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ABSTRAK 
 

Penelitian ini mengeksplorasi penafsiran sufistik al-Jilani dalam karyanya 
Fath al-Rabbȃni, yang memanfaatkan potensi intuitif untuk menyingkap makna 
batin Al-Qur’an. Fokus utama penelitian ini adalah pemikiran al-Jilani tentang 
tafsir dan tasawuf, epistemologi penafsiran sufistiknya, serta relevansinya dalam 
konteks masyarakat modern. Penelitian ini menggunakan pendekatan pustaka 
eksploratif dengan data deskriptif kualitatif dan teknik analisis deskriptif analitik, 
mencakup pendekatan sufistik, filosofis, eksegesis, dan teologis normatif 

Hasil penelitian menunjukkan bahwa al-Jilani melihat tafsir sebagai 
kompromi antara makna zahir dan batin Al-Qur’an, dengan tafsir zahir sebagai 
lapisan luar yang harus ditembus untuk memahami makna batin. Tasawuf, 
menurut al-Jilani, berlandaskan pada ilmu, tahalli, dan takhalli, dan bertujuan 
untuk mencapai kesucian hati serta akhlak mulia. Epistemologi penafsiran 
sufistik al-Jilani melibatkan penggunaan intuisi dan tahapan maqam serta ahwal 
untuk mendapatkan isyarat Ilahiyah, dengan teknik tafsir yang mengedepankan 
pendekatan tekstual, komparatif, teleologis, dan logis. 

Implikasi dari penelitian ini adalah penafsiran sufistik al-Jilani dapat 
menjadi dasar bagi penafsiran yang lebih mendalam dan tidak kontroversial 
dalam studi Al-Qur’an. Meskipun penafsiran sufistik menghadapi tantangan 
dalam implementasinya, terutama dalam hal kontemplasi dan pencapaian 
maqam-maqam tasawuf, ia menawarkan panduan penting untuk mengatasi krisis 
spiritualitas dan moralitas dalam masyarakat modern. Penafsiran ini menekankan 
kejujuran, moralitas, dan ibadah, serta membantu memahami makna batin Al-
Qur’an secara lebih komprehensif. 
 
Kata Kunci: ‘Abd al-Qadir al-Jilani, Fath al-Rabbȃni, Penafsiran 
Sufistik, 
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ABSTRACT 

This research explores al-Jilani's Sufi interpretation in his work Fath 
al-Rabbani, which utilizes intuitive potential to uncover the inner meanings of 
the Qur'an. The primary focus of this study is al-Jilani's thoughts on exegesis 
and Sufism, the epistemology of his Sufi interpretation, and its relevance in 
the context of modern society. This research employs an exploratory literature 
approach with qualitative descriptive data and descriptive-analytic analysis 
techniques, encompassing Sufi, philosophical, exegetical, and normative 
theological approaches. 

The results show that al-Jilani views exegesis as a compromise 
between the apparent (zahir) and inner (batin) meanings of the Qur'an, with 
the apparent interpretation being the outer layer that must be penetrated to 
understand the inner meaning. According to al-Jilani, Sufism is based on 
knowledge, tahalli (adornment), and takhalli (cleansing), aiming to achieve 
purity of heart and noble character. The epistemology of al-Jilani's Sufi 
interpretation involves the use of intuition and stages of maqam (spiritual 
stations) and ahwȃl (spiritual states) to receive Divine indications, with 
interpretive techniques emphasizing textual, comparative, teleological, and 
logical approaches. 

The implications of this research are that al-Jilani's Sufi interpretation 
can provide a foundation for a deeper and less controversial understanding in 
Qur'anic studies. Although Sufi interpretation faces challenges in its 
implementation, especially regarding contemplation and achieving the maqam 
of Sufism, it offers important guidance to address the crisis of spirituality and 
morality in modern society. This interpretation emphasizes honesty, morality, 
and worship, and helps to understand the inner meanings of the Qur'an more 
comprehensively. 

Keywords: ‘Abd al-Qadir al-Jilani, Fath al-Rabbani, Sufi Interpretation 
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 تجريدي

التفسير   الدراسة  هذه  من  تستكشف  يستفيد  الذي  الرباني،  فتح  عمله  في  للجيلاني  الصوفي 
الإمكانيات الحدسية لكشف المعاني الباطنية للقرآن الكريم. يركز البحث على أفكار الجيلاني حول التفسير 
والتصوف، إبستمولوجيا تفسيره الصوفي، وأهميتها في سياق المجتمع الحديث. تستخدم هذه الدراسة منهجًا 

للأدب ببيا�ت وصفية نوعية وتقنيات تحليل وصفي تحليلي، تشمل النهج الصوفي، الفلسفي،  استكشافياً  
 .التفسيري، واللاهوتي المعياري

تشير النتائج إلى أن الجيلاني يرى التفسير كحل وسط بين المعاني الظاهرة والباطنية للقرآن الكريم، 
مع تفسير الظاهر كطبقة خارجية يجب اختراقها لفهم المعنى الباطني. التصوف، وفقًا للجيلاني، يعتمد على  

النبي القلب والأخلاق  نقاء  والتخلي، ويهدف إلى تحقيق  التحلي،  الصوفي العلم،  التفسير  إبستمولوجيا  لة. 
للجيلاني تتضمن استخدام الحدس ومراحل المقامات والأحوال للحصول على الإشارات الإلهية، مع تقنيات 

 .تفسيرية تركز على النهج النصي، المقارن، الغائي، والمنطقي
تتمثل تداعيات هذه الدراسة في أن التفسير الصوفي للجيلاني يمكن أن يكون أساسًا لفهم أعمق 
وأقل إثارة للجدل في دراسات القرآن الكريم. على الرغم من أن التفسير الصوفي يواجه تحد�ت في تطبيقه،  

لمع مهمة  إرشادات  يقدم  فإنه  التصوف،  مقامات  وتحقيق  بالتأمل  يتعلق  ما  في  الروحانية  خاصة  أزمة  الجة 
والأخلاق في المجتمع الحديث. يؤكد هذا التفسير على الصدق، الأخلاق، والعبادة، ويساعد على فهم المعاني 

 .الباطنية للقرآن الكريم بشكل أكثر شمولية 
 التفسير الصوفي عبد القادر الجيلاني، فتح الرباني،  :كلمات مفتاحية
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN 

Penggunaan transliterasi Arab-Indonesia ini berpedoman pada 
Transliterasi Arab-Indonesia yang dibakukan berdasarkan Surat Keputusan 
Bersama Menteri Agama dan Menteri Pendidikan dan Kebudayaan Republik 
Indonesia tanggal 22 Januari 1998. 

Arab Latin Arab Latin Arab Latin 
 q ق t ز ‘ ا

 k ك s س b ب
 l ل sy ش t ت
 m م sh ص ts ث
 n ن  dh ض j ج
 w و th ط ḥ ح
 h ه zh ظ kh خ
 a ء ‘ ع d د
 y ي gh غ dz ذ
 - - f ف r ر

 

Keterangan: 
1. Konsunan yang ber-syaddah ditulis dengan rangkap, misalnya ( ّرب) ditulis 

rabba. 
2. Vokal panjang (mad): Fathah (baris di atas) ditulis ȃ atau Â, kasrah (baris 

di bawah) ditulis í atau Î, serta dhammah (baris depan) ditulis dengan ȗ atau 
Ū, misalnya: (القارعة) ditulis al-qȃri’ah, (المساكین)  ditulis al-masȃkȋn, 
 .ditulis al-muflihȗn  (المفلحون)

3. Kata sandang alif + lam (ال) apabila diikuti oleh huruf qamariyah ditulis al, 
misalnya: (الكافرون) ditulis al-Kȃfirȗn. Sedangkan bila diikuti oleh huruf 
syamsiyah, huruf lam diganti dengan huruf yang mengikutinya, misalnya 
 ditulis ar-rijȃl. atau boleh ditulis dengan transliterasi Qamariyyah (الرجال)
dengan ditulis al-rijȃl. 

4. Ta' marbuthah (ة), apabila terletak di akhir kalimat, ditulis dengan h 
misalnya: (البقرة) ditulis al-Baqarah. Bila di tengah kalimat ditulis t, 
misalnya (زكاة المال) ditulis zakat al-mȃl atau contoh (سورة النساء) ditulis sȗrat 
an-Nisȃ’. Sedangkan penulisan kata dalam kalimat ditulis sesuai 
tulisannya, misalnya: (وھو خیر الرّازقین) ditulis wa huwa khair ar-ráziqȋn. 
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BAB I 
PENDAHULUAN 

 
A. Latar Belakang Masalah 

Penelitian terhadap Al-Qur’an dari berbagai dimensi, terutama 
dimensi interpretasi, terus mengalami perkembangan dan dinamika yang 
signifikan seiring dengan evolusi budaya dan peradaban manusia. Tiap 
generasi, sejak diturunkannya Al-Qur’an hingga sekarang, selalu 
menghasilkan produk dialektika penafsiran yang mempunyai warna dan 
karakteristik yang variatif. Hal ini disebabkan oleh perbedaan latar 
belakang intelektual seorang mufasir serta sifat Al-Qur’an yang multi-
dimensi. 

Perkembangan dan corak penafsiran Al-Qur’an dipengaruhi oleh 
berbagai faktor seperti kecenderungan, dorongan para mufasir, misi yang 
dijalani, kedalaman dan beragam ilmu yang dimiliki, serta kondisi zaman 
dan sosial budaya. Semua ini menjadi faktor yang mempengaruhi 
timbulnya berbagai corak penafsiran dan melahirkan metode tafsir yang 
berbeda-beda. 

Lahirnya berbagai corak tafsir ini merupakan konsekuensi logis 
dalam khazanah intelektual Islam. Umat Islam meyakini bahwa Al-Qur’an 
akan selalu relevan menjawab tantangan zaman di setiap masa. Salah satu 
corak tafsir yang dikenal dalam penafsiran Al-Qur’an adalah tafsir sufistik. 
Corak ini dalam perkembangannya melahirkan ajaran tasawuf atau 
kerohanian yang menekankan kesucian dan kesempurnaan jiwa, hati 
(qalb), dan moralitas. 

Ajaran tasawuf mencakup konsep takhalli (membersihkan diri dari 
sifat-sifat tercela, baik lahir maupun batin), tahalli (mengisi diri dengan 
sifat-sifat terpuji melalui ketaatan lahir dan batin), dan tajalli (mencapai 
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realisasi Tuhan) melalui latihan spiritual yang terus-menerus, seperti 
zikrullah, kontemplasi, atau amal saleh lainnya, untuk mencapai 
kesempurnaan manusia (insan kamil).1 Fenomena ini menarik perhatian 
manusia modern yang mengalami kekosongan spiritual akibat pengaruh 
materialisme dan sektarianisme sebagai akibat dari kehidupan duniawi 
yang dipenuhi dengan kepentingan pragmatis. 

Al-Qur’an sebagai kitab suci mengisyaratkan adanya proses 
penyucian diri dalam Islam melalui metode yang dikenal sebagai tarekat. 
Misalnya, Al-Qur’an menyebutkan kemuliaan bagi mereka yang 
menyucikan jiwa melalui amal saleh, seperti yang terdapat dalam al-
Syams/91: 7-9. 

ىهَاۖ  ىهَاۖ فاَلهَْمََهَا فُجُوْرَهَا وَتَـقْوٰىهَاۖ قَدْ افَـْلَحَ مَنْ زكَّٰ  وَنَـفْسٍ وَّمَا سَوّٰ
Dan demi jiwa serta penyempurnaan (ciptaan)-nya, lalu Dia 

mengilhamkan kepadanya (jalan) kejahatan dan ketakwaannya, sungguh 
beruntung orang yang menyucikannya (jiwa itu). (al-Syams/91: 7-9) 

Seperti ilmu pengetahuan lainnya, ilmu tafsir juga terus 
berkembang dari masa Nabi Muhammad saw. hingga saat ini. Pada masa 
Nabi, beliau sendiri yang memegang otoritas penafsiran Al-Qur’an, dan 
setiap masalah yang muncul diselesaikan olehnya. Setelah Nabi wafat, 
otoritas penafsiran beralih kepada para sahabat, tabi'in, kemudian tabi' al-
tabi'in, dan generasi selanjutnya yang memenuhi kriteria sebagai seorang 
mufasir.2 

Berdasarkan upaya penafsiran Al-Qur’an yang berlangsung secara 
kontinu dan sifat Al-Qur’an yang terus memancarkan cahaya kebenaran, 
muncul dua kegiatan utama: penelitian terhadap penafsiran dan produk-
produk penafsiran itu sendiri.3 Penafsiran Al-Qur’an, baik bentuk maupun 
metodenya, sangat dipengaruhi oleh kecenderungan dan karakteristik 
keilmuan mufasir, yang dikenal dengan istilah corak (laun). Kata "laun" 
dalam arti dasarnya berarti warna4, dan dalam ilmu tafsir digunakan 
sebagai nuansa khusus atau karakter yang memberikan pengaruh tersendiri 
dalam suatu produk penafsiran.5 Salah satu contohnya adalah tafsir sufistik 
yang berbasis intuisi. 

