Pengantar Populer, (Jakarta: Sinar Harapan, 2000), hal 234.
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Kedua problem teologis-ritualis. Ketiga, problem teologis-filosofis. Keempat,
problem teologis-sosiologis, 25 yang akan penulis uraikan secara detail pada
pembahasan lebih lanjut.

Seperti dimaklumi, tasawuf sesungguhnya merupakan produk ijtihad
tentang ajaran Islam yang lebih memberi aksentuasi kepada aspek batin
(esoterik). Berdasarkan pengertian ini, Ibn Khaldun (w. 1406 M) melalui
pendekatan historis menegaskan bahwa tasawuf termasuk salah satu ilmu Islam
yang baru dan bermula dari generasi Salaf Secara metodologis, tasawuf
merupakan jalan kebenaran dan hidayah Allah, berawal dari sikap pemusatan diri
dalam beribadah, konsentrasi sepenuhnya hanya kepada Allah, berpaling dari
hiasan dan pesona dunia, menjauhkan diri dari kelezatan harta dan pangkat yang
dikejar kebanyakan orang, mengisolasikan diri (‘uzlah) dari halayak untuk
bertapa (khalwat), dan hidup dalam ibadah. Tradisi dan praktik kerohanian ini
merupakan fenomena umum dalam kehidupan generasi Salaf, kemudian pada
abad ke-2 Hijriyah dan sesudahnya — ketika penghidupan duniawi makin marak —
maka orang-orang yang lebih berkonsentrasi pada ibadah (‘@bid) dan menjauhi
kehidupan duniawi (zahid) diberi sebutan khusus dengan istilah sufi atau
mutasawwifin*®

Dari uraian di atas dapat dipahami bahwa tasawuf pada pemunculan
awalnya merupakan bagian dari ibadah yang bertujuan membentuk sikap tekun

beribadah (‘abid) dan tidak tamak terhadap dunia (zahid), di mana kedua sikap itu

25 Musthafa Hilmi, al-Tasawwuf wa Ibn Taimiyyah, (Iskandariyah: Dar al-Da’wah, 1982), h.
387.

% Ibn Khaldun, Mugaddimah, (Kairo: Al-Matba’ah al-Bahiyah, t.th.), h. 228.
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merupakan gejala yang umum dalam kehidupan para sahabat dan generasi Salaf.
Dengan demikian, tasawuf yang berkembang saat itu adalah Tasawuf Islami atau
Tasawuf Qur’ani, karena secara epistemologis benar-benar bersumber dari Islam
dan praktek-praktek kerohanian generasi Salaf yang memiliki otoritas. Namun
setelah memasuki abad kedua hijriyah dan sesudahnya, mulailah berkembang
Tasawuf Mistik, ¥ yakni adanya peralihan nyata dari tasawuf Islam yang
bercirikan tekun beribadah dan hidup zuhud ke arah corak tasawuf murni (mistik),
dan para tokohnya tidak lagi disebut ‘abid atau zahid melainkan lebih dikenal
dengan sebutan sufi.?® Dalam konteks ini, Abu al-‘dla ‘Afifi menginformasikan
bahwa sejak saat itu tasawuf memasuki babak baru, yaitu memasuki periode
intuisi, kasyf, dan Zaugq, yang berkembang antara abad ke-3 dan ke-4 Hijriyah dan
sekaligus merupakan abad keemasan tasawuf.? Perkembangan tasawuf di atas
membawa alam tasawuf tidak lagi terbatas pada corak dan pola yang tunggal,
namun telah membawa perkembangan ke arah munculnya aliran-aliran atau
mazhab-mazhab tasawuf, berikut kecenderungan dan karakteristik masing-

masing.

%7 Tasawuf mistik bertolak dari kesadaran akan adanya komunikasi antara ruh manusia
dengan Tuhan. Karena itu para pendukungnya berusaha untuk memperoleh hubungan langsung
dengan Tuhan. Selanjutnya demi tercapainya tujuan tersebut mereka lebih banyak menaruh
perhatian terhadap bahasan tentang metode dan sarana untuk mengenal dan berkomunikasi dengan
Tuhan. Hal ini berbeda dengan tasawuf Islami (religi) yang memiliki tujuan sebatas pembinaan
dan pembentukan moral seperti pelurusan jiwa, pengendalian kehendak dengan maksud untuk
membentuk manusia selalu konsisten terhadap keluhuran moral. Karena itu jenis tasawuf kedua
ini, lebih bersifat pendidikan dan bercorak praktis. Lihat, Abii al-Wafa al-Taftazani, Madkhdl lla
al-Tasawwuf al-Islamiy, (Kairo: Dar al-Tsaqafah, 1979 ), h. 8- 9.

2 Ibid, Lihat juga Abd al-Karim Ibn Hawdzin al-Qusyairy, 4/-Risdlah al-Qusyairiyah fi
‘lim al-Tasawwuf, (Kairo: Maktabah Muhammad Ali Sabih wa Auladih, t.th. ), h. 12.

® Aba al-‘Ala ‘Affifi, al-Tasawwuf al-Rubiyyah fi al-Islam, (Kairo: t.p., 1962 ), b. 92.
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Menurut tinjauan Abu al-Wafd al-Ghanimi al-Taftazani, sesungguhnya
sudah sejak abad ke-3 Hijriyah, tasawuf telah mengalami perkembangan menuju
terbentuknya dua corak atau aliran. Pertama, corak tasawuf yang ajarannya
senantiasa merujuk kepada al-Qur‘an dan al-Sunnah serta banyak didominasi oleh
ajaran moralitas. Para tokohnya kebanyakan dari para ulama — bukan filosof — dan
pendapat-pendapatnya moderat (syu’bah al-muhdfidzin). Kedua, corak tasawuf
yang ajarannya banyak bersumber dari filsafat dan cenderung pada pembahasan
konsep-konsep tentang relasi manusia atau alam dan Tuhan serta banyak ditandai
dengan penghayatan intuitif-spekulatif, seperti konsep fana, ma ‘rifat, ittihad, huliil
dan sebagainya (syu 'bah al-ahrar). Para tokohnya memiliki kecenderungan pada
pengalaman fand’ (ekstase) dan dari mereka kerap kali muncul ucapan-ucapan
ganjil (syatahat).*

Dalam uraian yang lebih rinci, Abd al-Qadir Mahmid menjelaskan bahwa
dilihat dari sudut epistemologi dan metodologi, tasawuf dapat dikelompokkan
menjadi tiga aliran besar, yaitu; Pertama tasawuf Salafi, yakni tasawuf yang
secara epistemologis dan metodologis hanya berdasarkan pada al-Qur‘an dan al-
Sunnah serta praktik-praktik kerohanian generasi Salaf>' Kedua, tasawuf Sunni
yakni tasawuf yang ajarannya berusaha memadukan aspek syari‘ah (eksoterik)
dan haqigah (esoterik) dengan berdasarkan al-Qur‘an dan al-Sunnah, namun

diwarnai pula dengan interpretasi-interpretasi baru dan menggunakan metode-

30 Abii al-Waf8 al-Ghanimi al-Taftazani, Madkhal ila al-Tasawwuf al-Islamiy, (Kairo: Dar
al-Tsaqafah, 1979), h. 74.

3! Abd al-Qadir Mahmid, al-Falsafah al-Tasawwuf fi al-Islam, (Beirut: Dar al-Fikr, 1996),
h.78.
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metode baru yang belum dikenal pada masa generasi Salaf*? Ketiga, tasawuf
Falsafi yakni tasawuf yang berusaha memadukan antara visi tasawuf dan visi
filsafat dengan mengambil unsur-unsur Islam maupun unsur lain (non Islam),
baik pemikiran Barat (Yunani) maupun Timur, schingga ajaran-ajarannya
cenderung melampaui batas-batas syari’at dan akidah tauhid.”®

Dengan redaksi yang sedikit berbeda, Ali Sami al-Nasysyar juga
menjelaskan adanya ketiga aliran tasawuf tersebut; Pertama, tasawuf Salafi yaitu
tasawuf yang berlandaskan al-Qur‘an dan al-Sunnah serta dikembangkan oleh
para perintis generasi awal (Salaf), seperti al-Karamiyah dan al-Harawi al-Ansari.
Selanjutnya tasawuf ini dikembangkan lagi oleh Ibn Taimiyyah (w. 1328 M)
lewat tulisan-tulisannya, kemudian diformulasikan secara lebih sistematis oleh
muridnya, Ibn al-Qayyim al-Jauziyah (w. 1352 M). Kedua, tasawuf Sunni yaitu
tasawuf yang pada awalnya mengambil bentuk kehidupan zuhud berdasarkan al-
Qur‘an dan al-Sunnah serta praktik-praktik fama’ (asketik) generasi sahabat
kemudian berkembang menjadi disiplin ilmu keislaman yang dilengkapi dengan
prinsip-prinsip dan kaidah-kaidah keilmuan. Tokoh utamanya adalah Abu Hamid
al-Ghazali (w. 1111 M) yang berkolaborasi dengan pandangan teologi Asy’ariyah.
Tujuan akhir tasawuf Sunni adalah terbentuknya moralitas yang sempurna. Ketiga,
tasawuf Falsafi yaitu tasawuf yang pada tahap awalnya bersumber dari al-Qur‘an
dan al-Sunnah secara praktis, kemudian berkembang ke arah ilmu (teoritis) dan

berlanjut sampai pada tahap perenungan-perenungan filosofis setelah terjadi

32 Ibid, h. 148.

33 Ibid, h. 299.
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pertemuan dan percampuran dengan pandangan-pandangan filsafat (mistik)
Yunani, filsafat (mistik) Hindu, dan lain sebagainya.*

Dari ketiga corak tasawuf di atas, dalam perkembangan berikutnya
ternyata tasawuf Sunni dan tasawuf Falsafi mengalami perkembangan lebih pesat
dan lebih banyak menarik minat banyak orang. Kedua corak tasawuf ini
sesungguhnya merupakan perkembangan lebih lanjut dari dua corak tasawuf (al-
syu’bah al-sunniyyah/al-muhafizin dan al-syu’bah al-mubtadi’ah/al-ahrar) yang
benih-benihnya telah muncul sejak abad ke-3 Hijriyah sebagaimana dijelaskan
Abu al-Wafd maupun Abu al-Ald Afifi di atas. Jelasnya, dari corak tasawuf yang
moderat dan selalu merujuk kepada al-Qur‘an dan al-Sunnah (al-syu’bah al-
sunniyyah), seclanjutnya berkembang ke arah tasawuf Sunmni dan mencapai
puncaknya pada masa al-Ghazali (w. 1111 M) pada abad ke-12 Masehi. Dalam
perkembangan lebih lanjut, tepatnya sekitar abad ke-11 dan ke-12 Masehi,
tasawuf Sunni mengambil bentuk praktis yakni tarekat (farigah) lengkap dengan
ordo-ordonya. Sementara itu, bersamaan dengan munculnya tarekat sufi, dari
corak tasawuf ekstrim (al-syu’bah al-ahrar) dan memiliki kecenderungan
pemikiran filosofis-spekulatif dan perenungan intuitif-spekulatif selanjutnya
berkembang ke arah terbentuknya tasawuf Falsafi dan mencapai puncaknya di
tangan Syaikh al-Akbar Ibn Arabi (w. 1240 M) pada abad ke-13 Masehi.