 
1 Mustafa Zahri, Ilmu Tasawuf: Kunci Memahami Ilmu Tasawuf, Surabaya: Bina Ilmu, 

1983 hal. 64-65 
2 Atang Abdul Hakim, Metodologi Studi Islam, Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 

2000. hal. 78. 
3 Yatimin Abdullah, Studi Islam Kontemporer, Jakarta: Amzah, 2006. hal. 260-261. 
4 Muhammad bin Makram bin 'All Abū al-Fadl, Jamal al-Din Ibn Manzür al-Ansari al-

Ruwaifi'i al-lfriqi, Lisan al-'Arabi, tahun 637 H/. CD-ROM), Harf Information Technology 
Company, 2001. 

5 Hans Wehr. A Dictionary of Modern Written Arabic. ed. J. Milton Cowan. London: 
Macdonald and Evans Ltd, 1974. hal. 559. 
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Seiring dengan perkembangan sufisme dalam dunia Islam, praktik-
praktik zuhud (asketisme) yang dilakukan oleh generasi awal Islam 
sebagai respons terhadap konflik kepentingan politis dan kecenderungan 
materi terus berlanjut dan berkembang hingga masa-masa berikutnya. 
Praktik-praktik tersebut kemudian diteorisasikan dan dicarikan dasar-
dasar dalam Islam atau Al-Qur’an melalui tafsir, sehingga muncul teori-
teori seperti al-khauf, al-mahabbah, al-ma'rifah, al-hulul, dan wihdah al-
wujūd. 

Muhammad Husein al-Zahabi menjelaskan bahwa secara umum, 
terdapat dua kategori penafsiran yang mempengaruhi model penafsiran 
sufistik, yaitu tafsir sūfi nazari (teoretis) dan tafsir sūfi isyari ('amali). 
Tasawuf nazari fokus pada pengembangan pemikiran dan analisis rasional, 
sementara tasawuf 'amali menekankan pada sikap hidup sederhana, zuhud, 
dan dedikasi penuh untuk beribadah kepada Allah SWT.6 

Mufasir sufi nazari dalam menafsirkan Al-Qur’an diketahui 
menggunakan metode yang berbeda dari umumnya, karena mereka 
mendasarkan ajarannya pada pemikiran dan analisis-analisis falsafi. 
Kelompok ini melihat ayat-ayat Al-Qur’an dari sudut pandang tasawuf 
yang sesuai dengan filosofi ajaran mereka, yakni menafsirkan Al-Qur’an 
melalui pemikiran analitis rasional.7 Contohnya, dalam penafsiran Ibn 
'Arabi terhadap QS. al-Fatihah 1:5. 

كَ نَسْتَعِينُْۗ  كَ نَـعْبُدُ وَاِ�َّ  اِ�َّ
Hanya kepada Engkaulah kami menyembah dan hanya kepada Engkaulah 
kami memohon pertolongan. al-Fatihah 1:5 

Ibnu ‘Arabi meyakini bahwa ayat tersebut menegaskan bahwa 
tidak ada sekutu bagi Allah. Ibn 'Arabi menjelaskan bahwa huruf   ي pada 
 yang melambangkan hamba secara utuh terkurung di antara dua "alif اِیَّاكَ 
tauhid", yang menunjukkan kesatuan (tauhid). Huruf ك dan dua alif dalam 
kata mengindikasikan satu kesatuan yang menunjukkan kepada satu zat.7F

8 
Penafsiran ini mencerminkan pemahaman Ibn 'Arabi yang 

didominasi oleh konsep wihdah al-wujūd. Dalam upayanya ini, Ibn 'Arabi 
berusaha memberikan takwil-takwil yang rasional untuk menunjukkan 
bahwa penafsirannya tidak sekadar spekulatif, melainkan sesuai dengan 
pemahaman yang berasal dari Islam. 

Di sisi lain, tafsir sufistik isyari ('amali) lebih sering menggunakan 
penafsiran yang berdasarkan pada isyarat-isyarat batin. Kelompok ini lebih 
menekankan pada praktik-praktik keagamaan seperti zikir, membaca Al-

 
6 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 251. 
7 Nashruddin Baidan, Tasawuf dan Krisis, Semarang: Pustaka Pelajar, 2001. hal. 54. 
8 Muhyi al-Din Ibn 'Arabi, Al-Futūhat al-Makkiyah, al-Qahirah: al-Maktabah al- 

'Arabiyah, 1987 M/1407 H. hal. 470.  
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Qur’an, salat, puasa, dan ibadah-ibadah lainnya dalam pengamalan ajaran 
agama mereka.9 

Berikut contoh, penafsiran al-Tustari dalam surah Ali ‘Imran/3: 92 
 …لَنْ تَـنَالُوا الْبرَِّ حَتىّٰ تُـنْفِقُوْا ممَِّا تحُِبـُّوْنَ ۗ

Kamu sekali-kali tidak akan memperoleh kebajikan (yang 
sempurna) sebelum kamu menginfakkan sebagian harta yang kamu cintai. 
(Ali ‘Imran/3: 92) 

Dalam tafsirnya al-Tustarinya menyatakan: 
 10أي لَن تَـبـْلُغُوا التـَّقْوَى كُلَّهَا حَتىَّ تحَُاربِوُا أنَفُسَكُمْ فَـتنُفِقُوا بَـعْضَ مَا تحُِبُّونَ.

Yaitu kamu tidak akan dapat meraih ketaqwaan yang sempurna sebelum 
kamu memerangi dirimu sendiri. Oleh karena itu, infakkanlah sebagian 
dari harta yang kamu cintai . 

Menurut al-Tustari, orang yang ragu-ragu dalam memberikan 
sebagian harta yang disukainya masih terikat dengan kecintaan kepada 
harta tersebut. Ketaqwaan yang sempurna terwujud ketika seseorang 
mampu mencintai sesama manusia lebih dari mencintai harta pribadinya. 

Tafsir sūfi isyāri adalah pentakwilan ayat-ayat Al-Qur’an yang 
memiliki makna berbeda dari makna zahirnya, mengikuti petunjuk khusus 
yang diterima oleh para sufi yang menjalani suluk dan mujahadah. Asumsi 
dasar tafsir ini adalah bahwa Al-Qur’an mencakup dimensi zahir dan batin. 
Makna zahir dapat dipahami secara langsung, sementara makna batin 
mengandung isyarat yang hanya dapat dimengerti oleh orang dengan hati 
yang suci dan terhubung dengan Allah.11 

Tafsir sūfi isyāri juga dikenal sebagai tafsir simbolik, yang 
mengubah interpretasi zahir menjadi pentakwilan simbolik, karena Al-
Qur’an memiliki dua sisi untuk ditafsirkan: material dan spiritual. Ini 
adalah kenyataan yang tidak dapat dibantah, berkaitan dengan ayat-ayat 
suci yang memungkinkan berbagai bentuk dan metode penafsiran sesuai 
dengan latar belakang keahlian mufasir. 

Pertanyaan yang muncul adalah mengenai landasan yang 
membenarkan prinsip tersebut, yaitu apakah ada interkoneksi antara 
makna zahir dan aspek batin, ataukah ini hanya sebuah teori yang dibuat 
untuk tujuan mistis mufasir. Dalam persoalan tersebut, Najamuddin al-
Dayat, menjelaskan dalam Tawwab: 
“Setiap kali Allah SWT menciptakan sesuatu di alam konsep, pasti ada 

 
9 Nashruddin Baidan, Tasawuf dan Krisis…., hal. 54. 
10 Al-Tustari, Tafsȋr al-Tustari. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2002. Cet. Ke-I, hal. 

45. 
11 Muhammad ‘Ali al-Shabuni, al-Tibyȃn fȋ ‘Ulȗm al-Qur’ȃn, Beirut: t.pt. t.th. hal. 

171. 
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padanannya di alam makna, dan setiap ciptaan di alam makna juga 
memiliki padanan di alam hakikat. Allah SWT adalah Yang Gaib dari 
segala yang gaib, sehingga penting untuk memahami ini dengan 
mendalam. Selain itu, setiap ciptaan-Nya di alam semesta juga memiliki 
padanan di alam manusia, yang mencerminkan hakikat sifat-Nya yang 
Maha Penyayang..12 

Mufasir sūfi isyāri berasumsi bahwa karakter teks Al-Qur’an 
menekankan asas yang berdasarkan atas konsep zahir dan batin. Konsep 
tersebut, menurut mereka, tidak muncul begitu saja tanpa pondasi yang 
dapat dipertanggungjawabkan, melainkan berlandaskan pada Ali 'Imran/3: 
7. 

لَّذِيْنَ  هُوَ الَّذِيْٓ انَْـزَلَ عَلَيْكَ الْكِتٰبَ مِنْهُ اٰيٰتٌ محُّْكَمٰتٌ هُنَّ امُُّ الْكِتٰبِ وَاخَُرُ مُتَشٰبِهٰتٌ ۗ فاَمََّا ا
تَأْوِيلِْه   وَابتِْغَاۤءَ  الْفِتـْنَةِ  ابتِْغَاۤءَ  مِنْهُ  تَشَابهََ  مَا  فَـيـَتَّبِعُوْنَ  زيَْغٌ  قُـلُوْبِهِمْ    اِلاَّ  تَأْوِيْـلَه  يَـعْلَمُ   وَمَافيِْ 

 الاْلَْبَابِ  اوُلُوا  اِلآَّ  يذََّكَّرُ   وَمَا  ۚربَنَِّا عِنْدِ  مِّنْ   كُلٌّ  بهِ اٰمَنَّا يَـقُوْلُوْنَ  الْعِلْمِ   فىِ  وَالرّٰسِخُوْنَ  ۘاللهُّٰ 
Dialah (Allah) yang menurunkan Kitab (Al-Qur’an) kepadamu (Nabi 
Muhammad). Di antara ayat-ayatnya ada yang muhkamat itulah pokok-
pokok isi Kitab (Al-Qur’an) dan yang lain mutasyabihat. Adapun orang-
orang yang dalam hatinya ada kecenderungan pada kesesatan, mereka 
mengikuti ayat-ayat yang mutasyabihat untuk menimbulkan fitnah 
(kekacauan dan keraguan) dan untuk mencari-cari takwilnya. Padahal, 
tidak ada yang mengetahui takwilnya, kecuali Allah. Orang-orang yang 
ilmunya mendalam berkata, “Kami beriman kepadanya (Al-Qur’an), 
semuanya dari Tuhan kami.” Tidak ada yang dapat mengambil pelajaran, 
kecuali orang-orang yang berakal. 

Dalam sebuah hadis Ibnu Mas’ud, Nabi Muhammad saw. 
bersabda: 

 إنَّ للِْقُرْآنِ ظاَهِرًا وَبَاطِئًا وَحَدًا ومطلعاً 
Sesungguhnya bagi Al-Qur’an terdapat makna zahir, dan batin, 

batasan, serta tempat memulai.13 
Al-Dailami juga meriwayatkan hadis dari 'Abdurrahman bin 'Auf, 

di mana Rasulullah saw. mengatakan bahwa "Al-Qur’an itu di bawah 
'arsy, terdapat makna zahir dan batin yang menjadi hujjah bagi para 
hamba." 

Konsep makna zahir dan batin atas ayat-ayat Al-Qur’an telah 
 

12 Abd al-Tawwarb al-Hadi, Al-Ramziyah al-Sufiyah fi al-Qur’ȃn al-Karim. Terj. ‘Arif 
Muhammad, Lambang-lambang Sufi di dalam Alquran, Bandung: Pustaka Pelajar, 1986. h. 
17. 