Kedua sayap tasawuf di atas, yakni tasawuf Tarekat dan tasawuf Falsafi,
temyata memunculkan problem-problem yang secara garis besar berkaitan

khususnya dengan masalah akidah tauhid dan ibadah yang disyari’atkan (ibadah

3 Ali Sami al-Nasyar, Nasy'dt al-Fikr al-Falsafi fi al-Islam, Vol. III (Kairo : Dar al-
Ma’arif, 1969), h. 19 — 20. Bandingkan juga dengan Musfafa Hilmi, Musthafa Hilmi, al-
Tasawwif....., h. 387.
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masyrii’ah). Sebab dalam kenyataannya, praktik-praktik tasawuf Tarekar banyak
memunculkan ritus-ritus dan ibadah-ibadah yang melampaui batas-batas syari’at
(bid’ah), sedang perenungan tasawuf Falsafi banyak melahirkan ide-ide yang
dipandang melampaui batas-batas akidah tauhid (isyrak) seperti ide ma ‘rifat, al-
ittihad, al-huliil, wahdat al-wujiid, dan sebagainya. Dengan kedua kecenderungan
di atas, Ibn Taimiyyah sampai pada kesimpulan bahwa sesungguhnya pada
kehidupan tasawuf Tarekar maupun tasawuf Falsafi terkandung problema-
problema sebagaimana disebutkan di atas.

Adapun tasawuf Salafi meski cikal-bakalnya telah ada sejak masa Salaf,
namun dalam perkembangannya mengalami “kemandegan” dan baru dihidupkan
kembali oleh ulama-ulama mazhab Hanbali,* antara lain Ibn Taimiyyah.*
Tasawuf Salafi yang dikembangkan kembali, oleh Fazlur Rahman dipandang
sebagai neo-Sufisme.’’ Ibn Taimiyyah sendiri dalam tulisan-tulisannya lebih

senang menggunakan istilah al-Tasawwuf al-Masyrii‘ (tasawuf yang

3 Juga disebut Hamabilah yang dirintis oleh Ahmad ibn Muhammad ibn Hanbal (w. 855
M) atau biasa disebut Imam Hanbali. Dia adalah murid Abi Yusiif dan Imam Syéfi‘i (w. 795 M).
Corak pemikirannya tradisionalis-fundamentalis. Pandangan-pandangannya didasarkan pada al-
Qur‘an, al-Sunnah dan pendapat sahabat. Tapi jika terpaksa ia juga menggunakan hadi§ Mursal
dan giyas. Mazhab Hanbali banyak berkembang di Irak, Mesir, Siria, Palestina dan Saudi Arabia.
Lihat, Dewan Redaksi Ensiklopedi Islam, Ensiklopedi Islam, Vol. 1V, (Jakarta: PT. Ichtiar Baru
Van Houve, 2002), h. 216.

% Al-Tablawi Mahmad Sa‘ad, al-Tasawwuf fi Tura$ Ibn Taimiyyah, (Kairo: t.p., 1984), h.
18.

37 Term neo-Sufisme berasal dari Fazlur Rahman untuk menjelaskan kecenderungan upaya
pembaruan tasawuf (klasik) dengan jalan mengembalikan dan menempatkan kembali tasawuf
dalam bingkai dan kontrol syari’at, yakni al-Qur‘an dan as-Sunnah serta praktik-praktik
keruhanian generasi Salaf yang otoritatif. Lihat, Fazlur Rahman, Islam, (Chicago: University of
Chicago Press, 1979), h. 195,



19

disyari’atkan).’”® Dengan kualifikasi al-Masyrii* mengindikasikan bahwa tasawuf
yang dikehendakinya adalah tasawuf yang selalu berada dalam pangkuan syari’ah
(agama). Yakni secara normatif dan metodologis memiliki rujukan yang jelas dari
al-Qur‘an dan al-Sunnah serta secara aplikatif memiliki contoh dan teladan dari
praktik-praktik kerohanian Nabi dan generasi Salaf. Dengan kualifikasi itu pula
Ibn Taimiyyah menganggap bid ‘ah (baik bid’ah 2atiyah/essensial maupun bid’ah
manhajiyah/metodologis) terhadap tasawuf yang berada di luar bingkai syari’at.
Dengan tidak mengurangi makna yang ada dalam term al-Tasawwuf al-Masyrii‘
untuk selanjutnya dalam konteks tasawuf Ibn Taimiyyah, penulis menggunakan
istilah Tasawwuf Syar iy *° yang memiliki kualifikasi seperti tersebut di atas.
Sebaliknya, tasawuf yang tidak memiliki kualifikasi dimaksud, secara mafhum
mukhalafah®® dikategorikan sebagai Tasawuf Bid ‘Ty. Sejalan dengan pemilahan
dua macam tasawuf (syar 7-bid’7y) di atas, secara tegas Fazlur Rahman
menyimpulkan bahwa pembaruan tasawuf yang dilakukan Ibn Taimiyyah dan
murid-muridnya dengan memasukkan ke dalam sufisme makna moral dan sifat

puritanis serta etos Islam ortodoks selanjutnya melahirkan dua tasawuf yang

% Ibn Taimiyyah, Majmu* Fatawa, Kitab ‘llm al-Suluk, (Riyadh: Matba‘ al-Riyadi, 1381
H), h. 362 - 364.

% Term tasawuf Syar ‘Ty (al-Tasawuf al- Syar Ty) digunakan sebagai judul buku oleh Sayyid
Noor bin Sayyid Ali berisi kritik atas kritik orang-orang yang salah paham terhadap tasawuf dan
menuduh tasawuf sebagai bid’ah. Padahal ada sebagian ahli tasawuf yang masih berpegang teguh
pada syari’at (al-Qur‘an dan al-Sunnah) seperti Ibn Taimiyyah dan Ibn al-Qoyyim al-Jauziyah.

% Mafhum mukhalafah adalah makna yang dipahami di luar yang ditunjukkan/ditangkap
dari suatu lafaz, berbeda demgan yang ditunjukkan secara langsung (mafhum muwdafagah).
Mafhum mukh3lafah keberadaannya bisa dipahami dari kebalikan suatu lafaz itu sendiri yang
maknanya sudah jelas atau dapat dipahami karena adanya sifat, illat, syarat maupun jumlah
bilangan yang terkait dengan lafaz tersebut. Lihat, Dewan Redaksi Ensiklopedi Islam, Ensikiopedi
Hukum Islam,(Jakarta: PT.Ichtiar Baru van Hoeve, 1966), h. 1034 - 1035. Lihat juga, Abd al-
Wahab Khallaf, limu Usul al-Figh, (Kuwait: Dar al-Qalam, 1978), h. 153 - 154.
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berbeda secara diametral yakni sufisme Islami (ortodox) dan sufisme non Islami
(heterodox)."!

Lebih lanjut Fazlur Rahman menjelaskan bahwa muncul (kembali)-nya
tasawuf Salafi merupakan kontribusi para ulama hadi§ mazhab Hanbali setelah
mereka melihat gerakan sufisme menguasai dunia Islam selama abad ke 12 dan
ke-13 Masehi baik secara emosional, spiritual, maupun intelektual, namun di
dalamnya mengandung berbagai problema yang harus diperbarui. Dengan melihat
kenyataan tersebut, mereka sampai pada suatu kesimpulan bahwa sama sekali
tidak mungkin mengabaikan kekuatan-kekuatan sufisme secara keseluruhan.
Karena itu mereka berusaha menggabungkan — ke dalam metodologi mereka —
warisan para sufi sebanyak mungkin yang dapat dikompromikan dengan doktrin-
doktrin Islam ortodoks, sehingga dapat memberi kontribusi positif kepadanya.
Langkah-langkah yang mereka tempuh adalah ; Pertama, motif moral sufisme
yang telah ada lebih ditekankan dan dimantapkan serta sebagian dari teknik zikr
atau muraqabah (konsentrasi rohaniah) diterima pula. Akan tetapi objek dan
kandungan muraqabah tersebut kini diidentifikasikan dengan doktrin ortodoks
dan selanjutnya didefinisikan kembali sebagai peneguhan iman sesuai dengan
ajaran dogmatis dan kesucian moral jiwa. Kedua, menumbuhkan aktivisme
ortodoks dan menanamkan kembali sikap positif terhadap dunia. Dalam artian ini,
menurut Rahman, Ibn Taimiyyah (w. 1328 M) yang bermazhab Hanbali, juga

muridnya Ibn al-Qayyim al-Jauziyah (w. 1350 M) walaupun banyak mengkritik

41 faziur Rahman, Islam....., h. 195.



dan memusuhi tasawuf dalam batas-batas tertentu, merupakan pionir dan perintis
neo-Sufisme.*

Analisa Rahman dibenarkan al-Tablawi yang menegaskan bahwa Ibn
Taimiyyah  sesungguhnya merupakan pionir paham Salaf dalam
perkembangannya yang paling matang, namun sayang sebagian pengamat telah
mengabaikan sisi penting — baik disengaja maupun tidak — bahwa sesungguhnya
Ibn Taimiyyah dengan paham Salafnya tidak anti tasawuf yang memang
dibangun berdasarkan al-Qur‘an dan al-Sunnah.*’

Fazlur Rahman lebih lanjut menjelaskan bahwa tasawuf Salafi atau Neo-
Sufisme yang dihidupkan kembali antara lain oleh Ibn Taimiyyah merupakan
tasawuf yang diperbarui (reformed sufism), di mana sebagian sifat kefanaan
(ekstatik) dan kandungan mistik-filosofis yang sebelumnya sangat dominan dalam
tasawuf, kini diganti dengan muatan-muatan yang tidak lain dari postulat-postulat
Islam ortodoks. Kecuali itu, tasawuf ini lebih menekankan moral asli dan sifat
puritanis dengan menghilangkan unsur-unsur asing serta senantiasa menekankan
upaya-upaya rekonstruksi sosio-moral umat dan kesalehan sosial atau struktural.
Sebagai konsekuensinya maka karakteristik keseluruhan tasawuf Salafi atau Neo-
Sufisme adalah puritanis dan aktivis,* bahkan inklusif dan populis. Jadi, beberapa
karakteristik Neo-Sufisme atau Tasawuf Syar‘ly tersebut kemudian menjadi

berbeda sama sekali dengan Tasawuf Bid’iy setelah dilakukan usaha pembaruan

2 Ibid.
*# al-Tablawi Mahmud Sa’ad, Op. Cit, h. 194 — 195.

“4 Fazlur Rahman, Islam......, h. 195.
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paradigma dan landasan keilmuan tasawuf yang terkait dengan aspek onfologi,
epistemologi, dan aksiologi.

Kendati demikian, tidak berarti tidak ada celah untuk mengkritisi usaha
pembaruan tasawuf Ibn Taimiyyah. Beberapa hal mendasar yang berpeluang
untuk dikritisi antara lain: Pertama, terkait dengan pembaruan ontologi tasawuf.
Kedua, terkait dengan aspek epistimologi tasawuf. Ketiga, terkait dengan aspek
aksiologi tasawuf.