13 Al-Imam Abi Hamid Muhammad bin Muhammad al-Gazali, Ihya 'Ulüm al-Din, Jilid 
I Semarang: Thoha Putra, t.th. hal. 99, 290. 
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menimbulkan polemik di kalangan pemikir Islam. Namun, secara umum, 
Jumhur ulama tidak menolak adanya interpretasi teks yang berbeda dari 
redaksi zahirnya, meskipun secara prinsip, ulama Zahiriyah dan golongan 
sejalan, seperti sebagian Ahlu Sunnah dan Muktazilah, termasuk Ibn al-
Jauzi, mengingkari hal tersebut.14 

Uraian tersebut menjelaskan konsep dan dasar untuk melakukan 
interpretasi simbolik (isyārī) terhadap ayat-ayat Al-Qur’an. Namun, untuk 
melakukan penafsiran simbolik yang akurat, diperlukan kebersihan batin 
sebagai syarat utama untuk mencapai pemahaman yang benar.15  

Al-Żahabi menegaskan bahwa seorang Muslim sebaiknya tidak 
mentakwil lafadz tertentu dari Al-Qur’an atau hadis berdasarkan pendapat 
pribadi. Ia harus mengikuti tafsir yang diberikan oleh Nabi SAW, para 
sahabat, dan ulama salaf, kecuali jika ia mempunyai kemampuan spesial 
yang dikaruniakan oleh Allah SWT untuk mengungkap makna atau isyarat 
tertentu dalam takwilnya.16 

Uraian tersebut mengandung dua implikasi: pertama, perlunya 
menggabungkan antara “zahir” dan “batin” tanpa mengesampingkan salah 
satunya; kedua, interpretasi batin hanya diperuntukkan bagi mereka yang 
benar-benar memiliki ilmu ladn (ilmu langsung dari Allah) dan kasyf 
(penyingkapan hijab). Dengan demikian, konsep batin atau simbolis tidak 
berpotensi menyimpang, karena berbagai simbul tersebut memiliki dasar 
yang kokoh.17 

Sebagian sufi berpendapat bahwa makna batin Al-Qur’an tidak 
dapat dipisahkan dari konteks zahiriyah suatu ayat, karena keduanya 
merupakan satu kesatuan. Jika terdapat pertentangan, hal itu biasanya 
disebabkan oleh keterbatasan pengetahuan mufasir atau kepentingan 
pribadi mereka. Hal ini sejalan dengan pendapat al-Syairazi, yang 
menyarankan bahwa ketika menghadapi isyarat Allah swt. dan Rasul-Nya 
yang sulit dipahami, sebaiknya dianalogikan dengan pengertian zahiriyah 
yang terdapat dalam Al-Qur’an dan sunnah, karena di dalam "yang zahir" 
terdapat petunjuk tentang "yang batin."18 

Dalam kaitannya dengan uraian di atas, penelitian ini difokuskan 
pada penafsiran al-Jilani terhadap ayat-ayat Al-Qur’an yang terdapat 
dalam kitab Fath al-Rabbȃni. Al-Jilani menekankan bahwa tasawuf harus 
berlandaskan pada ayat-ayat Al-Qur’an sebagai sumber utama dari seluruh 

 
14 Ignaz Goldzhiher, Mazāhib al-Tafsir al-Islāmi, terj. M. Alaika Salamullah, Mazhab 

Tafsir: dari Klasik Hingga Modern Cet. III; Yogyakarta: Elsaq Press, 2006, hal. 219. 
15 Nashruddin Baidan, Tasawuf dan Krisis…., hal. 54. 
16 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976. hal. 286-287. 
17 Abd al-Tawwarb al-Hadi, Al-Ramziyah al-Sufiyah fi al-Qur’ȃn al-Karim...., hal. 5 
18 Mohammad Said, “Penafsiran Sufistik Al-Gazali dalam Kitab Ihya Ulum al-Din” 

dalam Desertasi Pascasarjan UIN Alauddin Makassar, 2014. hal. 30 
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spiritualitas Islam. Ia menjelaskan tema-tema tasawuf dengan pendekatan 
yang lebih praktis, sistematis, dan argumentatif, menjelaskan setiap 
tahapan menuju ma'rifatullah. 

Konsepsi al-Jilani tentang teks Al-Qur’an dan tujuannya 
didasarkan pada dua landasan utama: teologi Asy'ari dan sufistik.19 Kedua 
landasan ini mempengaruhi cara berpikir al-Jilani tentang teks dan juga 
membentuk corak pemikirannya yang disampaikan kepada umat Islam 
melalui karya tulis dan ajaran-ajarannya. 

Yang menarik dari al-Jilani dalam Fath al-Rabbȃni, pada beberapa 
ayat al-Qur’an yang berbicara tentang kisah, al-Jilani cenderung 
menafsirkannya dengan menggunakan makna isyari (simbolik), misalnya 
pada surah Yusuf/12: 5. 

نْسَانِ عَدُوٌّ   بُنيََّ لاَ تَـقْصُصْ رءَُْ�كَ عَلٰٓى اِخْوَتِكَ فَـيَكِيْدُوْا لَكَ كَيْدًا ۗاِنَّ الشَّيْطٰنَ لِلاِْ  مُّبِينٌْ قاَلَ يـٰ
Dia (ayahnya) berkata, “Wahai anakku, janganlah engkau ceritakan 
mimpimu kepada saudara-saudaramu karena mereka akan membuat tipu 
daya yang sungguh-sungguh kepadamu. Sesungguhnya setan adalah 
musuh yang jelas bagi manusia.” (Yusuf/12: 5) 

Al-Jilani dalam al-Fath al-Rabbȃnȋ menyatakan; 

يَـقُولُ الحكُْمُ للِقَلْبِ: مَا يَكْفِيكَ أَنيِّ قاَئمٌِ كَالخْاَدِمِ لَكَ، راَعٍ لَكَ وَأنَْتَ مَعَ الْمَلِكِ؟ اللَّيْلُ  
  سَريِرُ مَلِكِهِمْ، الخْلَْوَةُ مَنْصَةُ عَرُوسِهِمْ، النـَّهَارُ يُـغْريِهِمْ لِشَيْءٍ مِنَ الأَْسْبَابِ الْمُصَائِبِ تَكْتُمُ 

نـَهُمْ، تحَُارسُِوا، تُسَاعِدُوا إِلىَ أَنْ يَـبـْلُغَ  5(يوُسُفَ:  لاَ تَـقْصُصْ رءَُْ�كَ عَلَى إِخْوَتِكَ   ) تَـعْرُزُ بَـيـْ
 .20الْكِتَابُ أَجَلَهُ 

Hukum akan berbicara pada hati, "Apakah itu masih belum cukup 
bagimu? Aku telah berdiri seperti pelayan dan penggembala untukmu, 
tetapi kamu malah berpaling kepada raja." Malam adalah singgasana 
bagi kaum saleh, khalwat adalah mimbar pengantin mereka, dan siang 
memberikan mereka berbagai sarana. Musibah haruslah disimpan rapat-

 
19 Titik tolak Asy'ariyah yang dimaksud adalah hakikat konsep teks menurut Asy'ari 

sebagai salah satu “sifat” Zat Tuhan. Sementara itu, titik tolak sufisme adalah keyakinan 
bahwa eksistensi manusia di muka bumi bertujuan untuk mewujudkan keselamatan di akhirat. 
Tujuan ini dapat dicapai dan direalisasikan melalui upaya mewujudkan eksistensi manusia 
yang ideal dalam realitas sosial. Al-Jilani memandang bahwa realisasi tujuan tersebut hanya 
dapat dicapai melalui sikap asketisme, yaitu menyerahkan diri sepenuhnya kepada Allah swt. 
dan meninggalkan segala sesuatu selain-Nya. Nasr Hamid Abū Zaid, Mafhüm al-Naş Dirāsah 
fi 'Ulüm al-Qur'an, terj. KhoironNahdliyyin, Tekstualitas Alquran: Kritik terhadap Ulumul 
Alquran Yogyakarta: tp, 2005. hal. 310-311. 

20 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ wa al-Faidh al-Rahmȃn. Mesir: 
Maktabah al-Saqafah al-Diniyah al-Silsilah, Maktabah al-Sufiyah. 2005. hal. 343. 
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rapat. "Hai anakku, jangan ceritakan mimpimu kepada saudara-
saudaramu" (Yusuf/12:5). Berkokolidasilah di antara mereka, saling 
menjaga dan saling membantu hingga tiba waktunya. 

Penafsiran Al-Qur’an dari perspektif batiniyah, atau tafsir sufi, 
telah berkembang menjadi dua kategori utama: tafsir sūfi nazari (teoretis) 
dan tafsir sūfi isyāri (praktis). Tafsir sūfi nazari dianggap sebagai metode 
tafsir sufi yang dipengaruhi oleh ajaran filsafat, kebudayaan, dan berbagai 
aliran lainnya, seperti tafsir bi al-ra'yi dari golongan Syi'ah dan 
Muktazilah. Para mufasir ini berusaha menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an 
sesuai dengan prinsip ajaran mereka untuk mendukung mazhab masing-
masing. Contohnya, Ibn 'Arabi menyesuaikan ayat-ayat Al-Qur’an dengan 
persepektif tasawuf filosofisnya melalui konsep wihdah al-wujūd, 
sebagaimana yang tertulis dalam kitab-kitabnya, seperti al-Futūhat al-
Makkiyah dan al-Nuşuş.21 

Sementara itu, tafsir sūfi isyāri adalah penafsiran ayat-ayat Al-
Qur’an yang berbeda dengan makna zahir ayat, karena mencari isyarat-
isyarat tersembunyi yang hanya terlihat oleh mufasir sufi setelah 
melakukan berbagai bentuk riyādhah keruhanian dengan Allah swt.22 
Tafsir sūfi isyāri tampaknya lebih banyak mendapat perhatian dan respon 
positif dari kalangan mufasir. Oleh karena itu, tafsir sūfi isyāri memiliki 
syarat-syarat tertentu agar dapat diterima sebagai tafsir yang sesuai dengan 
syariah.23 

Karya al-Jilani yang kaya akan unsur sufistik menarik untuk 
mengeksplorasi perannya sebagai mufasir dan pemikir spiritual guna 
memahami esensi penafsiran sufistik. Penelitian ini berfokus pada 
interpretasi al-Jilani mengenai Al-Qur’an, dengan mengkaji penafsirannya 
terhadap ayat-ayat Al-Qur’an serta epistemologi yang diterapkannya 
dalam memanifestasikan makna batin Al-Qur’an, melalui salah satu karya 
utamanya, Fath al-Rabbȃni. 

Tidak dapat disangkal bahwa al-Jilani juga dikatakan memiliki 
tafsir berjudul al-Fawȃtih al-Ilahiyyah wa al-Mafatih al-Ghaybiyyah al-
Muwaddihah li al-Kalim al-Qur'aniyyah wa al-Hikam al-Furqaniyyah, 

 
21 Mahmûd Basyūni Faudah, Al-Tafsir wa Manahijuhů fi Daui al-Mażahib al-

Islamiyah, terj. M. Mochtar Zoemi, Tafsir-Tafsir Alquran: Perkenalan dengan Metode Tafsir, 
Bandung: Pustaka, 1987. hal. 246-247. 

22 Mahmud Basyuni Faudah, Al-Tafsir wa Manahijuhů fi Daui al-Mażahib al-
Islamiyah...., hal. 249. 

23 Tafsir isyāri dapat diterima jika memenuhi beberapa syarat. Pertama, tafsir tersebut 
tidak boleh bertentangan dengan makna zahir dari susunan kalimat ayat-ayat Alquran. Kedua, 
harus didukung oleh kesaksian syara' yang menguatkannya. Ketiga, tidak boleh bertentangan 
dengan syara' ataupun akal. Keempat, tafsir tersebut tidak boleh mengandung penyelewengan-
penyelewengan dari susunan kalimat lafal-lafal Alquran. Mahmûd Basyūni Faudah, Al-Tafsir 
wa Manahijuhů fi Daui al-Mażahib al-Islamiyah...., hal. 255. 
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atau masyhur disebut Tafsir al-Jilȃni. Al-Jilani berpendapat bahwa segala 
bentuk hakikat yang tidak disaksikan oleh syariat akan termasuk dalam 
perbuatan heretis/zindiq. Dengan demikian, jelaslah bahwa tafsir milik 
Shaykh 'Abd al-Qadir al-Jilani ini lebih tepat dipandang sebagai Tafsir 
Isyari.24  

Dalam bidang penafsiran sufistik, al-Jilani diyakini memiliki 
pendekatan epistemologi yang lebih sistematis dan konkret dibandingkan 
dengan mufasir sufi lainnya. Dalam penafsirannya, al-Jilani memberikan 
perhatian lebih pada makna batin ayat-ayat Al-Qur’an tanpa mengabaikan 
makna zahirnya. Oleh karena itu, peneliti tertarik untuk mengeksplorasi 
bagaimana al-Jilani menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an, serta bagaimana 
penafsirannya tersebut melahirkan konsep-konsep tasawuf amali. 