Atas dasar uraian di atas maka tasawuf Salafi atau tasawuf Syar iy (al-
Tasawwuf al-Masyrii’) ataupun Neo-Sufisme yang telah diperbarui pada aspek
paradigma, ontologi, epistemologi dan aksiologinya menurut hemat penulis lebih
memiliki relevansi bagi kebutuhan model spiritualitas masa kini. Sebab dengan
sifat puritanisnya tasawuf ini memiliki landasan normatif yang kokoh, dengan
sifat aktivisnya ia memiliki daya responsif terhadap tuntutan dinamika kehidupan
kekinian (kontemporer), sedang dengan sifat inklusif-populisnya menjadi sejalan
dengan misi Islam sebagai hidayah dan rahmat bagi semua manusia atau
rahmatan li al-‘Glamin. Pada sisi yang lain yakni dari segi keilmuan dapat
memberi kontribusi yang signifikan bagi pengembangan ilmu tasawuf yang
memiliki kerangka keilmuan lebih responsif dan fungsional dengan orientasi yang

lebih empirik, humanis dan sosiologis.

B. Rumusan Masalah
Dari latar belakang masalah di atas, maka inti permasalahan yang ingin

digali dan diteliti serta ditemukan jawabannya melalui studi pembaruan tasawuf
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Ibn Taimiyyah ini berpangkal pada tiga hal yaitu problem apa saja yang menurut
Ibn Taimiyyah sebagai problem tasawuf, sejauh mana pembaruan tasawuf yang
dilakukan Ibn Taimiyyah dan bagaimana karakteristik tasawuf Ibn Taimiyyah
setelah dilakukan pembaruan. Secara rinci rumusan masalah di atas dapat diurai
sebagai berikut:

Pertama, bahwa setiap usaha pembaruan dalam Islam selalu dikaitkan
dengan sumber-sumber Islam yang murni dan praktik keberagamaan generasi
awal Islam. Jika dilihat dari tolok ukur tersebut telah terjadi penyimpangan
(anomali), maka akan muncul usaha-usaha pembaruan sekaligus pemurniannya.
Terkait dengan hal ini, akan digali dan dikaji permasalahan apa saja yang oleh
Ibn Taimiyyah dipandang sebagai penyimpangan sekaligus dianggap sebagai
problem tasawuf.

Kedua, mengkaji permasalahan bagaimana langkah-langkah Ibn
Taimiyyah dalam melakukan pembaruan dan rekonstruksi tasawuf khususnya
yang bertalian dengan dasar-dasar keilmuan tasawuf, baik aspek paradigma
tasawuf, aspek ontologi, epistemologi dan aksiologi.

Ketiga, setelah mengetahui pembaruan hal-hal di atas, selanjutnya
mengkaji bagaimana karakteristik tasawuf Ibn Taimiyyah dan relevansinya
dengan kebutuhan model spiritualitas masa kini yang mensyaratkan adanya
keseimbangan antara tuntutan terpenuhinya aspek normativitas, historisitas dan

humanitas.



C. Tujuan dan Kegunaan Penelitian

Setiap penelitian apa pun sudah semestinya memiliki tujuan tertentu
bahkan fungsi dan kegunaannya. Adapun tujuan dari penelitian ini adalah:

Pertama, mengetahui problem apa saja yang dipandang Ibn Taimiyyah
sebagai problem tasawuf, sehingga mendorongnya melakukan kritik dan koreksi
terhadap kehidupan tasawuf pada masanya.

Kedua, mengetahui sejauh mana Ibn Taimiyyah melakukan pembaruan
dan rekonstruksi tasawuf yang bertalian dengan aspek paradigma tasawuf dan
dasar-dasar ontologis, epistemologis, dan aksiologisnya.

Ketiga, mengetahui karakteristik pemikiran maupun bangunan tasawuf
Ibn Taimiyyah dan relevansinya bagi kebutuhan model spiritualitas masa kini
yang mensyaratkan adanya keseimbangan antara tuntutan-tuntutan normativitas,
historisitas, dan humanitas.

Adapun kegunaan yang diharapkan dalam penelitian ini adalah:

Pertama, secara teoretis penelitian ini diharapkan berguna untuk
memberikan sumbangsih khususnya pada dunia ilmu tasawuf yang lebih
membumi namun tetap mengacu kepada al-Qur‘an dan al-Sunnah, sehingga
stagnasi pengembangan ilmu-ilmu keislaman terutama tasawuf dapat
diminimalisasi.

Kedua, secara praktis penelitian ini dapat dimanfaatkan oleh umat Islam
dalam membentuk perilaku tasawuf yang lebih puritanis, aktivis dan humanis,
dan secara normatif tetap mengacu pada al-Qur‘an dan al-Sunnah.



D. Tinjauan Pustaka

Penelitian dan kajian tentang Ibn Taimiyyah telah banyak dilakukan para
peneliti dan penulis, baik dari Barat maupun dari Timur yang membahas secara
umum tentang biografi maupun pemikiran Ibn Taimiyyah. Penelitian dan kajian
yang cukup lengkap tentang Ibn Taimiyyah dan mencakup berbagai aspek, seperti
biografi dan beberapa segi pemikirannya telah dilakukan oleh Abu Zahrah dalam
karyanya, Ibn Taimiyyah Hayatuh wa ‘Asruh wa Fighuh*®

Sementara beberapa tulisan yang mengkaji secara khusus tentang aspek-
aspek tertentu dari pemikiran Ibn Taimiyyah antara lain telah ditulis oleh Abd al-
Fattdh Ahmad Fuad yang meneliti dan mengkaji pemikiran filsafat Ibn Taimiyyah
dalam karya Ibn Taimiyyah wa Maugifuh min al-Fikr al-Falsafi.*® Nurcholish
Madjid dalam disertasi doktornya membahas tentang Kalam dan Filsafat Ibn
Taimiyyah dengan judul; /bn Taimiyyah on Kalam and Falsafa (A problem of
Reason and Revelation in Islam).*’ Muhammad Husni al-Zay menulis Mantig Ibn
Taimiyyah wa Manhajuh al-Fikr, berisi tentang kritik Ibn Taimiyyah terhadap
logika Aristoteles serta penjelasan tentang salah satu aspek metodologi pemikiran
Ibn Taimiyyah.*® Sementara itu, Thomas F. Michel, S.J. menulis tentang kritik Ibn

Taimiyyah terhadap agama Kristen dalam karya; 4 Moslem Theologians Response

S Abu Zahrah, Ibn Taimiyyah Hayatuh wa ‘Asruh wa Fighuh, (Mesir: Dar al-Fikr al-
‘Arabi, t.t.).

4 Abd al-Fattzh Ahmad Fu‘ad, /bn Taimiyyah wa Maukifuh min al-Fikr al-Falsafi,
(Iskandariyah: Al-Hai‘ah al-Misriyah al-Ammah, 1977).

4" Nurcholish Madjid, 7bn Taimiyyah on Kalam and Falsafah (a Frablem of Reason and
Revelation in Islam, (Chicago: The University of Chicago, 1984).

# Muhammad Husni al-Zay, Mantiq Ibn Taimiyyah wa Mahdjuh al-Fikr, (Beirut: Al-
Maktabah al-Islamiy, 1979). o
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to Christianity. ¥ Sedang Qamaruddin Khan dalam karyanya The Political
Thought of Ibn Taimiyyah, membahas tentang pemikiran politik Ibn Taimiyyah.*’
Kajian tentang Epistemologi Hukum Islam (menurut Ibn Taimiyyah) ditulis oleh
Juhaya S. Praja,*' dan Jjtihad Ibn Taimiyyah (dalam bidang Figh Islam) ditulis
oleh Muhammad Amin.*

Adapun kajian-kajian yang bertalian dengan pandangan Ibn Taimiyyah
terhadap masalah tasawuf dapat disebutkan beberapa buku sebagai berikut:

Pertama, al-Tasawwuf fi Tura$ Ibn Taimiyyah karya At-Tablawi Mahmiid
Sa‘dd”> yang terbagi dalam enam bab. Bab I berisi tentang perhatian mazhab
Salaf terhadap tasawuf dan kesiapan mereka dalam mewariskan ajaran-ajaran
tasawuf lewat karya-karya mereka. Bab II membahas masalah kesamaan mazhab
Salaf dengan tokoh-tokoh sufi dalam hal akidah dan kritik atau penolakan mereka
terhadap ilmu kaldm maupun paham-paham sesat seperti litihad, Hulil, dan
Wahdat al-Wujid. Bab Il mengkaji tentang kesamaan mazhab Salaf dengan
tokoh-tokoh sufi dalam hal ma’rifat Allah sebagai fitrah manusia dan
landasannya yang bersumber dari al-Qur‘an dan al-Sunnah. Bab IV membahas

tentang kesamaan mazhab Salaf dengan tokoh-tokoh sufi dalam memahami

* Thomas F. Michel, S.J., 4 Moslem Theologians Response to Christianity, (New York:
Caravan Book, 1984).

% Qamaruddin khan dalam karya The Political Thought of Ibn Taimiyyah, (Islamabad:
Islamic Research Institute, 1973).

3! Disertasi untuk meraih gelar Doktor ilmu agama Islam pada Pascasarjana IAIN Syarif
Hidayatullah Jakarta tahun 1988.

52 Disertasi untuk meraih gelar Doktpr lmu Agama Islam pada Program Doktor IAIN
Syarif Hidayatullah Jakarta tahun 1989.

5 At-Tablawi Mahmiid Sa‘ad, al-Tasawuf fi Tura$ Ibn Taimiyyah, (Iskandariyah: Al-Haiah
al-Misriyah al-Ammah, 1983).



semua sifat-sifat ketuhanan, baik sifat positif maupun negatif, sifat immanen dan
transenden, juga tentang ru’yat Allah. Bab V mengkritisi tentang kesamaan
keduanya dalam hal pentingnya mejaga jiwa dan pengobatannya dari penyakit-
penyakit jiwa. Dan bab VI membahas masalah pandangan mazhab Salaf dan para
tokoh sufi mengenai al-Haqiqat al-Muhammadiyyah, penutup para wali,
mahabbah kepada ahl al-Bait dan masalah karamah.

Kedua, Ibn Taimiyyah wa al-Tasawwuf, karya Mustafa Hilmi** secara
garis besar mencakup empat masalah pokok, yaitu membahas tentang; (1).
Kehidupan para zahid generasi Salaf dari kalangan sahabat dan tabi’in secara
umum mempunyai ciri-ciri tekun beribadah (“abid) dan tidak tamak terhadap
dunia (zahid) dengan tujuan untuk mendapatkan kehidupan rohani yang
berhiaskan moralitas, (2). Mazhab/aliran tasawuf berikut para tokohnya, yaitu
aliran Madinah, Kuffah, Basrah, Syam (Siria), dan Baghdad, (3). Posisi Ibn
Taimiyyah di tengah pemikiran tasawuf baik tasawuf Sunni seperti pemikiran al-
Ghazali (w. 1111 M) maupun tasawuf Falsafi yang diwakili oleh Ibn Arabi (w.
1240 M) dan (4). Pandangan Ibn Taimiyyah tentang problem-problem tasawuf
meliputi problem ‘aqidah tauhid, kenabian, kewalian, mu jizat, dan karamah
serta problem ibadah syar’i (masyru’ah) dan ibadah bid’ah (ghair masyru’ah).