Hal ini menjadi sumber inspirasi penulis untuk melakukan 
penelitian lebih mendalam terhadap tasawuf al-Jilani melalui tafsir yang 
mempertimbangkan substansi tasawuf tidak hanya dari aspek transenden, 
tetapi juga sebagai kompromi antara dimensi batin dan dimensi zahir. 
Pendekatan ini dibangun di atas landasan Al-Qur’an dan hadis. 

B. Identifikasi Masalah 
Berdasarkan latar belakang masalah yang telah diuraikan, dapat 

diidentifikasi beberapa permasalahan utama. Pertama, perkembangan 
tafsir Al-Qur’an, terutama dalam corak sufistik, menunjukkan adanya 
perbedaan mendasar dalam metode dan pendekatan yang digunakan oleh 
para mufasir. Perbedaan ini dipengaruhi oleh latar belakang intelektual, 
kecenderungan spiritual, serta kondisi sosio-kultural masing-masing 
mufasir. Penelitian ini ingin mengidentifikasi bagaimana tafsir sufistik, 
khususnya yang dikembangkan oleh al-Jilani dalam karya “Fath al-
Rabbȃni”, dapat menawarkan pemahaman yang berbeda dan lebih 
mendalam tentang ayat-ayat Al-Qur’an, serta bagaimana metode tafsir ini 
membentuk konsep-konsep tasawuf yang praktis dan teoritis. 

Kedua, terdapat kebutuhan untuk memahami epistemologi 
penafsiran sufistik yang digunakan oleh al-Jilani, terutama dalam 
mengungkap makna batin ayat-ayat Al-Qur’an. Al-Jilani dikenal 
menggunakan pendekatan yang memadukan aspek zahir dan batin, yang 

 
24 Penting dicatat, sebutan Tafsir al-Jilani adalah inisiatif murni dari penyunting, 

Muhammad Fadil al-Jilani. Pengarangnya, al-Jilani, tidak mengklaim bahwa kitabnya 
merupakan kategori kitab tafsir murni, melainkan berisi kandungan ilham-ilham dan isyarat-
isyarat ilahiyah sesuai dengan judul kitab yang dinamainya. Karakter demikian adalah ciri 
khas tafsir bergenre Mistis Isyari. Lihat Muhammad Fadhil al-Jilani, Muqaddimah Tafsir al-
Jilani. Istanbul: Markaz al-Jilani li al-Buhuth al-Ilmiyyah, 2009. hal. 30. Kemudian terkait 
otentisitas tafsir ini juga masih menuai kontroversi sehingga peneliti tidak menjadikan sebagai 
objek penelitian, dan juga melihat sudah ada beberepa penelitian yang membahas hal tersebut. 
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sering kali dianggap kontroversial oleh beberapa kalangan. Penelitian ini 
bertujuan untuk menggali lebih dalam bagaimana al-Jilani menerapkan 
metode tafsir isyari, serta bagaimana pendekatan tersebut dapat dijadikan 
rujukan dalam memahami dimensi spiritual Al-Qur’an tanpa mengabaikan 
makna zahirnya. Dengan demikian, penelitian ini diharapkan dapat 
memberikan kontribusi signifikan dalam studi tafsir sufistik dan 
memperkaya khazanah intelektual Islam. 

C. Pembatasan dan Perumusan Masalah 
1. Pembatasan Masalah 

Penelitian ini difokuskan pada beberapa aspek utama untuk 
menjaga kejelasan dan keterpaduan analisis. Pertama, penelitian akan 
membatasi diri pada kajian tafsir sufistik yang dilakukan oleh al-Jilani, 
khususnya dalam karyanya “Fath al-Rabbȃni”. Kedua, penelitian ini 
tidak akan mencakup seluruh ayat Al-Qur’an, melainkan akan memilih 
beberapa ayat kunci yang sering menjadi objek tafsir sufistik al-Jilani. 
Ketiga, penelitian ini akan membahas konsep-konsep tasawuf yang 
dihasilkan dari penafsiran ayat-ayat tersebut, tanpa membahas secara 
mendetail praktik-praktik tasawuf di luar konteks penafsiran al-Jilani. 
Pembatasan ini dilakukan untuk memastikan analisis yang mendalam 
dan terfokus pada objek studi yang relevan. 

2. Rumusan Masalah 
Berdasarkan latar belakang dan pembatasan masalah yang telah 

dijelaskan, penelitian ini dirumuskan dalam beberapa pertanyaan 
penelitian sebagai berikut: 
a. Bagaimana metodologi penafsiran sufistik yang digunakan oleh al-

Jilani dalam karyanya “Fath al-Rabbani”? 
b. Bagaimana al-Jilani menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an dengan 

pendekatan isyari (simbolik)  
c. Apa saja konsep-konsep tasawuf yang dihasilkan dari penafsiran 

sufistik al-Jilani, dan bagaimana relevansinya dalam konteks 
spiritualitas Islam? 

D. Tujuan Penelitian 
Tujuan penelitian ini adalah untuk mencapai beberapa sasaran 

spesifik yang diharapkan dapat memberikan kontribusi akademis dan 
praktis dalam bidang studi tafsir dan tasawuf. Pertama, penelitian ini 
bertujuan untuk mengidentifikasi dan menganalisis metodologi penafsiran 
sufistik yang digunakan oleh al-Jilani dalam karyanya "Fath al-Rabbani". 
Dengan tujuan ini, penelitian akan menggali pendekatan dan teknik-teknik 
yang diterapkan oleh al-Jilani dalam menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an dari 
perspektif sufistik. Kedua, penelitian ini bertujuan untuk mengungkapkan 
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bagaimana al-Jilani menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an dengan pendekatan 
isyari (simbolik) dan membandingkannya dengan penafsiran zahir. 
Penelitian ini akan menjelaskan perbedaan dan persamaan antara 
penafsiran simbolik dan penafsiran literal, serta bagaimana al-Jilani 
mengintegrasikan keduanya dalam tafsirannya. 

Ketiga, penelitian ini bertujuan untuk mengidentifikasi konsep-
konsep tasawuf yang dihasilkan dari penafsiran sufistik al-Jilani dan 
menilai relevansinya dalam konteks spiritualitas Islam. Tujuan ini 
diarahkan untuk memahami konsep-konsep kunci dalam tasawuf yang 
dihasilkan dari tafsir al-Jilani dan bagaimana konsep-konsep ini 
berkontribusi terhadap perkembangan spiritualitas Islam. Keempat, 
penelitian ini bertujuan untuk menganalisis cara al-Jilani memadukan 
antara makna zahir dan batin dalam tafsirannya serta mengevaluasi 
implikasinya terhadap pemahaman Al-Qur’an secara umum. Penelitian ini 
akan mengevaluasi dampak dari pendekatan tafsir sufistik al-Jilani 
terhadap pemahaman dan interpretasi Al-Qur’an dalam lingkup yang lebih 
luas, baik secara teologis maupun spiritual. 

E. Manfaat Penelitian 
Manfaat penelitian ini dapat dibagi menjadi dua kategori, yaitu 

manfaat teoritis dan praktis. Secara teoritis, penelitian ini diharapkan dapat 
memperkaya khazanah ilmu pengetahuan mengenai tafsir Al-Qur’an, 
khususnya dari perspektif sufistik yang diusung oleh al-Jilani. Penelitian 
ini akan memberikan kontribusi pada pemahaman mendalam tentang 
metodologi penafsiran sufistik, serta konsep-konsep tasawuf yang 
dihasilkan dari penafsiran tersebut. Selain itu, hasil penelitian dapat 
menjadi referensi bagi akademisi dan peneliti lain yang tertarik pada studi 
tafsir, tasawuf, dan interaksi antara makna zahir dan batin dalam Al-
Qur’an. 

Secara praktis, penelitian ini dapat memberikan wawasan bagi para 
praktisi dan pencari spiritual dalam memahami dan mengaplikasikan 
ajaran tasawuf yang terintegrasi dengan penafsiran Al-Qur’an. Hasil 
penelitian dapat digunakan sebagai pedoman bagi individu atau kelompok 
yang ingin mendalami spiritualitas Islam melalui praktik-praktik ibadah 
dan tasawuf yang berlandaskan pada pemahaman yang holistik. Dengan 
demikian, penelitian ini tidak hanya berkontribusi pada kajian akademis, 
tetapi juga memiliki implikasi yang positif bagi pengembangan spiritual 
dan praktik keagamaan dalam masyarakat Islam. 

F. Signifkansi Penelitian 
Signifikansi penelitian ini terletak pada kontribusinya dalam 

memperluas wawasan mengenai tafsir sufistik, terutama melalui kajian 
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terhadap penafsiran al-Jilani dalam kitab "Fath al-Rabbȃni." Penelitian ini 
penting karena memberikan pemahaman yang lebih dalam tentang 
bagaimana dimensi spiritual dan batiniah dari Al-Qur’an diinterpretasikan 
oleh seorang tokoh sufi terkemuka. 

Pertama, penelitian ini memperkaya literatur ilmiah dalam bidang 
tafsir Al-Qur’an dan tasawuf dengan memberikan analisis komprehensif 
terhadap metode penafsiran sufistik al-Jilani. Ini akan menjadi referensi 
berharga bagi para akademisi, peneliti, dan mahasiswa yang menekuni 
studi Islam, khususnya dalam bidang tafsir dan tasawuf. Penelitian ini juga 
dapat membuka jalur diskusi baru mengenai interaksi antara tafsir zahir 
dan batin dalam tradisi penafsiran Al-Qur’an. 

Kedua, penelitian ini membantu menjembatani pemahaman antara 
penafsiran zahir dan batin dalam Al-Qur’an, menunjukkan bahwa kedua 
pendekatan ini dapat saling melengkapi dan memberikan kedalaman 
spiritual yang lebih besar. Dengan demikian, penelitian ini dapat 
memperkaya perspektif dan pendekatan dalam studi keagamaan yang lebih 
holistik dan integratif. Hal ini sangat relevan dalam konteks dunia 
kontemporer di mana kebutuhan akan pemahaman keagamaan yang lebih 
mendalam dan inklusif semakin meningkat. 

Ketiga, secara praktis, penelitian ini memberikan wawasan yang 
dapat diaplikasikan oleh para praktisi tasawuf dan pencari spiritual dalam 
kehidupan sehari-hari. Pengetahuan yang diperoleh dari penelitian ini 
dapat digunakan untuk mengembangkan praktik-praktik keagamaan yang 
lebih mendalam dan bermakna, yang berakar kuat pada ajaran Al-Qur’an 
dan tradisi tasawuf. Praktik-praktik ini tidak hanya berdampak pada 
pengembangan spiritual individu tetapi juga dapat mempengaruhi 
komunitas secara keseluruhan dalam mencapai harmoni dan kesejahteraan 
spiritual. 

Dengan demikian, signifikansi penelitian ini tidak hanya terbatas 
pada kontribusi akademis tetapi juga memiliki dampak yang nyata dalam 
pengembangan spiritualitas dan pemahaman keagamaan dalam 
masyarakat Islam. Penelitian ini menawarkan perspektif baru yang dapat 
memperkaya diskursus keagamaan dan memberikan kontribusi positif 
dalam pembangunan karakter dan spiritualitas umat Islam. 

G. Kerangka Teori 
Dalam penelitian ini, pendekatan yang diterapkan merupakan 

pendekatan interpretatif, yaitu mendalami pemikiran seorang tokoh yang 
dituangkan dalam karya-karyanya, terutama Fath al-Rabbȃni oleh al-Jilani, 
untuk memahami nuansa makna dan pengertian secara mendalam dan 
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spesifik.25 Metode kualitatif digunakan untuk analisis data, menghasilkan 
data deskriptif yang berupa kalimat tertulis atau lisan serta perilaku yang 
dapat diproyeksi.26 

Untuk memahami teori-teori hermeneutika sufisme dalam "Fath al-
Rabbani", peneliti menggunakan hermeneutika Eric Donald Hirsch, Jr., 
tentang teori meaning and significant sebagai artikulasi penafsiran normatif 
dan simbolik. Hirsch menyatakan bahwa interpretasi bisa dilandaskan pada 
dua sisi: Level makna pertama, yang terbentuk oleh sosio-kultural dan 
sejarah,27 yang disebut dengan penafsiran (meaning) yang orisinil dan 
normatif sesuai kehendak Sang Author. Dalam tradisi tafsir al-Qur'an, ini 
masuk sebagai konteks eksoteris. (2) Level makna kedua, yang bisa 
ditafsirkan lepas dari makna pertama sesuai kondisi zaman, proses 
mentalitas pribadi, atau lainnya.28 Ini disebut significant, yang dalam tradisi 
tafsir mistik sebagai makna petanda simbolik. Namun, makna ini masih 
dalam koridor level makna pertama dan tidak lepas sama sekali dari "pesan 
makna pertama" secara prinsipil. Artinya, dilalah sebagai fungsi significant 
harus sepadan dan semakna dengan kehendak Sang Author. Hermeneutika 
Hirsch ini dikenal sebagai "Objective Interpretation", yakni dengan tidak 
melakukan subjektivitas makna sebebas-bebasnya dalam interpretasi. 
Karena itu, model interpretasi yang lurus dan benar adalah kesesuaian 
kaidah validitas interpretasi.29 

Selain itu, peneliti juga mencoba menelusuri arkeologi tafsir isyari 
dalam agama Judio-Kristiani. Hal ini dilakukan sebagai studi banding 
penafsiran teks suci agama-agama, sekaligus membantu menemukan secara 
metodologis teori hermeneutika sufistik yang dibangun peneliti. 

H. Tinjauan Pustaka 
Peneliti menyadari bahwa penelitian yang membahas kitab Fath al-

Rabbȃni sebagai objek formal seperti yang dilakukan peneliti bukanlah 
suatu hal yang perdana dikaji. Namun sejauh pelacakan peneliti, penelitian 
dengan objek seperti ini lebih banyak dikaji dari segi pendidikan terutama 
pendidikan sufistik. Adapun penelitian yang memfokuskan kepada 
penafsiran al-Jilani terhadap ayat-ayat al-Qur’an dengan pendekatan sufistik 
yang termuat dalam kitab Fath al-Rabbȃni belum ditemukan. 

 
25 Anton Bakker & Achmad Charris Zubair, Metodologi Penelitian Filsafat, 

Yogyakarta: Kanisius, 1990. hal. 63. 
26 Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif, Bandung: PT. Remaja Rosda 

Kaya, 2004. hal. 4. 
27 Hirsch E.D Jr. Validity in Interpretation, New Haven: Yale University Press, 1967. 

hal. 216. 
28 Hirsch E.D Jr. Validity in Interpretation…., hal. 216. 
29 Hirsch E.D Jr. Validity in Interpretation…., hal. 212. 
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Secara sederhana, penelitian ini mengkaji secara mendalam dan 
kritis penafsiran al-Jilani dalam karyanya “Fath al-Rabbȃni”. Kajian ini 
berfokus pada bagaimana al-Jilani menafsirkan Al-Qur’an dengan 
memberikan penekanan pada makna batin tanpa mengabaikan makna zahir, 
serta mempertimbangkan nilai-nilai syariah dan akhlak, meskipun 
pendekatannya sering bersifat simbolik.. 

Berikut beberapa kajian ilmiah terhadap al-Jilani dan kitab Fath al-
Rabbȃni, yang dianggap tidak relevan dengan fokus kajian atau objek 
penelitian peneliti, seperti yang dilakukan oleh Hafid Khairudin tentang 
Pendidikan Sufistik Menut Syaikh Abdul Qadir al-Jilani dan Relevansinya 
Terhadap Pendidikan Islam (Telaah Kitab al-Fath al-Rabbani wa al-Fayd 
al-Rahmani).30 Hafid menjelaskan bahwa Pemikiran sufistik Syaikh Abdul 
Qadir Al Jailani dalam kitab al-Fath al-Rabbani Wal Faidhu al-Rahmani 
menyoroti pendidikan hati sebagai inti pendidikan tasawuf. Tujuan 
utamanya adalah mencapai makrifat kepada Allah melalui jalan sufi dengan 
mempelajari berbagai ilmu seperti taubat, sabar, dan ikhlas, serta menjauhi 
sifat-sifat negatif. Dalam perjalanan tasawuf, peran guru sangat krusial 
sebagai pembimbing menuju tujuan spiritual.  

Kemudian Skripsi Ahmad Faiq Zakariya yang berjudul Etika Guru 
dan Murid dalam Kitab al-Fath al-Rabbani Karya Syekh Abdul Qadir al-
Jilani.31 Dalam pembahasannya kurang lebih hampir sama dengan 
pembahasan Hafid yang mengkaji pendidikan etika dalam kitab Fath al-
Rabbani. Pemikiran Syekh Abdul Qadir Al-Jilani tentang etika guru dan 
murid dalam kitab al-Fathu al-Rabbȃni menekankan pentingnya nilai-nilai 
personal dan interaksi yang baik antara guru dan murid. Guru harus 
berpegang pada Al-Qur'an dan Sunnah, bersikap zuhud, bijaksana, serta 
ikhlas dalam mendidik. Sementara itu, murid harus memiliki akal yang 
sempurna, niat tulus mencari ilmu, serta bersikap sabar dan hormat kepada 
guru. Pemikiran ini relevan dengan pendidikan karakter di era modern, 
sejalan dengan tujuan pendidikan yang ditetapkan oleh pemerintah. 

Kemudian Skripsi Noviatus Sholihah yang berjudul Pendidikan 
Sufistik dalam Kitab Fathur Rabbani Karya Syaikh Abdul Qadir Al-Jilani.32 
Di sini Noviatus juga sama pembahasannya dengan penelitian Hafid namun 

 
30 Hafid Khairudin, Pendidikan Sufistik Menut Syaikh Abdul Qadir al-Jailani dan 

Relevansinya Terhadap Pendidikan Islam (Telaah Kitab al-Fath al-Rabbȃni wa al-Fayd al-
Rahmani) dalam Tesis Program Pascasarjana Konsentrasi Pendidikan Agama Islam UIN 
Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2014. 

31 Ahmad Faiq Zakariya, Etika Guru dan Murid dalam Kitab al-Fath al-Rabbȃni Karya 
Syekh Abdul Qadir al-Jailani dalam Skripsi Fakultas Ilmu Tarbiyah dan Keguruan UIN 
Walisongo Semarang, 2014. 

32 Noviatus Sholihah, Pendidikan Sufistik dalam Kitab Fathur Rabbȃni Karya Syaikh 
Abdul Qadir Al-Jailani dalam Skripsi Fakultas Tarbiyah dan Ilmu Keguruan UIN Kiai Haji 
Achmad Siddiq Jember, 2021. 



15 
 

 
 

perbedannya terletak pada penjelasan pendidikan sufistik dalam kitab 
Fathur Rabbani karya Syaikh Abdul Qadir al-Jilani mencakup tiga aspek 
utama: takhalli, tahalli, dan tajalli. Takhalli menekankan penghindaran 
sifat-sifat tercela seperti syirik, cinta dunia, dan sombong, sedangkan tahalli 
mendorong penerapan akhlak mulia seperti taubat, ikhlas, dan sabar. Tajalli 
merupakan puncak spiritual yang mengajarkan peserta didik untuk 
meneladani akhlak para arif, wali, dan sufi. Pemikiran ini bertujuan 
membentuk individu yang bertakwa, berakhlak mulia, dan beramal saleh, 
sesuai dengan tujuan pendidikan karakter di era modern. 

Jika difokuskan pada objek penafsiran sufistik al-Jilani selain kitab 
Fath al-Rabbani, yaitu pada kitab tafsir al-Jilani dengan judul  al-Fawȃtih 
al-Ilahiyyah wa al-Mafȃtih al-Ghaybiyyah al-Muwȃddhihah li al-Kalim Al-
Qur’aniyah wa al-Hikam al-Furqaniyyah,33 terdapat beberapa penelitian 
diantaranya; 

Tesis Ade Chariri Fashichul Lisan yang berjudul Penafsiran 
Simbolis Sufistik ‘Abd al-Qadir al-Jilani terhadap Q.S. Nuh dalam Tafsir 
al-Jilani (Kajian Semiotika).34 Dalam tesisnya, Ade memberikan 
kesimpulan tentang penafsiran semiotis al-Jilani dalam konteks dakwah 
sufistik mengungkapkan bahwa dakwah Nabi dan Rasul, yang disandarkan 
pada wahyu ilahi, berada pada martabah al-nubuwwah wa al-risālah, 
sedangkan dakwah para Syekh atau Mursyid, yang disandarkan pada ilham 
Allah, berada pada martabah al-khilafah wa al-niyābah. Penafsiran al-Jilani 
terhadap Q.S. Nuh [71] mengidentifikasi lima segmen utama dalam struktur 
dakwah: hamba, Tuhan dan 'tuhan', azab, perintah, dan doa. al-Jilani 
menekankan bahwa manusia tidak boleh menghindar dari dakwah, baik dari 
Nabi maupun penggantinya, dan kepatuhan kepada Allah akan membawa 
manusia kepada rahasia syariat dan mendekatkan diri kepada Ilahi. 

Kemudian penelitian yang dilakukan oleh Aik Iksan Anshori dengan 
judul Tafsir Ishȃri: Pendekatan Hermeneutika Sufistik Tafsir Shaikh ‘Abd 
al-Qadir al-Jilani.35 Dalam penelitian ini, Iksan sangat intens menjelaskan 
tafsir ishari al-Jilani dengan menggunakan hermenutika Hircsh. Iksan juga 
memberikan kesimpulan Penafsiran al-Qur'an oleh kaum sufistik sering 
menimbulkan salah persepsi karena didasarkan pada pengalaman spiritual 
dan emosional yang bersifat pribadi dan tidak universal. Setiap praktisi 

 
33 Sejauh pelacakan peneliti, Penelitian dengan objek seperti ini sangat masif jumlah 

terutama yang bercorak tematik (maudhu’i) yang mengarah pada Tafsȋr al-Jîlȃni, sehingga 
peneliti tidak menjadikan sebagai tinjauan pustaka. 

34 Ade Chariri Fashichul Lisan, Penafsiran Simbolis Sufistik ‘Abd al-Qadir al-Jilani 
terhadap Q.S. Nuh dalam Tafsir al-Jilani (Kajian Semiotika) Tesis Program Pascasarjana 
Konsentrasi Pendidikan Agama Islam UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2019. 

35 Aik Iksan Anshori, Tafsir Ishȃri: Pendekatan Hermeneutika Sufistik Tafsir Shaikh 
‘Abd al-Qadir al-Jilani, Referensi: UIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 2012. 
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sufistik mengalami kondisi spiritual yang unik, sehingga interpretasi mereka 
dapat berbeda-beda dan sulit dipahami oleh orang lain yang tidak 
mengalami pengalaman serupa. Namun, penafsiran sufi ortodoks memiliki 
keistimewaan tersendiri dibandingkan dengan sufi heterodoks. Meskipun 
setiap penafsiran memiliki nilai dan ilustrasi yang berbeda serta 
berkembang secara dinamis, terdapat kesepakatan diam-diam ('ijma' sukuti) 
di antara mereka mengenai rumusan perangkat penafsiran. Kesepakatan ini 
menciptakan hermeneutika sufistik Ishari yang ideal, yang menghormati 
keragaman interpretasi sambil tetap menjaga konsistensi metodologis dalam 
memahami teks suci. 