Ketiga, Mauqif A’immat al-Harakat al-Salafiah min al-Tasawwuf wa al-
Suflyyah karya Abd al-Hafiz Ibn Malik Abd a.l-Haq5 5 yang ﬁlembahas tentang Ibn

Taimiyyah dalam kaitannya dengan tasawuf. Dalam karya ini penulis

34 Mustafa Hilmi, Ibn Taimiyyah wa al-Tasawwuf, (Iskandariyah: Dar al-Da‘wah, 1982).

55 Abd al-Hafiz Ibn Malik Abd al-Haq, Maugif A’immat al-Harakat al-Salafiah min al-
Tasawwuf wa al-Suftyyah, (Makkah: Dar al-Qalam li a/-7ibi‘ah wa al-Nasr wa al-Tauji wa al-
Tarjamah, 1988).
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menekankan pembelaan dan pembenaran bahwa ulama-ulama mazhab Salaf -
termasuk Ibn Taimiyyah — tidak anti atau menolak tasawuf secara keseluruhan.
Sebab dalam kenyataannya yang dikritik secara keras oleh mereka hanyalah
beberapa ajaran tasawuf yang bersumber pada paham-paham di luar Islam. Kajian
ini tampaknya ditujukan untuk menolak pihak-pihak yang secara tidak kritis —
misalnya D.B Mc. Donald — yang memandang Ibn Taimiyyah dan para ulama
Salaf sebagai tokoh-tokoh yang sangat membenci tasawuf.

Keempat, Al-Radd ‘ala Ibn Taimiyyah min Kalam al-Syaih al-Akbar
Muhy al-Din Ibn ‘Arabi karya Mahmud al-Ghurab.’® Sesuai dengan judulnya,
karya ini dimaksudkan untuk menyanggah kritikan Ibn Taimiyyah terhadap Ibn
Arabi (w. 1240 M) dengan jalan memberi pembelaan terhadap pandangan-
pandangan Ibn Arabi (w. 1240 M) yang dianggap berseberangan dengan
pandangan Ibn Taimiyyah.

Kelima, dalam artikel Islam and The Modern Age dengan topik Ibn
Taimiyyah Criticism of Sufism yang ditulis oleh Abd al-Haq Anshari.’’ Artikel
tersebut merangkum berbagai aspek pandangan Ibn Taimiyyah terhadap tasawuf.
Meskipun ditulis secara sistematis dan merujuk pada sumber-sumber yang dapat
dipertanggungjawabkan, namun sayang penulisannya tidak mendalam, karena

hanya berupa tinjauan selayang pandang saja.

% Mahmud al-Ghurab, Al-Radd ‘als Ibn Taimiyyah min Kalam al-Saiy al-Akbar Muby al-
D Ibn ‘Arabi, (Damaskus: Matba’ah Zaid Tbn Tsabit, 1981).

57 Abd al-Haq al-Anshari, “Ibn Taimiyyah Critisism of Sufism” dalam Islam and the
Modern Age, Vol. XV, Nomor. 03 Agustus 1984, h. 147 - 156.
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Keenam, artikel yang ditulis oleh Thomas F. Michel, S.J.%® Dalam
Hamdard Islamicius dengan judul Ibn Taimiyya’s Sharh on the Futiih al-Ghayb
of Abd al-Qadir al-Jilani. Artikel ini berisi kajian kritis terhadap tulisan Ibn
Taimiyyah ketika mengomentari kitab Futiih al-Ghayb karya Syaikh Abd al-
Qadir al-Jilani (w. 1166 M). Juga berisi sanggahan terhadap pandangan George
Makdisi yang mengatakan bahwa Ibn Taimiyyah adalah penganut tarekat
Qadiriyah dengan menjadikan tulisan Ibn Taimiyyah tersebut sebagai salah satu
argumen pembuktiannya. Namun Thomas meragukan dan menolak pandangan
maupun argumen yang diajukan oleh George Makdisi.

Ketujuh, Kritik Ibn Taimiyyah Terhadap Tasawuf, disertasi A. Wahib
Mu‘thi. * Dalam disertasi ini penulis lebih menekankan pada upaya
mengungkapkan kritik-kritik Ibn Taimiyyah terhadap paham-paham tasawuf
Falsafi, seperti paham fand’, ma ‘rifat, ittihad, hulil, dan wahdat al-wujiid. Juga
dibahas tentang pandangan umum Ibn Taimiyyah terhadap tasawuf serta tentang
konsep al-4’mal al-Qulib dari Tbn Taimiyyah, kemudian dibandingkan dengan
konsep magamat dan ahwal dari para sufi.

Dengan melihat karya-karya di atas penulis bermaksud meneliti dan
menulis aspek lain yang belum dibahas, yakni aspek pembaruan tasawuf dengan
lebih menitikberatkan pada tinjauan filsafat ilmu yaitu aspek paradigma, ontologi,
epistemologi dan aksiologi. Dengan tinjauan ini dimaksudkan untuk dapat

diketahui bagaimana rancang bangun maupun bangunan keilmuan (the body of

58 Thomas F. Michel, S.J. Ibn Taimiyya’s Sharh on the Futuh al-Ghayb of Abd al-Qadir al-
Jilani, dalam Hamdar Isiamicius, Vol. IV, Nomor 2, h. 3 - 12,

* Disertasi untuk meraih gelar Doktor Ilmu Agama Islam pada Program Pascasarajana
IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta tabun 1991,
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knowledge) tasawuf Ibn Taimiyyah secara mendasar, sekaligus untuk dapat
diketahui perbedaan-perbedaannya dengan tasawuf yang telah ada dan
diharapkan pula dapat diketahui karakteristik konsepsi tasawuf Ibn Taimiyyah

dan relevansinya bagi model spiritualitas masa kini.

E. Kerangka Teori

Deskripsi tentang kerangka teori dimaksudkan untuk memberikan
gambaran tata pikir penulis mengenai berbagai hal yang berkaitan dengan
pembaruan tasawuf sebagai landasan teori yang akan dipergunakan untuk
memandang langkah-langkah pembaruan tasawuf dalam rangka menjawab
permasalahan yang disebutkan di atas. Dalam penelitian ini penulis diilhami oleh
teori-teori revolusi sains (scientific revolution), pengambilan jarak, tipologi
pengalaman keagamaan, dialektika sosial, epistemologi sufi (epistemologi irfani)
dan teori identitas dan gerakan sosial.

Seperti dimaklumi, revolusi sains ditandai oleh munculnya konsep
paradigma (paradigm) yang pertama kali diperkenalkan oleh Thomas S. Kuhn
dalam bukunya The Structure of Scientific Revolution (1962). Konsep paradigma
ini kemudian dipopulerkan oleh Robert Friedrich melalui bukunya Sociology of
Sociology (1970). Karya Friedrich ini diikuti selanjutnya oleh Lodahl dan Cordon
(1972), Philips (1973), dan Effrat (1972).%°

Tujuan utama Kuhn dalam revolusi sains itu adalah untuk menentang

asumsi yang berlaku umum di kalangan ilmuwan mengenai perkembangan ilmu

% George Ritzer, Sosiologi Ilmu Pengetahuan Berparadigma Ganda, terj. Alimandan,
(Jakarta: Rajawali Pers, cet. 2, 1992),h. 3 - 4.



pengetahuan. Kalangan ilmuwan pada umumnya berpendirian bahwa
perkembangan ilmu pengetahuan terjadi secara kumulatif. Pendapat demikian
mendapat dukungan antara lain dengan melalui penerbitan buku teks yang
memberikan kesan yang sama bahwa ilmu berkembang secara kumulatif.

Kuhn menilai pandangan demikian sebagai mitos yang harus dihilangkan.
Inti tesis Kuhn adalah bahwa perkembangan ilmu pengatahuan bukanlah terjadi
secara kumulatif tetapi tetjadi secara revolusi. Ia berpendapat bahwa sementara
faktor kumulatif memainkan peranan dalam perkembangan ilmu pengetahuan,
maka sebenarnya perubahan utama dan penting dalam ilmu pengetahuan itu
terjadi sebagai akibat dari revolusi. Kuhn melihat bahwa ilmu pengetahuan pada
waktu tertentu didominasi oleh satu paradigma tertentu. Yaitu suatu pandangan
yang mendasar tentang apa yang menjadi pokok persoalan (subject matter) dari
suatu cabang ilmu (a fundamental image a dicipline has of its subject matter).

Bila suatu paradigma menghegemoni ilmu pengetahuan, maka saat itulah
terjadi normal science yaitu suatu periode akumulasi ilmu pengetahuan, di mana
para ilmuwan bekerja dan mengembangkan paradigma yang sedang berpengaruh.
Namun para ilmuwan tidak dapat mengelak dengan munculnya pertentangan dan
penyimpangan-penyimpangan (anomalies) ketika suatu paradigma ilmu tidak
mampu lagi memberikan penjelasan dan jawaban terhadap persoalan yang timbul.
Selama penyimpangan-penyimpangan (anomalies) memuncak, maka terjadilah
krisis dan paradigma itu sendiri mulai disangsikan validitasnya. Apabila krisis

sudah sedemikian serius maka suatu revolusi ilmu akan terjadi dan sebuah



paradigma baru akan muncul yang mampu menyelesaikan persoalan yang
dihadapi oleh paradigma sebelumnya.®!

Relevansi scientific revolution theories dengan penelitian ini, karena
menurut telaah filsafat ilmu, hampir semua jenis kegiatan ilmu pengetahuan, baik
pada ilmu-ilmu alam (natural séiences), ilmu-ilmu sosial (social sciences),
maupun ilmu-ilmu keagamaan (religious sciences) selalu mengalami pergeseran
gugusan pemikiran keilmuan (shifting paradigm). Demikian halnya, pembaruan
yang dilakukan Ibn Taimiyyah terhadap tasawuf Bid’iy ke arah tasawuf Syar iy,
pada dasarnya melalui suatu proses pergeseran paradigma dari paradigma sufistik-
metafisik ke paradigma sufistik-sosiologik-empirik dan dari paradigma sufistik-
heterodoks ke paradigma sufistik-ortodoks.

Teori pengambilan jarak pada dasanya adalah suatu teori yang
mensyaratkan adanya keterbukaan. Keterbukaan banyak dibantu oleh kemampuan
mengambil jarak dan kritis terhadap suatu keyakinan. Kalau suatu agama atau
keberagamaan memberikan peluang bagi sikap kritis tentu akan memberi
sumbangan bagi terciptanya perdamaian dan harmoni. Sejarah agama-agama telah
menunjukkan karena tiadanya peluang sikap kritis tersebut telah menjerumuskan
terjadinya konflik antar agama dan antar aliran dalam suatu agama. Untuk
mengatasi hal itu, Paul Ricoeur menawarkan 3 (tiga) bentuk pemgambilan jarak

yang sangat membantu mengambil sikap kritis terhadap pemahaman agama, yaitu

¢! Frederick Suppe (ed.), The Structure of Scientific Theories, (Urbana and Chicago :
University of Illinois Press, Second Edition, 1977), h. 459 — 482, Lihat juga George Ritzer, Op.
Cit,h.3-11.
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kritik ideologi, pembongkaran, dan analogi permainan.5? Ketiga hal ini menjadi
mekanisme kontrol terhadap kesewenang-wenangan penafsiran ajaran agama.