Pada akhirnya, fokus penelitian ini yang ditentukan oleh peneliti 
tidaklah sama dengan penelitian-penelitian yang telah disebutkan di atas 
terutama dalam objek kajiannya dan pendekatan yang digunakan, karena 
penelitian ini lebih menekankan pada eksplorasi penafsiran al-Jilani secara 
komprehensif dan holistik dengan pendekatan sufistik dalam kitab “Fath al-
Rabbȃni” 

I. Metode Penelitian 
1. Sumber dan Teknik Pengumpulan Data 

Dalam penelitian ini, peneliti akan menginventarisasi berbagai 
data yang berkaitan dengan objek penelitian, yakni Fath al-Rabbȃni  
yang sekaligus merupakan sumber primer dalam penelitian ini. 
Sementara sumber data sekunder didapatkan melalui studi kepustakaan 
(library research) terhadap kitab dan karya litetur lainnya yang mengkaji 
tentang al-Jîlȃni serta Fath al-Rabbȃni, juga yang mempunyai korelasi 
dengannya. Karya-karya yang lain yang sarat dengan nuansa sufistik 
seperti karya al-Gazali yang terkenal yaitu Ihyȃ Ulum al-Dȋn, dan juga 
kitab Fusȗsh al-Hikam karya Ibnu ‘Arabi.36 Selain itu, peneliti juga akan 
menggunakan berbagai artikel jurnal baik nasional maupun internasional 
yang pernah meneliti Fath al-Rabbani. 

2. Analisis Data dan Pendeketan Penelitian 
Melihat penelitian ini adalah penelitian kepustakaan (library 

research), metode pengolahan data yang digunakan adalah metode 
kualitatif. Metode ini berfokus pada teknik analisis dan interpretasi, 
termasuk reduksi data dan kategorisasi. Data kemudian dianalisis 
menggunakan dua pendekatan: induktif, yaitu menganalisis data spesifik 
untuk memperoleh gambaran umum, dan deduktif, yaitu menganalisa 
data umum untuk menarik kesimpulan khusus. Data yang terakumulasi 
akan dianalisa dengan menjelaskan penafsiran sufistik al-Jilani secara 

 
36 Kitab-kitab ini sering dinukil karena banyak memuat pemikirannya tentang konsep 

spitirualitas dan sudah banyak diterjemahkan oleh banyak penerbit dan berbagai bahasa. 
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sistematis dan objektif, didasarkan pada analisia yang filosofis yang 
mencakup aspek ontologis, epistemologis, dan aksiologis. Selain itu, 
analisis ini juga akan mengkritisi penafsiran sufistik al-Jilani yang terkait 
dengan interpretasi Al-Qur’an secara objektif, serta memanfaatkan 
pendapat para ahli yang relevan. 

Tahap selanjutnya adalah teknik interpretasi, yang bertujuan 
untuk mendalami pokok pikiran al-Jilani guna mendapatkan gambaran 
tentang penafsiran sufistiknya. Teknik tersebut melibatkan beberapa 
pendekatan. Pertama, teknik interpretasi tekstual dan kontekstual, yang 
melibatkan penafsiran objek penelitian menggunakan teks-teks Al-
Qur’an atau hadis Nabi. Teknik ini didasarkan pada penegasan bahwa Al-
Qur’an berfungsi menjelaskan dirinya sendiri dan tugas rasul sebagai 
mubayyin Al-Qur’an.37 Kedua, teknik interpretasi komparatif, yang 
berupaua menganalisa data dengan membandingkan konsep atau teori 
untuk menghasilkan rumusan yang lebih argumentatif dan akurat. Ketiga, 
teknik interpretasi teleologis, yang menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an 
berdasarkan kaidah fikih dengan fokus pada tujuan tertentu, seperti 
kesejahteraan dan kebahagiaan dunia dan akhirat. Keempat, teknik 
interpretasi logis, yang menerapkan beberapa prinsip logika untuk 
mendalami kandungan Al-Qur’an, dengan kesimpulan diperoleh melalui 
pemikiran logis, baik deduktif maupun induktif, berdasarkan prinsip 
bahwa tafsir adalah kegiatan ilmiah yang memerlukan penalaran 
ilmiah.38 

Penelitian ini berfokus pada penafsiran sufistik al-Jilani terhadap 
ayat-ayat Al-Qur’an yang mengandung makna batin dan berkaitan 
dengan berbagai disiplin ilmu. Oleh karena itu, penelitian ini 
menggunakan pendekatan multidisipliner, termasuk pendekatan sufistik, 
filosofis, eksegesis, dan teologis normatif. 

Pendekatan sufistik yang digunakan dibagi menjadi dua jenis 
sesuai dengan pembagian tasawuf, yaitu tafsir sufi nazariy (teoretis) dan 
tafsir sufi isyāri (praktis). Penafsiran sufi isyāri mendapatkan perhatian 
lebih besar karena sangat relevan dengan objek penelitian, yaitu 
penafsiran sufistik al-Jilani dalam kitab "Fath al-Rabbani". 

Pendekatan filosofis dalam memahami ayat-ayat Al-Qur’an 
bertujuan menggali makna mendalam dari ayat-ayat tersebut dengan 
menggunakan kerangka pemikiran filsafat yang meliputi tiga unsur: 
ontologis, epistemologis, dan aksiologis.39 Pendekatan ini kontroversial 

 
37 Abd. Muin Salim, Metodologi Tafsir: Sebuah Rekonstruksi Epistemologi 

Memantapkan Keberadaan Tafsir Sebagai Disiplin Ilmu, hal. 33. 
38 Abd. Muin Salim, Metodologi Tafsir...., hal. 33-36. 
39 Abd. Djalal, Urgensi Tafsir Maudlui pada Masa Kini, Jakarta: Kalam Mulia, 1990. 

hal. 77. 
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di kalangan ulama, dengan sebagian mendukung penggunaannya sebagai 
metode tafsir setelah menghilangkan elemen-elemen yang bertentangan 
dengan ajaran Islam, sementara yang lain menolaknya karena dianggap 
bertentangan dengan ajaran Islam.40 

Pendekatan eksegesis digunakan untuk menganalisis data dari 
kitab-kitab dengan tujuan memahami isi dan maksud penulis, serta 
memperhatikan corak gaya bahasa, sejarah penulis, latar belakang, 
geografis, dan kebudayaan. 

Pendekatan teologis normatif digunakan untuk memahami agama 
dengan kerangka ilmu ketuhanan, dengan keyakinan bahwa wujud 
empiris dari suatu keagamaan dianggap paling benar dibandingkan 
dengan yang lain. Pendekatan ini bertujuan mencari pembenaran dari 
ajaran agama dan memahami ayat-ayat Al-Qur’an secara normatif 
sebagai sumber yang diyakini benar (qat'i al-wurūd).41 

J. Sistematika Penelitian 
Dalam penelitian ini dibagi menjadi lima bab yang saling berkaitan dan 

disusun secara sistematis. Berikut uraian masing-masing bab tersebut. 
Bab I memuat pendahuluan meliputi latar belakang sebagai kegelisahan 

peneliti karena adanya kesenjangan antara harapan dengan realitas, sehingga 
membuat peneliti mengangkat problem tersebut. Bab ini juga terdiri dari 
identifikasi masalah, perumusan masalah dan pembatasan masalah. Setelah 
ditetapkan problem yang dikaji, kemudian dijelaskan tentang tujuan, manfaat 
serta siginifikansi penelitian. Selanjutnya kerangka teori sebagai model 
konseptual dalam penelitian ini; metodologi penelitian sebagai petunjuk dalam 
melakukan penelitian; tinjauan pustaka untuk memposisikan penelitaian yang 
dilakukan; dan terakhir dengan sistematka penelitian. 

Bab II akan membahas tentang corak tafsir sufistik dalam penafsiran 
Al-Qur’an. Peneliti akan menguraikan mulai dari embriologi tafsir sufistik 
kemudian yang tentunya menumat definisi serta evolusi corak tafsir sufistik. 
Kemudian akan disinggung juga seputar ragam corak tafsir sufistik yaitu Isyȃry 
dan Nazhȃry. Selanjutnya peneliti juga akan membahas polemik tentang tafsir 
sufistik mulai kontradiksi makna Isyȃry dan juga makna Zhȃhir dan Bathin 
dalam tafsir sufistik. Terakhir, peneliti akan mengulas seputar dimensi kajian 
tasawuf falam penafsiran sufistik. 

Bab III menjelaskan tentang sketsa Syekh Abdul Qadir al-Jilani dan 

 
40 Kelompok yang menolak seperti Fakhr al-Rāzi dalam tafsirnya Mafȃtih al-Gaib. 

Sedangkan tafsir yang diwarnai dengan corak filsafat terhadap ayat-ayat Alquran seperti 
Tantawi Jauhari dengan tafsirnya al-Jawȃhir fi Tafsir al-Qur'an al-Karim. Lihat Muhaemin, 
dkk, Dimensi-dimensi Studi Islami, Surabaya: Abditama, 1994. hal. 127. 

41 Keempat pendekatan ini dimaksudkan agar penelitian dapat melihat objek penelitian 
secara komprehensif dan holistis dari berbagai aspek. 
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kitab Fath al-Rabbȃni. Dalam bab ini, peneliti akan membagi dua pembahasan 
yaitu; Pertama, sketsa Syekh Abdul Qadir al-Jilani mulai dari situasi 
keagamaan, pergolakan tasawuf dan posisi al-Jîlȃni. Kemudian tentunya 
biografi al-Jilani serta karya tulis dan ajaran tasawuf al-Jilani al-Jîlȃni dan 
terakhir tentag karakteristik jalan spiritual al-Jilani. Kedua, sketsa tentang kitab 
Fath al-Rabbȃni mulai dari karakteristik, metodologi, serta dimensi-dimensi 
penafsiran sufsitik Fath al-Rabbȃni. 

Bab IV merupakan inti dalam penelitian ini yang secara khusus akan 
menganalisis secara komprehensif dan indepth tentang analisis kritis terhadap 
Penafsiran Sufistik Syekh ‘Abd Al-Qadir Al-Jilani dalam Kitab Fath Al-
Rabbȃni dan relevansinya dalam konteks masyarakat Indonesia menggunakan 
pendekatan yang sudah dipaparkan di atas sebelumya. 

Bab V adalah penutup yang memuat kesimpulan yang akan menjawab 
masalah yang telah dirumuskan pada bab I, dan selanjutnya dilengkapi dengan 
saran peneliti terhadap hasil penelitian. 
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BAB II 
CORAK TAFSIR SUFISTIK DALAM PENAFSIRAN AL-QUR’AN 

 
A. Embriologi Corak Tafsir Sufistik 

1. Definisi Tafsir Sufistik 
Untuk mendapatkan pemahaman yang utuh mengenai tafsir 

sufistik, terlebih dahulu dijelaskan kedua definisi tersebut yaitu tafsir dan 
sufistik. Tafsir (تفسیر) menurut etimologi adalah menjelaskan ( البیان), 
menerangkan (الشرح), menyatakan (إظھار).41F

1 Adapun secara terminologi 
sebagaimana dijelasakan Abu Hayyan dalam muqaddimah tafsirnya 
yaitu suatu ilmu yang mengkaji tentang Al-Qur’an melingkupi bacaan 
lafaz  dan maknanya, menjelaskan kaidah struktur kalimatnya, juga aspek 
lain dalam ‘ulȗm al-Qur’ȃn, seperti asbȃb al-nuzȗl, nȃsikh wa al-
mansȗkh, dan lain-lain.42F

2 Zarkasyi menjelaskan bawha tafsir adalah ilmu 
untuk memahami Al-Qur’an dan menjelaskan maknanya serta 
mengambil hikmah dan hukum-hukumnya. Tidak hanya menjelaskan 

 
1 Ibrahim Anis, dkk, al-Mu’jam al-Wasȋth, tt:tp,t.th, juz I, Cet. Ke-2.  hal. 688. Definisi 

serupa seperti lafaz الكشف yang berarti menyingkap, menampakkan, kemudian menemukan 
titik terang (jelas), layaknya seorang dokter yang sedang mendiagnosa pasiennya kemudian 
dijelaskan tentang penyakitnya, Lihat Zarkhasi, al-Burhȃni fȋ ‘Ulȗm Al-Qur’an, Kairo: Dȃr al-
Turath, th, t.th, juz II. hal. 148.  Mahmud Yunus memberikan uraian yaitu المسألة  yang شرح 
berarti menguraikan masalah; الشرح yang berarti keterang (di luar/lawan matan) lumrahnya 
matan ditulis di dalam tanda kurung. Lihat, Mahmud Yunus, Kamus Arab-Indonesia, Jakarta: 
Yayasan Penyelanggara Penterjemah/Pentafsir Al-Qur’an, 1973. hal. 194. Penggunaan kata 
tafsir diterangkan sekali dalam Q.S al-Furqȃn ayat 33:  َۗتفَْسِیْرًاوَلاَ یَأتْوُْنكََ بِمَثلٍَ الاَِّ جِئنْٰكَ بِالْحَقِّ وَاَحْسَن  . 
Artinya; Tidaklah mereka datang kepadamu (membawa) sesuatu yang aneh, kecuali Kami 
datangkan kepadamu kebenaran dan penjelasan yang terbaik. Perkara yang ganjil dijelaskan 
seperti sebuah anjuran atau kecaman maka Allah Swt. menolaknya dengan firman-Nya yang 
merupakan sesuatu yang benar dan jelas. Departemen Agama, Al-Quran dan Terjemahannya, 
hal. 564. 

2 Abu Hayyan, al-Bahr al-Muhith fȋ al-Tafsȋr, Beirut: Dȃr al-Fikr, 1992, juz. I, Cet. Ke-
3, hal. 14. 
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lafaz, termasuk juga makna zahir ayat yang dikandung lafaz.3 
Pengertian yang dijelaskan oleh para ulama tafsir memiliki tujuan 

yang sama yaitu bahwa tafsir merupakan sebuah upaya untuk 
menjelaskan kandungan makna ayat-ayat Al-Qur’an dan hukum-
hukumnya. Dengan kata lain, menemukan makna, uslȗb (struktur), serta 
hikmah yang terkandung dalam Al-Qur’an yang bertujaun menyingkap 
segala aspek yang berkaitan dengan Al-Qur’an seperti ulȗm Al-Qur’an 
baik yang secara direk diambil dari Al-Qur’an seperti ilmu nȃsikh wa al-
mansȗkh, asbȃb al-nuzȗl, dan lain-lain. Adapun yang non-direk yaitu 
dengan proses analisa mendalam yang memproduksi kaidah ushȗl fiqh 
dan lughah (kebahasan). Kaidah yang diproduksi dari pengkajian Al-
Qur’an tersebut kemudian dijadikan rujukan dan petunjuk oleh sebagaian 
ulama dalam mengkaji Al-Qur’an.4 Jika hal tersebut dijadikan instrumen 
dan sebagai rambu dalam menafsirkan Al-Qur’an, maka tafsir 
merupakan sebuah disiplin ilmu yang mempunyai teori dari prinsip 
penafsiran. Olehnya tafsir mengandung dua pengertian yaitu sebagai 
disiplin ilmu yang mengkaji Al-Qur’an  dan kandungan maknanya dari 
berbagai aspek. Kedua, tafsir dalam arti mengungkap makna Al-Qur’an 
tanpa berpegang pada pelbagai ilmu tafsir yang terpisah namun beragam 
bentuk ulȗm al-Qur’ȃn termasuk dan dibahas saat menerangkan 
kandungan ayat Al-Qur’an. 

Selanjutnya definisi sufistik yang berasal dari kata bahasa Arab 
 merupakan isim (kata benda) yang (صوف) Kata sȗf 5.صاف  –  یصوف  –  صوفا
dimasukkan ya nisbah untuk menjadikan na’at (kata sifat)46F

6 menjadi 

 
3 Badruddin al-Zarkasyi, al-Burhȃn fȋ ‘Ulȗm al-Qur’ȃn, Kairo: Dȃr al-Turȃts, t.th. hal. 

149. Selaras dengan hal tersebut dijelaskan dalam al-Taisȋr bahwa tafsir sebagai pembuka 
makna Al-Qur’an dan menjelaskan kandungannya. Lihat Muhammad bin Sulaiman al-Kȃfijiy, 
al-Taisȋr fȋ Qawȃ’id ‘Ilm al-Tafsȋr, Beirut: Dȃr al-Qalam, 1999, Cet. Ke-1. hal. 124. Definisi 
lain senada dengan hal tersebut juga dijumpai dalam al-Mu’jam al-Wasȋth, bahwa tafsir Al-
Qur’an merupakan bagian dari keilmuan Islam. Arti dari tafsir Al-Qur’an yaitu (توضیح) 
menjelaskan kandungan makna ayat-ayat Al-Qur’an mencakup aqidah, ajaran, hikmah, hukum 
dan segala rahasianya, Lihat Ibrahim Anis, dkk, al-Mu’jam al-Wasȋth, hal. 688. 

4 Hal ini yang kemudian digunakan sebagai instrumen untuk menjelaskan Al-Qur’an. 
Di lain isis ada juga golongan yang tidak terikat dengan definisi instrumen untuk menafsirkan 
yang dijadikan sebagai pedoman. 

5 Ibrahim Anis, al-Mu’jam al-Wasȋth…., hal. 529. اصوف Jamak dari صوف yang berarti 
bulu domba, yang dalam bahasa Inggris wool yang berarti bulu domba, adapun woolen berarti 
pakaian wol. Lihat Hans Wehr, A Dictionary of Modern Written Arabic, London: George Allen 
and Unwin Ltd, 1971, Cet. Ke-3. hal. 531. Dari penelitian akar kata tasawuf dan sejarah, kata 
 ,lebih tepat dan maknanya sesuai dengan tasawuf dari pada kata lain yang berkembang صوف
seperti kata صف (barisan), صفى (jernih). 

6 Dalam kajian linguistik Arab, salah satu alternatif untuk menjadikan kata benda yang 
bukan sifat sebagai na’at (kata sifat) yaitu dengan menambahkan ya nisbah, seperti kata عرب 
menjadi عربي (orang/masyarakat Arab). 
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 yang bermakna asal berpakaian wol. Harun Nasution menerangkan صوفي
kata tersebut diterapkan pada orang yang menjalani hidup sederhana 
(zuhud) dengan senantiasa beribadah untuk membersihkan jiwa (Tazkiya 
al-Nafs) yang dijuluki sebagai kaum sufi, mereka awalnya senang 
mengenakan pakaian kasa yang terbuat dari kain wol. Mengenakan wol 
kasar merupakan simbol kesederhanaan sebagai oposisi dari orang kaya 
yang mengenakan sutera.7 Kemudian orang yang meneladani sikap 
mereka yang hidup dengan keadaan zuhud tersebut disebut dengan sȗfiy 
 mengalami sebuah perkembangan makna yang tidak hanya (صوفي)
diartikan sebagai berpakaian wol. Oleh karena itu, makna tersebut 
berkembang sebagai orang yang menjalani jalan tasawuf disebut sȗfiy 
 Dari kata sȗfiy ini mengandung definisi seorang sȗfi, dapat juga 8.(صوفي)
untuk mensifati yang berkaitan dengan tasawuf. Makna tersebut 
digunakan untuk menunjukkan pelaku dan juga kata sifat sebagai fungsi 
dari ya nisbah, seperti al-kitȃb al-sȗfiy (الكتاب الصوفي) yang berarti kitab 
tentang tafawuf. 

Dari penjelasan di atas kemudian lahirlah definisi sufistik untuk 
memberikan kata sifat tentang tasawuf dalam tulisan latin dengan 
meminjam gaya bahasa Inggris.9 Oleh karena itu definisi sufistik dapat 
dipahami dari kata sȗfȋy. al-Dzahabi menggunakan kata al-sȗfȋy dalam 
menyebutkan tafsir sufi. Ia menjelaskan bahwa tafsȋr al-sȗfȋy adalah: 
 10وكَُلُّ مَنْ تَصَوَّفَ عَمَلِيًّا كَانَ لَهُ أثََـرهُُ فيِ تَـفْسِيرِ الْقُرْآنِ الْكَرِيمِ، ممُاَ جَعَلَ التـَّفْسِيرَ الصُّوفيَِّ 

Kedua jenis tasawuf yakni nazhari dan ‘amaliy, memiliki 
pengaruh dalam penafsiran Al-Qur’an sehingga melahirkan tafsir sufi. 

Dari keterangan di atas, dapat disimpulkan bahwa tafsir sufistik 
merupakan hasil pemahaman terhadap ayat-ayat Al-Qur’an yang 
memiliki corak tasawuf, baik dalam bentuk teori tasawuf (nazhari) 
maupun praktik tasawuf (‘amaliy). Keterangan tersebut juga menegaskan 

 
7 Harun Nasution, Falsafat dan Mistisme dalam Islam. Jakarta: Bulan Bintang, 1992, 

Cet. Ke-8. hal. 57. 
8 Sȗfi disebut juga sebagai al-‘arif bi al-tasawwuf. Sawwafa (صوّف) fulan berarti sebuah 

usaha untuk menjadikannya sebagai sufi, tasawwafa (تصوّف) berarti seseorang yang 
menempuh jalan sufi artinya sikap yang sudah melekat pada seseorang. Dapat disimpulkan 
bahwa tasawwuf mengandung makna jalan ibadah yang dijalani untuk mensucikan jiwa/rohani 
agar bisa meraih kedekatan dengan Allah (muqarobah). Ibrahim Anis, al-Mu’jam al-
Wasȋth…., hal. 529. 

9 Adapun berkaitan dengan sebuah ajaran atau aliran maka digunakan istilah sufism 
yang dalam bahasa Arab الصوفیة disebuut juga dengan Islamic Mysticism. Sedangkan dalam 
pembahasan ilmunya disebut dengan ilmu tasawuf yaitu sebuah ilmu yang mengkaji jalan 
tasawuf yaitu jalan untuk mensucikan jiwa agar merasakan dekat dengan Tuhan Ibrahim Anis, 
al-Mu’jam al-Wasȋth…., hal. 529. Lihat juga, Hans Wehr, Dictionary A Dictionary of Modern 
Written Arabic…., hal. 531. 

10 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 251. 
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bahwa tafsir sufi atau penafsiran sufistik adalah usaha untuk menjelaskan 
makna ayat-ayat Al-Qur’an dalam perspektif tasawuf.11 

2. Evolusi Corak Tafsir Sufistik 
Jika berbicara tentang penafsiran sufistik, maka tidak lepas dari 

perkembangan tasawuf yang berkembang seiring dengan pertumbuhan 
awal Islam. Al-Dzahabi menjelaskan secara rinci corak tafsir yang 
terbagi menjadi isyȃri dan nazhari. Adapun tafsir sufi isyȃri yaitu; 
تَظْهَرُ   خَفِيَّةٍ  إِشَاراَتٍ  بمِقَُتَّضَى  مِنـْهَا  يظَْهَرُ  مَا  خِلاَفِ  عَلَى  الكَرِيمِ  القُرْآنِ  آَ�تِ  تَأْوِيلُ 

نـَهُمَا وَبَينَْ الظُّوَاهِرِ الْمَراَدَةِ.  12  لأَِرْبَابِ السُّلُوكِ، وَيمُْكِنُ التَّطْبِيقُ بَـيـْ
Upaya menakwilkan ayat-ayat Al-Qur’an melalui tafsir batin 

yang dipahami oleh praktisi tasawuf, mengungkapkan makna yang 
tersembunyi di balik makna lahiriyahnya dan memungkinkan untuk 
menerapkan pemahaman makna spiritual dan makna lahir yang 
dimaksudkan dalam ayat tersebut. 

Penafsiran sufi isyarat, atau tafsir sufi isyȃri, adalah pendekatan 
interpretasi yang dilakukan oleh para ahli sufi terhadap ayat-ayat Al-
Qur’an dengan nuansa tasawuf, di mana mereka mengungkapkan makna 
isyarat yang tersembunyi. Dalam penafsiran sufistik ini, para sufi juga 
dapat memanfaatkan makna lahiriyah atau zahir dari ayat tersebut. 
Dengan demikian, penggunaan makna zahir dalam penafsiran sufistik 
menunjukkan bahwa dalam menyampaikan makna isyarat, mereka tetap 
mengacu pada makna lahiriyah. Istilah "isyȃry" diambil dari konsep 
isyarat tersembunyi yang dijelaskan dalam definisi di atas. Makna isyarat 
ini dapat dipahami oleh praktisi tasawuf dalam menjelaskan makna Al-
Qur’an. Oleh karena itu, pendekatan isyarat ini menjadi ciri khas dari 
tafsir sufi isyȃri. Terkadang, pendekatan ini juga dikenal dengan sebutan 
tafsir isyȃri. 