Kritik agama yang dilontarkan oleh Marx, Nietzsche, dan Freud di
samping membawa dampak negatif pada keyakinan agama, tetapi di sisi lain
memberi sumbangan dalam pemurnian pemahaman agama. Kritik agama itu
terbentuk di luar proses hermeneutika, melainkan sebagai kritik ideologi, juga
sebagai kritik atas prasangka dan ilusi agama. Keterbukaan terhadap kritik ini
berarti pengakuan akan adanya serangan dari luar, yang mungkin bisa destruktif,
tetapi kemudian bisa juga diubah menjadi alat otokritik dan alat kontrol. Maka,
jawaban atas kritik itu bukan membela diri (apologia), tetapi transformasi kritik
tersebut untuk pemurnian pemahaman agama. Demikian pula keterbukaan
terhadap penafsiran teks (agama), berarti akan diperkaya oleh cakrawala
penafsiran yang berbeda dan di lain pihak, agama atau pendapat lain dapat
menjadi sarana kritik ideologi terhadap agama atau keberagamaan.

Pembongkaran sesungguhnya memposisikan penafsir diajak untuk
membongkar ilusi-ilusi, motivasi-motivasi, tujuan-tujuan, dan kepentingan-
kepentingan diri atau kelompok atas pemaknaan teks-teks agama. Aktivitas
pembongkaran terhadap ilusi, kepentingan pribadi atau kelompok, dan motivasi
bermanfaat untuk menghindarkan dari penyalahgunaan agama. Sebab, sebuah
ilusi yang dibangun suatu kelompok agama akan cenderung ke pembentukan
kelompok agama eksklusif. Eksklusivitas kelompok agama biasanya berdalih

melindungi diri dari kontaminasi dan menjaga kemurnian ajaran.

62 Untuk lebih jelas lihat Paul Ricoeur, Du texte a’l’action: Essais d’hermenetique I, (Paris:
Seuil, 1986). Lihat, Haryatmoko, Etika Politik dan Kekuasaan, (Jakarta: Kompas, 2003), h.68— 69.
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Sementara itu, analogi permainan pada dasarnya juga merupakan bentuk
pengambilan jarak terhadap diri. Namun bedanya, analogi permainan bisa
membantu dalam membuka kemungkinan-kemungkinan baru yang terpenjara oleh
pemikiran atau kehidupan yang terlalu serius dan formal. Permainan bisa
mendorong tumbuhnya kreativitas karena melalui permainan, subjek dibebaskan
dari ketakutan akan sanksi sosial. Dalam analogi permainan ditunjukkan
fenomena dasariah, yaitu proses lahirnya suatu kreativitas. Pertama-tama di dalam
imajinasi terbentuk sesuatu yang baru, bukan di dalam kehendak. Karena
kemampuan untuk ditangkap oleh kemungkinan baru mendahului kemampuan
untuk memilih dan mengambil keputusan.®

Relevansi teori pengambilan jarak yang mengambil bentuk Aritik ideologi,
pembongkaran, dan analogi permainan dengan masalah yang diteliti adalah apa
yang menjadi komitmen dan perjuangan Ibn Taimiyyah untuk melakukan
pembaruan terhadap tasawuf yang dianggapnya sudah jauh menyimpang, melalui
suatu upaya ijtihad dengan mengembalikan ajaran tasawuf kepada sumber asli
yakni al-Qur‘an dan al-Sunnah, tidak mungkin tercapai secara maksimal tanpa
modal keberanian untuk melakukan kritik ideologi, pembongkaran, dan analogi
permainan terhadap ajaran, paham dan aliran tasawuf yang sudah ada dan mapan
yakni tasawuf Sunni, Falsafi dan Tarekat (tasawuf bid’iy).

Untuk lebih memperjelas elaborasi tentang pengalaman keberagamaan sufi,

baik individual maupun kelompok, juga dapat digunakan kategorisasi dan teori

 Haryatmoko, Etika Politik dan Kekuasaan, (Jakarta: Kompas cet. 1, 2003), h. 68 — 69.
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pengalaman keagamaan sebagaimana ditawarkan Joachim Wach,® yaitu suatu
aktualisasi agama yang tercermin dalam pemikiran, perbuatan, dan persekutuan
sebagai respons kepada yang Mutlak. Pengalaman keagamaan dalam bentuk
pemikiran adalah sebuah pengalaman keagamaan yang dibangun melalui suatu
pemahaman yang utuh atas nilai-nilai kepercayaan dan kultus (dimensi teologis).
Pengalaman keagamaan dalam bentuk perbuatan adalah suatu bentuk pengalaman
keagamaan dalam bentuk amaliah nyata atas dasar nilai-nilai kepercayaan dan
kultus (dimensi praktis). Sedang pengalaman keagamaan dalam bentuk
persekutuan adalah suatu bentuk pengalaman keagamaan yang tercermin melalui
hubungan yang harmonis antar pemeluk suatu agama atau aliran agama tertentu
sebagai konsekuensi dari fungsionalisasi nilai-nilai keagamaan (dimensi
relasional).

Sebagai perilaku keberagamaan, kegiatan sufistik dapat dikritisi melalui 3
(tiga) pengalaman keagamaan tersebut. Sebab aktivitas dan ritualitas sufistik
sebagaimana dilakukan para Sufi pasti berdasarkan pada hasil suyatu proses
pemikiran (ijtihad), kemudian dilakukan dalam suatu bentuk perbuatan, dan bila
mendapat apresiasi positif dari umat atau masyarakat maka aktivitas ritual sufistik
itu akan dilakukan dan selanjutnya membentuk sebuah komunitas masyarakat
yang memiliki citra sufistik (sufistics performance).

Teori pengalaman keagamaan mempunyai relevansi dengan penelitian ini

terkait dengan pernyataan Ibn Taimiyyah bahwa secara metodologis-epistemologis

 Joachim Wach, Sociology Of Religion, (Chicago: University of Chicago Press, 1949).
Joachim Wach, The Comparative Study Of Religion, New York & London: Columbia University
Press, 1969). Dan Joachim Wach, “Religion and Differentiation within Society”, dalam Sociology
of Religion, (Chicago: University of Chicago Press, 1944),



tasawuf adalah sebagai produk ijtihad (pemikiran) agama tentang cara dan jalan

memahami serta mengamalkan ajaran Islam dalam rangka mengikuti perintah
Allah sebagaimana produk-produk ijtihad di berbagai lapangan keagamaan yang
lain.

Penelitian ini juga terinspirasi oleh teori dialektika sosial dari Georg
Simmel. Konsep dialektika atau negasi menjadi artikulasi penting dalam filsafat
Hegel.° Dalam filsafat Hegel, konsep dialektika diartikan sebagai kesadaran
bahwa setiap bentuk (bentuk realitas maupun bentuk pengetahuan) atau momen
dalam isolasinya adalah hal yang tidak benar, maka itu memancing munculnya
penyangkalan, dan penyangkalan itu sendiri lalu memunculkan penyangkalan baru
dan seterusnya.® Menurutnya, pola dasar dialektika adalah pola dialog yang
mempunyai mekanisme saling menyangkal sehingga dapat saling membenarkan
dan memajukan. Setiap fesis memanggil antitesis dan setiap antitesis dengan
sendirinya merupakan fesis yang memanggil antitesisnya lagi, dan begitu

seterusnya.®”’

% Berbeda dengan kritisisme dari Kant yang bersifat transendental di mana rasio yang kritis
diletakkan di atas dasar yang pasti dan tak tergoyahkan, berarti rasio tidak mengenal waktu, netral,
dan ahistoris. Hegel meletakkan rasio di dalam proses perkembangan dirinya (Bildungsprozess).
Dengan kata lain, rasio-kritis terbentuk dalam proses perkembangan pengetahuan yang historis. Di
sana, rasio vis a vis dengan berbagai rintangan, tekanan, dan kontradiksi. Dalam konteks tersebut,
Hegel memaknai kritik sebagai refleksi diri atas rintangan, negasi atau dialektika. Dasar
pemahamannya, rasio kritis atau kesadaran timbul dengan cara negasi dan mengingkari rintangan-
rintangan tersebut. Untuk lebih jelas lihat, Francisco Budi Hardiman, Kritik Idelogi: Pertautan
Pengetahuan dan Kepentingan, (Yogyakarta: Kanisius, 1990), h. 48 — 50.

% Franz Magnis Suseno, “Hegel, Filsafat Kritis dan Dialektika,” dalam Tim Redaksi
Driyarkara, Diskursus Kemasyarakatan dan Kemanusiaan, (Jakarta: Gramedia, 1993), h. 19.

" AB. Widyanta, Sosiologi Kebudayaan Georg Simmel, (Yogyakarta: Cinderalas Pustaka
Rakyat Cerdas, 2002), h. 62.



Simmel sangat terkesan oleh pemikiran Hegel tersebut, karena itu sifat
dasar, konsepsi, dan perspektif sosiologi yang dikembangkan Simmel berpijak
pada pendekatan dialektis tersebut. Selanjutnya ia menganalisis dan menempatkan
berbagai kesalingketerkaitan dan konflik yang dinamis antara unit-unit sosial.
Konsep sosialnya, misalnya, selalu melibatkan mekanisme dialektis; konflik dan
harmoni, daya tarik dan penolakan, cinta dan kebencian, dan seterusnya.’® Pada
intinya, paradoks dan kontradiksi yang ada dalam kehidupan sosial menjadi kunci
utama dalam karya-karya Simmel. Terminologi tersebut muncul dalam konsepnya
tentang kelompok-kelompok yang berbeda, bentuk-bentuk yang seolah saling
berlawanan, seperti; bentuk dan isi, individu dan masyarakat, budaya objektif dan
budaya subjektif, dan lain-lain. Dalam hal ini, Simmel jelas-jelas berkiblat pada
analisis dialektis Hegel, meski secara subtansial terdapat tingkat kedalaman
analisis yang berbeda di antara keduanya.®

Selanjutnya, dengan menggunakan parameter dialektika Hegellian, ia
mendefinisikan manusia sebagai mahluk yang membentuk kehidupan dalam
bentuk-bentuk budaya, seperti teknologi, ilmu pengetahuan, seni, filsafat, agama,
dan selanjutnya menyatakan bahwa kehidupan itu menyesuaikan diri dengan
batas-batas dan ukuran bentuk budaya itu. Dalam kondisi ideal, bentuk-bentuk

aktivitas kehidupan manusia bisa sesuai dengan kreasi-kreasi objektif untuk

® Lewis Coser, Master of Sociological Thought: Ideas in Historical and Social Context,
(New York: Harcourt Brace Jovanovich, 1971), h, 183 — 186.

% Doyle Paul Johnson, Teori Sosiologi Klasik dan Modern, (Jakarta: Gramedia Pustaka
Utama, 1994), h. 256.
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memenuhi dan meningkatkan subjektivitas individu, yakni kebudayaan objektif
itu bermanfaat bagi kebudayaan subjektif dari perkembangan pribadi.”

Dalam The Crisis of Culture (1917), Simmel memberikan satu
pembahasan terbaiknya dari dasar-dasar normatif teori budayanya, dengan
menyatakan bahwa perbaikan jiwa diperoleh secara langsung, dengan jalan
pencapaian intelektual manusia, hasil-hasil sejarahnya meliputi ; pengetahuan,
gaya hidup, seni, negara, profesi, dan pengalaman kehidupan. Kesemuanya ini
merupakan jalan budaya di mana semangat subjektif tumbuh kembali dalam
keadaan yang lebih maju. Dasar teori budaya Simmel, karenanya, adalah
hubungan segi tiga dari penciptaan bentuk, objektifikasi bentuk, dan apresiasi
bentuk, yang secara ideal berfungsi sebagai proses yang mengatur sendiri di mana
produk manusia kembali kepada penciptanya untuk memperkaya kehidupannya.”

Relevansi teori ini terkait dengan respons Ibn Taimiyyah yang memandang
bahwa dalam dunia tasawuf ketika itu terdapat problem-problem baik secara
teoritis maupun praktis. Hal ini merupakan sebuah tesis yang kemudian
melahirkan antitesis dalam bentuk usaha-usaha pembaruan yang dilakukan oleh
Ibn Taimiyyah dalam bentuk pembaruan tasawuf bid’7y menjadi tasawuf syar 7y.

Selanjutnya penelitian ini juga dipengaruhi oleh trilogi epistemologi nalar
Arab (Islam) dari Muhammad Abed al-Jabiri, yaitu epistemologi bayani, irfani
dan burhani. Epistemologi bayani pada dasarnya adalah epistemologi yang

didukung oleh pola pikir ilmu figh. Dalam tradisi keilmuan agama Islam, corak

™ Bryan Turner, Teori-Teori Sosiologi Modernitas Posmodernitas, terj. Imam Bachaqi dan
Ahmad Baidlowi, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2000), h. 130.

™ Ibid, h. 130 - 131.
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pemikiran model bayani sangat mendominasi dan bersifat hegemonik sehingga
sulit berdialog dengan epistemologi lain seperti, irfani dan burhani. Corak
pemikiran irfani (tasawwuf, intuitif, al'atifi) kurang begitu disukai oleh tradisi
berpikir keilmuan bayani (figh), lantaran terjadi campur aduk dan dikaburkannya
tradisi berpikir keilmuan irfani dengan kelompok-kelompok atau organisasi-
organisasi sufi dengan fakwil-intuitif seperti dalam syathahat sufi serta kurang
dipahami struktur fundamental epistemologi dan pola pikimya.

Adapun epistemologi burhani adalah epistemologi yang sumber
(origin)nya realitas (alam, sosial maupun humanitas). Ibn Rusyd sebagai salah
seorang tokoh filosof muslim klasik, sesungguhnya telah menyebut-nyebut jenis
epistemologi ini. Namun, karena adanya hegemoni epistemologi bayani
menjadikan corak epistemologi irfani dan burhani tersingkir dari panggung
sejarah pemikiran Islam. Jika sumber ilmu dari corak epistemologi bayani adalah
teks, sedangkan epistemologi irfani adalah pengalaman langsung (direct experient)
maka epistemologi burhani bersumber pada realitas atau al-wagi baik realitas
alam, sosial, humanitis maupun keagamaan.

Untuk yang terakhir yaitu epistemologi irfani, sumbernya dari pengalaman
langsung (direct experience atau al-‘Ilm al-Huduri). Pendekatan epistemologi
irfani adalah intuitif, 2auq, qolb atau psikognosis.

Dalam pengertian dan makna seperti itulah agama dapat dimaknai dan
diinterpretasi ulang secara lebih mendalam, esoterik, batiniyah dan ruhaniyah.
Pola pikir epistemologi irfani inilah yang dapat mendekatkan hubungan sosial

antar umat beragama, meskipun secara sosiologis mereka tetap saja sah untuk
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tersekat-sekat dalam entitas dan identitas sosial kultural mereka sendiri-sendiri
lewat tradisi formal tekstual keagamaannya. Dalam tradisi epistemologi irfani,
istilah ‘arif lebih diutamakan daripada istilah ‘alim, karena ‘alim lebih merujuk
pada nalar bayani sedangkan ‘arif lebih merujuk pada tradisi irfani.

Dari ketiga model epistemologi di atas, hubungannya dengan kerangka
teori dalam penelitian ini peneliti akan menggunakan model pola sebagaimana
yang ditawarkan oleh Amin Abdullah, yaitu model pola hubungan sirkuler, dalam
artian bahwa masing-masing corak epistemologi keilmuan agama Islam yang
digunakan dalam studi keislaman dapat memahami keterbatasan, kekurangan dan
kelemahan yang melekat pada diri masing-masing dan sekaligus bersedia
mengambil manfaat dari temuan-temuan yang ditawarkan oleh tradisi keilmuan
lain serta memiliki kemampuan untuk memperbaiki kekurangan yang melekat
pada dirinya.”

Sementara untuk sampai Paradigma Sufi pada dasarnya merupakan
paradigma yang dikembangkan oleh para sufi dalam rangka mencari hakikat
kebenaran dalam membangun relasi antara manusia dan Tuhan untuk dapat lebih
dekat atau sampai (wusil) kepada Tuban.

Keterkaitan teori al-Jabiri dan tawaran Amin Abdullah di atas dengan
penelitian ini adalah bahwa tasawuf syar 7y yang digagas oleh Ibn Taimiyyah
diakui sebagai produk ijtihad yang setara dengan produk-produk ijtihad yang lain,

dalam pengertian bahwa Ibn Taimiyyah sesungguhnya memiliki pandangan

2 M. Amin Abdullah, Epistemologi llmu-ilmu Keislaman, (makalah bedah buku dan
simposium Nasional Pengembangan [lmu-ilmu Keislaman di PTAI), IAIN Walisongo, 2003, h. 29
-31.
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holistik tentang Islam, bahwa semua aspek agama harus dipahami dan diamalkan
secara komprehensif bukan secara parsial karena akan mereduksi keutuhan Islam.

Teori Identitas dan gerakan sosial merupakan sebuah teori yang merujuk
kepada hubungan kesamaan yang ada di antara nama-nama itu sendiri yang
mengacu kepada arti dan makna atau hal-hal yang sama.” Identitas dibangun dan
dibentuk dari beberapa faktor, seperti etnik, jenis kelamin, gender, kelas sosial,
umur, agama, suatu faham atau ijtihad, dan sebagainya. Dalam hal paham atau
ijtihad, ia berperan sebagai perekat yang sangat kuat bagi solidaritas sebuah
identitas. Identitas berbasis paham atau hasil ijtihad ini dikonstruksi, dinegosiasi,
dan dikomunikasikan melalui bahasa, baik secara langsung dalam berbagai bentuk
interaksi maupun dalam berbagai bentuk media kepada masyarakat yang memiliki
identitas yang sama.

Ketika kesadaran terhadap identitas menguat dan menggerakkan suatu
kelompok masyarakat, mereka akan berjuang untuk mendapatkan suatu hak dan
keinginan yang dicita-citakan. Kekuatan identitas (power of identity) ini kemudian
menciptakan suatu gerakan sosial (social movement), sebuah inisiatif kolektif
yang bersifat reflektif dan memfokuskan kepada tindakan-tindakan ekspresif dari
anggota-anggota atau pengikut yang sefaham tersebut. ” Gerakan sosial ini
kemudian membentuk sebuah bentuk akfor kolektif (tokoh) yang sadar. Identitas
akan muncul dan gerakan-gerakan muncul kemudian, karena kelompok identitas

tersebut secara sadar mengkoordinasikan tindakan dan usaha, mereka juga secara

7 Lorens Bagus, Kamus Filsafat, (Jakarta: Gramedia, 2002), h. 304.

™ A. Meluci, Nomads of the Present; Social Movements and Individual Needs in
Contemporary Society, (Philadelphia: Temple University Press, 1989), h. 60.
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sadar mengembangkan sikap menyerang terhadap paham yang berlawanan dan
bertahan tatkala terhimpit oleh argumentasi lawan, serta secara sadar pula
mengisolasi, membuat perbedaan-perbedaan, tanda-tanda atau ciri-ciri, bersaing,
mempengaruhi, dan terkadang memaksa. Dalam konteks tersebut, aktor kolektif
(tokoh) menyebabkan tidak hanya sekadar kontrol dan transformasi lingkungan
seseorang, tetapi juga mencakup rasa sadar untuk terbentuknya suatu kelompok
yang dapat menghasilkan tindakan kolektif.”> Tindakan kolektif tersebut juga
dilaksanakan dalam ruang lingkup moral dan aturan yang dibuat. Lebih dari itu,
kelompok identitas berjuang mencari suatu kebebasan yang dalam proses
“menjadi”, karena sesuatu yang membentuk identitas kolektif tersebut
mendefinisikan eksistensi mereka sebagai yang benar dan baik.”

Dalam ilmu-ilmu sosial, studi tentang gerakan sosial yang didorong oleh
kekuatan identitas — seperti identitas pembaru — dilakukan dalam dua paradigma.
Paradigma pertama, Ralph Turner dan Killian Lewis, membagi gerakan sosial ke
dalam tiga kategori: Pertama, value-oriented movement, yaitu sebuah gerakan
dimana anggotanya memiliki komitmen tentang suatu prinsip, yaitu menolak
segala bentuk kompromi demi satu tujuan yang dicita-citakan. Kedua, power-
oriented movement, yaitu sebuah gerakan yang merusaha memperoleh kekuasaan,
status dan pengakuan bagi anggota gerakan tersebut. Satu dogma dari gerakan ini

adalah bahwa hanya dengan menguasai kekuatan ekonomi dan kekuatan politik

7 C. Taylor, “The Person” dalam The Category of the Person: Anthropology, Philosophy,
History, M. Carrithers, S. Collins, and S. Lukes (eds), (Cambridge: Cambridge University Press,
1985), h. 287.

76 C. Taylor, Sources of the Self: The Making of the Modern Identity, (Cambridge: Harvard
University Press, 1989), h. 127 - 128.
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mereka dapat menghilangkan sesuatu yang mereka anggap sebagai kejahatan atau
penyimpangan dalam masyarakat. Ketiga, partitipation oriented movement, yaitu
sebagai sebuah gerakan yang bisa mengambil bentuk dalam passive reform
movement, yaitu dengan menyuarakan kekurangan dalam masyarakat, tetapi tidak
berusaha secara aktif untuk menghilangkan kekurangan atau penyimpangan
tersebut atau dalam personal status movement, yaitu dengan menganjurkan
pendefinisian kembali sistem status yang ada, yang dengan pendefinisian tersebut
status mereka diharapkan akan terangkat.

Paradigma kedua, David A. Berle dalam bukunya The Peyote Religion
Among The Navaho (1966) seperti dikutip oleh Magill,”’ membagi gerakan sosial
dalam empat kategori; Pertama, transformative movement, yakni sebuah gerakan
yang melakukan perubahan secara total bagi individu dan masyarakat. Dalam
gerakan ini, yang dikehendaki adalah perubahan menyeluruh yang biasanya
mencakup kekerasan dan perusakan. Kedua, reformative movement, yaitu sebuah
gerakan yang menghilangkan kekurangan-kekurangan atau penyimpangan-
penyimpangan dalam masyarakat atau dalam sistem soaial yang ada, tetapi tidak
menghancurkan struktur mendasar dari sistem tersebut. Ketiga, redemptive
movement, yaitu sebuah gerakan yang memusatkan pada perubahan individu
daripada perubahan institusional. Keempat, alfernative movement, yaitu sebuah
gerakan yahg menghilangkan secara parsial tingkah laku individu. Manusia,
dalam pandangan gerakan ini, pada dasarnya baik, tetapi akan dapat menjadi lebih

baik melalui penghilangan karakter atau kebiasaan tertentu.

7 Magill, Frank N, International Encyclopaedia of Sosiology, Vol. 2, (London, Chicago:
Saleem Press, 1995), h. 1244.



Kaitan langsung teori identitas dan gerakan sosial dengan penelitian ini
adalah bahwa pembaruan yang dilakukan oleh Ibn Taimiyyah mengambil bentuk
gerakan value oriented movement yang berorientasi pada nilai prinsip yakni
kembali kepada al-Qur‘an dan al-Sunnah dan menghilangkan yang dipandang
bid’ah dan khurafat. Kecuali itu Ibn Taimiyyah juga mengambil bentuk model
gerakan reformative movement karena di satu pihak tetap berpegang teguh kepada
al-Qur‘an. dan al-Sunnah serta praktik-praktik keberagamaan Salaf yang
mencerminkan sikap konservatif tetapi di sisi lain juga menganjurkan untuk
mengembangkan jjtihad sebagai usaha dinamisasi ajaran Islam agar menjadi
fungsional yang mengesankan sifat progresif.

Kerangka teori di atas mengimplikasikan suatu keniscayaan peninjauan
dan kritik terhadap tasawuf (bid’7y) yang oleh Ibn Taimiyyah dipandang
mengandung problem, meliputi problem paradigmatik, problem teologis-ritualis,
problem teologis-filosofis dan problem teologis-sosiologis. Lebih lanjut, atas dasar
teori-teori di atas, langkah-langkah pembaruan yang dilakukan Ibn Taimiyyah
menjadi keniscayaan yang absah, khususnya yang terkait dengan rancang bangun
dan dasar-dasar keilmuan tasawuf, yakni aspek ontologi, epistemologi dan

aksiologi.

F. Metode Penelitian
Ada tiga hal penting yang perlu dikemukakan berkaitan dengan metode
penelitian ini yaitu sumber data, data dan analisis data penelitian. Secara

metodologis penelitian ini termasuk jenis penelitian kepustakaan, karena data
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penelitian bersumber dari bahan-bahan pustaka yang ada kaitannya dengan
permasalahan yang diteliti dan secara garis besar meliputi :

Pertama, data primer atau biasa disebut data dari tangan pertama yakni
data yang diperoleh langsung dari subyek penelitian, dalam hal ini bersumber dari
karya-karya Ibn Taimiyyah, terutama kitab Majmu’ Fatawa Syaikh al-Islam Ibn
Taimiyyah khususnya Kitab al-Tasawwuf dan Kitab Ilm al-Suliik. Kedua, data
sekunder atau sering disebut data dari tangan kedua, yakni data yang diperoleh
lewat pihak lain karena tidak diperoleh langsung dari subjek penelitian. Dalam
konteks penelitian ini adalah karya-karya tentang Ibn Taimiyyah dan karya-karya
lain yang relevan dan dapat mendukung penelitian ini.

Adapun data-data yang akan dihimpun dalam penelitian ini secara rinci
adalah sebagai berikut:

Pertama, data tentang kondisi sosial dan kehidupan Ibn Taimiyyah
meliputi kondisi sosial, biografi, murid dan karya-karyanya, basis atau akar
pemikirannya, usaha pembaruan dan pengaruhnya dalam arus pembaruan Islam.
Data-data ini dimaksudkan untuk membuktikan bahwa Ibn Taimiyyah benar-
benar sosok dan tokoh pembaru pemikiran Islam.

Kedua, data tentang pandangan dan penilaian Ibn Taimiyyah terhadap
tasawuf dan permasalahan-permasalahan yang dipandangnya sebagai problema
tasawuf, sehingga mendorongnya melakukan kritik bahkan dekonstruksi terhadap
tasawuf yang ada (tasawuf bid'1y).

Ketiga, data tentang pembaruan tasawuf yang dilakukan Ibn Taimiyyah

serta langkah-langkah rekonstruksi tasawufnya, terutama yang bertalian dengan
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paradigma tasawuf dan dasar-dasar ontologi, epistemologi, dan aksiologi
tasawuf, sehingga melahirkan rancang bangun maupun bangunan neo-sufisme
atau syar Ty yang berlainan dengan tasawuf yang ada saat itu (bid 'y).

Keempat, data tentang karakteristik tasawuf Ibn Taimiyyah yang
dipandang relevan dan sesuai dengan kebutuhan spiritual masa kini yang
menuntut keseimbangan antara aspek normativitas, historisitas dan humanitas.

Perihal analisa data yang digunakan dalam penelitian ini adalah termasuk
ragam analisa data kualitatifft Adapun metode yang digunakan meliputi: 1).
Metode sosio-historis,” 2). Metode hermeneutik,” dan 3). Metode analisis
kritis.®

Metode sosio-historis dimaksudkan untuk mengetahui dua hal pokok
yaitu: Pertama, latar belakang eksternal, yakni keadaan khusus masa yang
dialami oleh subjek yang diteliti, baik aspek sosio-politik, kultural maupun
keagamaan. Kedua, latar belakang internal, yaitu biografi, pengaruh-pengaruh
yang diterima, relasi-relasi yang doininan dan sebagainya sehingga membentuk
paham dan corak pemikiran dan pengaruh subjek yang diteliti.

Kecuali itu, digunakan pula metode hermeneutik, yaitu suatu cara analisis

yang melihat secara tajam latar belakang objek penelitian kemudian

™ Moh. Nazir, Metode Penelitian, (Jakarta: Ghaliya Indonesia, 1999), h. 55 — 62.

™ F. Hubertus Sutopo, Pengantar Penelitian Kualitatif, (Surakarta: Pusat Penelitian UNS,
1988), h. 67. Lihat juga Noeng Muhadjir, Metode Penelitian Kualitatif, (Yogyakarta: Rakesarasin,
1989), h. 180.

® Jujun S. Surjasumantri “Penelitian IImiah, Kefilsafatan dan Keagamaan : Mencari
Paradigma Kebersamaan™ dalam Mastuhu dan Deden Ridwan (ed), Tradisi Baru Penelitian
Agama Islam, Tinjavan Antar Disiplin Ilmu, ( Jakarta: Nuansa, 1987), h. 45



menginterpretasikannya secara penuh atas fakta-fakta pemikiran dan pandangan

subjek penelitian.

Adapun metode analisis kritis digunakan untuk mengkaji gagasan primer
obyek penelitian dengan langkah-langkah mendiskripsikan, membahas dan
mengkritisi gagasan primer tersebut dalam upaya melakukan studi yang berupa

perbandingan, hubungan dan pengembangan model.

G. Sistematika Penulisan

Seluruh penulisan disertasi berjudul Pandangan Ibn Taimiyyah tentang
Pemikiran Islam (Studi Pembaruan Aspek Tasawuf) tersusun dalam lima bab
dengan sistematika sebagai berikut :
Bab pertama, merupakan pendahuluan, yang berisi uraian tentang; latar belakang
masalah, rumusan masalah, tujuan dan kegunaan penelitian, tinjauan pustaka,
kerangka teori, metode penelitian, dan sistematika penulisan.
Bab kedua, merupakan deskripsi tentang Ibn Taimiyyah Sebagai Sosok Pembaru,
yang berisi uraian tentang; riwayat hidup, basis dan akar pemikiran Ibn
Taimiyyah, dan usaha pembaruan dan pengaruhnya.
Bab ketiga, merupakan deskripsi tentang problem tasawuf dalam pandangan Ibn
Taimiyyah, mencakup uraian tentang; problem paragdimatik, problem teologis-
ritualis, problem reologis-filosofis, dan problem teologis-sosiologis.
Bab keempat, merupakan analisis tentang refleksi peinbaruan tasawuf Ibn
Taimiyyah, meliputi uraian tentang; tasawuf sebagai derivasi agama dan produk

ijtihad, normativitas tasawuf, tasawuf sebagai kesalehan individual-sosial, proses
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transendensi dalam tasawuf, karakteristik tasawuf, dan tasawuf sebagai model
spiritualitas.

Bab kelima, kritik atas pembaruan tasawuf Ibn Taimiyyah, berisi uraian tentang;
kritik ontologi, kritik epistemologi, dan kritik aksiologi

Bab keenam, penutup berisi; kesimpulan dan saran-saran.






BAB VIl

PENUTUP

A. Kesimpulan

Dari seluruh uraian disertasi dengan judul: Pandangan Ibn Taimiyah
tentang Pemikiran Islam (Studi Pembaruan Aspek Tasawuf) selanjutnya dapat
disimpulkan sebagai berikut :

1. Pembaruan Pemikiran Islam bidang tasawuf yang dilakukan Ibn Taimiyah
bertolak dari kesimpulan bahwa dalam kehidupan tasawuf yang berkembang
saat itu terdapat berbagai problema yakni adanya kesenjangan antara aspek
normativitas dan historisitas tasawuf yang pada gilirannya melahirkan
polarisasi dan pergumulan pandangan ke arah tasawyf syar’iy dengan
paradigma transendentalisme dan tasawuf bid’iy dengan paradigma union
misticism. Paradigma yang dimaksud dapat ditelusuri pada pandangan masing-
masing tentang relasi Tuhan dan manusia baik relasi ontologis, relasi
komunikatif, dan relasi etis. Di samping itu terdapat problem-problem lain
seperti ; a). Problem feologis-ritualis yang diakibatkan oleh persoalan-
persoalan akidah tauhid, kenabian, mu’jizat dan karamah, kewalian, dan
permasalahan ibadah masyrit'ah (yang disyariatkan) dan ibadah bid’ah,
kesemuanya dianggap telah melampaui batas-batas akidah tauhid dan syari’at,
b). Problem teologis-filosofis, terkait dengan ajaran tasawuf yang bersumber
dari pemikiran filsafat, khususnya filsafat Emanasi semisal Neo-Platonis di

mana sebagian sufi berkesimpulan bahwa melalui jalan tasawuf manusia dapat
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membebaskan jiwa/ruhnya dari dominasi jasmani dan pada gilirannya akan
dapat memperoleh limpahan Nur llahi secara langsung (ma’rifat), setelah
mengalami kondisi fand’ dan akan berlanjut pada pengalaman intuitif lainnya
seperti ittihad, hulul, wahdat al-wujiid, dan sebagainya. Pengalaman-
pengalaman tersebut dipandang menimbulkan permasalahan teologis yang
disebabkan oleh pandangan filsafat karena telah melampaui rambu-rambu
akidah tauhid (monoteisme), dan c). Problem teologis-sosiologis yang
diakibatkan oleh keyakinan sebagian sufi bahwa untuk memperoleh
penghayatan eksistensial tentang Tuhan harus menempuh latihan ruhani
secara keras dan ketat (rivadah dan mujahadah) sebagaimana dalam doktrin
maqamat dan ahwal, zikir, uzlah, dan khalwat. Karena aktivitas-aktivitas
kesufian tersebut bersifat ekstrem ruhani, individual, dan subjektif sehingga
nyaris menafikan ikatan-ikatan yang bersifat jasmaniah dan sosial
kemasyarakatan. Hal ini oleh Ibn Taimiyah dipandang mengurangi keutuhan
dan prinsip keseimbangan (fawazun) ajaran Islam.

. Bertolak dari berbagai problem di atas, selanjutnya Ibn Taimiyah melakukan
pembaruan tasawuf yang lebih difokuskan pada penataan paradigma dan
rancang-bangun keilmuan tasawuf dalam aspek ontologi, epistemologi dan
aksiologi ; a). Pembaruan aspek ontologis, terkait dengan hakikat tasawuf,
oleh Ibn Taimiyah dipandang dari dua sisi, subtansi dan metodologi. Substansi
tasawuf harus merupakan derivasi agama Islam yang lebih menekankan
dimensi spiritual dengan tampilan praktis tekun beribadah (‘abid) dan sikap

hidup zuhud (zahid). Karena itu, hakikat kesufian harus berdasarkan al-Quran
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dan al-Sunnah dan praktik-praktik keruhanian generasi Salaf. Sedang dari sisi
metodologi, hakikat tasawuf adalah produk ijtihad tentang cara dan jalan
pemahaman dan pengamalan ajaran Islam dalam rangka mengikuti perintah
Allah sebagaimana produk-produk ijtihad lainnya. Dengan pembaruan aspek
ontologi dimaksudkan agar di satu sisi tasawuf harus selalu berada dalam
bingkai kemurnian ajaran Islam dan pada sisi yang lain, tasawuf sebagai
produk ijtihad dimaksudkan agar memiliki sikap responsif terhadap tuntutan
dinamika kehidupan, b). Pembaruan aspek epistemologi, terkait dengan
sumber dan cara memperoleh dan menilai validitas pengetahuan tasawuf.
Sebagai konsekuensi logis dari pembaruan aspek ontologi maka secara
epistemologis tasawuf harus bersumber dari al-Quran dan al-Sunnah, karena
itu cara memperoleh pengetahuan tasawuf pun harus dengan jalan dan cara
yang ditunjukkan oleh keduanya. Demikian pula validitas tasawuf harus
diukur dengan keduanya. Maka dari itu, Ibn Taimiyah membuat kaidah umum
untuk memahami dan menafsirkan sumber ajaran Islam ke dalam empat
peringkat, yakni ; 1). Penafsiran al-Quran dengan al-Quran, 2). Penafsiran al-
Quran dengan al-Sunnah, 3). Penafsiran al-Quran dengan aqwal sahabat, dan
4). Penafsiran al-Quran dengan aqwal tabi’in. Kaidah ini terkait dengan
pandangan antropologisnya yang menegaskan bahwa secara fitrah manusia
memiliki potensi-potensi; intelektual (al-’aql), defensif (al-gadab), ovensif
(al-syahwah), inisiatif (al-iradah), dan penalaran (al-nazar). Namun karena
daya-daya tersebut bersifat potensial maka dibutuhkan faktor pemacu, yakni

wahyu Allah agar potensi-potensi itu dapat aktus/aktual secara tepat dan



benar. Karena itu Ibn Taimiyah menamakan daya-daya internal sebagai al-

Syar'u atau al-Fitrah, sedang wahyu Allah sebagai faktor eksternalnya
dinamakan al-Syar’u al-Munazzal atau al-Fitrah al-Munazzalah. Dan c).
Pembaruan aspek aksiologi, terkait dengan nilai guna dan tujuan final tasawuf.
Pada umumnya, tujuan akhir tasawuf adalah untuk memperoleh penghayatan
eksistensial tentang Tuhan, melalui tahap-tahap spiritual (magamat) dan
kondisi-kondisi spitirual (ahwal) tertentu yang bersifat doktrinal, individual,
dan transendental, sehingga hanya mengarah kepada kesalehan individual.
Melalui konsep A’'mal al-Qulib Ibn Taimiyah melakukan pembaruan aspek
aksiologi tasawuf dengan jalan melakukan reinferpretasi konsep magamat dan
ahwal (tahapan dan kondisi spiritual) yang lebih diorientasikan pada
pembentukan moral etis sehingga aktivitas kesufian lebih aplikatif-kontekstual
dan historis-sosiologis.

. Melalui usaha-usaha pembaruan di atas, bangunan pemikiran tasawuf Ibn
Taimiyah memiliki karakteristik antara lain, normatif-puritanis, aktivis-
inklusif, dan humanis-populis. Jika dikaitkan dengan problem spiritual masa
kini yang salah satu indikatornya adalah semakin menjauhkan manusia
modern dari pusat eksistensi (Allah), maka jalan untuk mengatasi problem
spiritual tersebut adalah melakukan usaha-usaha untuk mengembalikan
manusia ke pusat eksistensi melalui jalan tasawuf, karena ajaran tasawuf yang
memuat aspek metafisis dan spiritual akan dapat memberikan jawaban
intelektual dan spiritual yang berujung pada penemuan tentang makna dan

tujuan hidup manusia yang hakiki. Tasawuf syar’i dapat memenuhi harapan
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tersebut karena dengan karakteristik normatif-puritanis dapat menjaga dasar-
dasar normativitas tasawuf yang murni dan menutup rapat-rapat masuknya
unsur-unsur asing. Dengan karakteristik aktivis-inklusif memungkinkan
mampu memberi respons dinamika kehidupan dan makna kontekstual pada
dimensi praksis. Sementara dengan karakteristik populis-humanis akan dapat
menjauhkan praktik-praktik tasawuf yang elitis-eksklusif sehingga mampu
membentuk kesalehan individual-sosial yang selaras dengan misi Islam
sebagai rahmatan li al-alamin.

. Hal-hal khusus yang ditemukan dalam penelitian ; Pertama, fleksibilitas
ontologi tasawuf, yakni sebagai produk ijtihad yang bersifat idiografik dan
merupakan bentuk respons kemanusiaan kepada Tuhan, sehingga masuk ranah
keberagamaan.yang historis. Ontologi ini memiliki potensi responsif dan
Sleksibel terhadap dinamika kehidupan yang selalu berkembang, baik dalam
bentuk reinterpretasi, reorientasi bahkan reformulasi. Misalnya, menggeser
orientasi tasawuf dari jiwa ke fisik, dari rohani ke jasmani, dari khalwat ke
tindakan nyata, dari nilai pasif ke aktif dan sebagainya Kedua, inklusivitas
epistemologi tasawuf yang seharusnya tidak dapat lagi membatasi diri secara
eksklusif hanya pada sumber asli (al-Qur'an dan al-Sunah) tetapi harus
membuka diri bagi sumber-sumber kebenaran dan kebijakan dari luar melalui
proses objektivikasi ilmiah, mengingat al-Qur’an hanya memuat prinsip-
prinsip umum yang universal (basic ideas). Epistemologi tasawuf yang
inklusif dan pluralistis akan membawa tasawuf yang lebih kontekstual di

tengah masyarakat yang plural dan global. Ketiga, fungsionalitas aksiologi
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tasawuf yang menekankan tujuan final tasawuf pada perolehan penghayatan
fungsional Tuhan, sifat dan perbuatan-Nya, baik dalam pola fungsi kontrol

ataupun peniruan untuk membangun kesalehan individual maupun sosial.

Saran-Saran

. Segenap ulama, khususnya yang akif dalam dunia tasawuf atau tarekat dapat

memanfaatkan ilmu tersebut untuk membimbing umat ke arah kehidupan yang
seimbang antara aspek keakheratan dan keduniaan. Untuk itu, agar kiranya
berlaku arif dalam mengusung mereka lewat dunia tasawuf atau tarekat, agar
tidak melahirkan ekstremitas ruhani yang mengabaikan kepentingan-
kepentingan sosial kemasyarakatan. Dengan demikian diperlukan usaha-usaha
modifikasi dalam penerapan ajaran tasawuf atau tarekat sesuai dengan
dinamika kehidupan masa kini.

Segenap umat Islam agar menyadari pentingnya aspek spiritualitas seperti
halnya yang dilakukan para ahli tasawuf/tarekat, karena dengan menggumuli
dunia spiritualitas akan dapat memberi makna kedalaman pelaksanaan ajaran
agama. Namun, harus diperhatikan pengamalan ajaran tasawuf/tarekat agar
tidak sampai mereduksi ajaran Islam itu sendiri dan aktivitas-aktivitas
keduniaan yang memang diperintahkan oleh agama dan dibutuhkan oleh
sesama makhluk hidup. Oleh karena itu, aktivitas ketasawufan harus selalu
dikontrol oleh acuan-acuan normatif agama yang semestinya.

Segenap peneliti agar terus melakukan aktivitas penelitian khususnya dalam

bidang tasawuf/tarekat untuk selanjutnya diharapkan dapat memformulasikan



model tasawuf yang mampu mengobati penyalﬁt dan permasalahan

keruhaniaan yang melahirkan dampak negatif. Hal ini dipandang urgen
sehubungan dengan kehidupan modern dan pengaruh arus globalisasi yang
disebabkan oleh kemajuan ilmu pengetahuan modern dan teknologi yang
berasal dari kebudayaan Barat sekuler serta kebudayaan Timur yang
menyimpang (bid’ah). Dalam kaitan ini aktivitas tasawuf/tarekat diharapkan
dapat menjadi filter sekaligus menjadi benteng kerohanian dan kejiwaan agar
mampu bersikap antisipatif dan protektif.

Hasil penelitian penulis tentang Pandangan Ibn Taimiyah tentang
Pemikiran Islam (Studi Pembaruan Aspek Tasawuf) dalam bentuk Disertasi
merupakan usaha untuk menggali khazanah intelektual Islam. Meski demikian,
penulis berharap lewat penulisan Disertasi ini bukan hanya diperoleh pencapaian
aspek verbalistik (gauli) semata, melainkan juga capaian aspek metodologisnya
(manhaji) yang menurut hemat penulis masih cukup relevan untuk masa kini
sebagaimana telah penulis paparkan dalam keseluruhan uraian dalam Disertasi ini.

Akhirmya Disertasi ini dipersembahkan kepada masyarakat, khususnya
dunia kampus, dengan harapan akan memberi manfaat pada studi-studi lanjutan
serta dapat memberi landasan bagi pemberdayaan perilaku keberagamaan umat

untuk mengatasi krisis multi dimensi yang dihadapi bangsa Indonesia khususnya.
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