Sementara tafsir sufi nazhari adalah: 

 
11 Hal ini termasuk dalam corak tafsir, seperti corak lughawi (aspek kebahasaan), corak 

fiqh (aspek fiqih). Puncak tafawuf sendiri seperti diungkapkan dalam al-Tafsȋr wa al-
Mufassȋrun dikutip dari Dairah al-Ma’arif yaitu ekspresi hati dan interaksi langsung ruh yang 
saat itu naik ke langit (alam nȗr, malakȗt, dan dunia ilham), hal tersebut dialami bagi pribadi 
yang suci bersih jiwanya dari dosa. Ibnu Khaldun mengatakan bahwa esensi tasawuf 
merupakan terangkatnya jiwa manusia menuju Allah sesuai dengan kehendak-Nya.  Al-
Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 250. 

12 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 261. 
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 هوَ مَنْ بَنىَ تَصَوُّفَهُ عَلَى مُبَاحَثٍ نظَْريَِّةٍ، وَتَـعَاليِمِ فَـلَسْفِيَّةٍ، فَكَانَ مِنَ الْبِدْعِيِّينَ أَنْ يَـنْظرَُ 
تِهِمْ وَتَـعَاليِمِهِمْ.  13هَؤُلاَءِ الْمُتَصَوّفَِةُ إِلىَ الْقُرْآنِ نظَرََةً تَـتَمَاشَى مَعَ نظَرَِ�َّ

Ahli sufi yang mengembangkan tasawuf dengan pendekatan yang 
berdasarkan pada pembahasan teoritis dan ajaran filsafat cenderung 
memiliki pemahaman Al-Qur’an yang sangat terkait dengan kerangka 
teori dan ajaran filsafat yang mereka anut. 

Para sufi nazhari menjelaskan makna sufistik Al-Qur’an melalui 
pendekatan teoritis dan ajaran filsafat. Mereka mengikuti proses 
pemahaman ayat yang dimulai dari pemikiran dan pengetahuan teoritis 
mereka, yang kemudian diaplikasikan dalam penjelasan ayat-ayat 
tersebut. Mufasir sufi isyȃriy menerapkan pendekatan tasawuf ‘amali 
dalam interpretasi Al-Qur’an, sementara mufasir sufi nazhȃri mengacu 
pada tasawuf nazhȃri. 

Dalam melihat perkembangan tasawuf dalam sejarah Islam, dapat 
dipahami bahwa aspek praktis tasawuf lebih dulu berkembang daripada 
aspek kajian tasawuf teoritis.14 Senada dengan itu, tafsir juga memiliki 
kesamaan dengan tasawuf dalam hal urutan penerapannya. Tafsir sufi 
isyȃri diterapkan sebelum tafsir sufi n azhariy. Tafsir sufi isyȃri didasari 
pada pelatihan spiritual dan ibadah yang dilakukan oleh para sufi, 
sehingga ia dapat mengalami pengalaman penyingkapan hijab (kasyf) 

 
13 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 261. Dalam 

konteks ini, mereka menggunakan landasan filosofis untuk menafsirkan dan mengaitkan 
konsep-konsep dalam Al-Qur’an dengan pemahaman mereka tentang realitas metafisika, 
eksistensi manusia, hubungan dengan Tuhan, dan tujuan hidup spiritual.Pendekatan ini 
menunjukkan bahwa pemahaman mereka tentang al-Quran dan tasawuf tidak terlepas dari 
bingkai pemikiran filosofis yang mereka adopsi. Mereka mungkin merujuk pada konsep-
konsep seperti ontologi, epistemologi, logika, etika, dan filsafat lainnya dalam 
mengembangkan teori dan praktik tasawuf mereka. Ini dapat memberikan kerangka 
pemahaman yang lebih sistematis dan menyeluruh, serta memungkinkan integrasi antara 
pemikiran filsafat dan spiritualitas dalam tradisi sufi. Namun demikian, penting untuk diingat 
bahwa ada berbagai aliran dan pemikiran dalam tasawuf, dan tidak semua ahli sufi memiliki 
pendekatan yang sama terhadap filsafat. Beberapa mungkin lebih menekankan pengalaman 
mistik dan transformasi spiritual daripada pemahaman teoritis, sementara yang lain mungkin 
lebih mengutamakan aspek devosi dan praktik praktis. Oleh karena itu, pendekatan yang 
terikat pada teori dan ajaran filsafat tidak merupakan ciri yang universal bagi semua ahli sufi. 
Lihat, Muhammad Sayyid Jibrail, Madkhal ila Manȃhij al-Mufassirȗn. Kairo: al-Bab al-
Akhdar al-Mashhad, 1987. Cet. Ke-1. hal. 211. 

14 Hal ini juga sesuai dengan penyebaran agama Islam, khususnya di Indonesia, yang 
awalnya mencapai wilayah Aceh. Dalam sejarahnya, perkembangan Islam dari Aceh hingga 
daerah-daerah lain di Indonesia terjadi melalui praktik tasawuf. Bahkan, tasawuf dikemas 
dengan kaidah-kaidah khusus yang terkait dengan para ulama yang mempraktikkannya, yang 
dikenal dengan istilah tarekat. Jenis tasawuf ini lebih mudah diterima dan dikenal oleh 
masyarakat dibandingkan dengan teori-teori Islam lainnya, seperti ilmu kalam maupun fikih. 
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dan memperoleh pengetahuan rabbani. Melalui pengalaman ini, seorang 
sufi dapat memahami secara implisit ayat-ayat Al-Qur’an.15 

Pada masa sahabat, penjelasan makna Al-Qur’an secara isyȃri 
sudah pernah dilakukan, seperti yang dilakukan oleh Umar bin Khattab 
dalam penjelasannya tentang QS. Al-Maidah ayat 3: 

 .…الَْيـَوْمَ اكَْمَلْتُ لَكُمْ دِيْـنَكُمْ وَاتمَْمَْتُ عَلَيْكُمْ نعِْمَتيِْ وَرَضِيْتُ لَكُمُ الاِْسْلاَمَ دِيْـنًاۗ  …
Pada hari ini telah Aku sempurnakan agamamu untukmu, telah Aku 
cukupkan nikmat-Ku bagimu, dan telah Aku ridai Islam sebagai 
agamamu. (al-Maidah/5: 3). 

Umar ra. berpendapat seperti yang dijelaskan oleh al-Alusi 
dalam tafsirnya: 
النَّبيُِّ  فَـقَالَ  إِلاَّ نقُِصَ،  قَطُّ  ئًا  شَيـْ يَكْمُلْ  لمَْ  فإَِنْ  إِذَا كَمَلَ  فَأمََّا  دِيننَِا،  مِنْ  زَِ�دَةٍ  :  كُنَّا في 

 .صَدَقْتَ 
Kami masih berharap untuk memperoleh tambahan pengetahuan agama 
kami, karena sesuatu yang sudah cukup masih belum sempurna kecuali 
ada kekurangan. Rasulullah pun berkata, "Engkau benar, Umar."16 

Al-Alusi menjelaskan bahwa Nabi tidak menentang pemahaman 
Umar mengenai ayat tersebut, yaitu bahwa kesempurnaan agama 
sebenarnya merujuk kepada diri Nabi sendiri. Pernyataan Umar ini 
merupakan ungkapan kesedihannya karena ia mengartikan ayat tersebut 
sebagai pertanda bahwa masa pendidikan Nabi tentang agama akan 
berakhir. Hal ini yang ditandai oleh Umar sebagai“kekurangan”.17 
Tafsiran yang dikemukakan oleh Umar didasarkan pada kemampuannya 
dalam menyelami isyarat tersembunyi dari kandungan ayat. Pemahaman 
isyȃri (sufistik) dari ayat tersebut hanya dapat dilakukan oleh individu 
yang memiliki kemampuan untuk mengungkapkan isyarat-isyarat 
tersembunyi tersebut, dengan dukungan dari latihan rohani (riyadhah) 
dan kualitas ibadahnya. Oleh karena itu, penafsiran Umar termasuk 
dalam corak sufistik, yang melibatkan dimensi spiritual dan mendalam 
dalam pemahaman ayat tersebut. 

Pada masa sahabat, belum ada pemisahan atau dikotomi berbagai 
ilmu termasuk kodifikasi seperti masa-masa setelahnya. ilmu-ilmu 
seperti tafsir, fiqh, ilmu hadis, dan tasawuf masih bersatu dalam hadis-
hadis Nabi, bahkan penulisannya belum lengkap dan terpisah. Pada masa 

 
15 Al-Alusi, Rȗh al-Ma’ani fȋ Tafsȋr Al-Qur’an al-‘Azhȋm wa al-Sab’i al-Matsȃni. 

Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2001, Jilid I, Cet. Ke-1, hal. 6. 
16 Al-Alusi, Rȗh al-Ma’ani fȋ Tafsȋr Al-Qur’an al-‘Azhȋm wa al-Sab’i al-Matsȃni…,. 

hal. 328. 
17 Al-Alusi, Rȗh al-Ma’ani fȋ Tafsȋr Al-Qur’an al-‘Azhȋm wa al-Sab’i al-Matsȃni…., 

hal. 328. 
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berikutnya, para ulama mulai memberikan perhatian untuk membentuk 
bidang keilmuan masing-masing dan mendokumentasikannya dalam 
bentuk buku.18 Perkembangan penulisan tafsir selanjutnya menghasilkan 
variasi corak tafsir, termasuk tafsir berdasarkan pendekatan tasawuf, 
kalam, bahasa, dan sebagainya. Sebagai contoh, tafsir corak tasawuf 
seperti tafsir al-Tustari karya Tustari (200-283 H), tafsir corak bahasa 
seperti tafsir al-Muharrar al-Wajȋz karya Ibnu ‘Atiyah (481-546 H), dan 
tafsir corak kalam seperti tafsir al-Kasyȃf karya Zamakhshari (467-538 
H). Ini menunjukkan diversitas dan pengaruh berbagai aliran pemikiran 
dalam penyusunan tafsir. 

Setelah masa Sahabat, pada abad ke-3 Hijriyah, beberapa sufi 
yang mengikuti jalan tasawuf berusaha menafsirkan makna ayat-ayat Al-
Qur’an secara sufistik dan mendokumentasikannya dalam kitab-kitab 
tafsir. Abu Muhammad Sahl bin Abdullah bin Yunus bin Isa bin Abdullah 
at-Tustari merupakan salah satu ulama tersebut. Beliau lahir pada tahun 
200 H di daerah Ahwaz dan meninggal pada tahun 283 H di Bashrah. Ia 
dikenal sebagai seorang 'arif, yaitu seseorang yang memiliki pemahaman 
mendalam tentang makna batiniah dan pengalaman spiritual dalam 
tasawuf. Tustari dalam perjalanan hidupnya pernah bertemu dengan salah 
satu sufi terkemuka, yaitu Dzu al-Nun al-Misri.19 

Tustari menyusun sebuah kitab tafsir yang diberi judul "Tafsir Al-
Qur’an al-'Azhȋm" atau dikenal juga sebagai "Tafsȋr al-Tustari". Dalam 
kitabnya, Tustari tidak menafsirkan setiap ayat secara berurutan sesuai 
dengan urutan dalam mushaf Al-Qur’an. Namun, ia membatasi 
penafsirannya pada beberapa ayat dalam setiap surah yang disusun 
mengikuti urutan dalam mushaf. Penyusunan tafsir ini didasarkan pada 
pertanyaan yang diajukan kepadanya terkait masalah tasawuf, yang 
kemudian dijelaskan oleh Tustari dengan menggunakan ayat-ayat al-
Quran sebagai dasar penjelasannya.20 Penyusunan kitab tafsir oleh 

 
18 Setelah masa Dinasti Abbasiyah, tafsir mulai dipisahkan dari hadis dan 

dikembangkan sebagai disiplin ilmu yang mandiri. Al-Farmawi, al-Bidȃyah fȋ al-Tafsȋr al-
Maudȗ’i. Tt: tp, 1977. hal. 14. 

19 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 281. 
Dzunnun al-Misri merupakan seorang sufi yang dikenal peletak konsep ma’rifah yang sangat 
dihormati dan dianggap sebagai salah satu tokoh utama dalam tradisi sufisme. Pertemuan 
antara Tustari dan Dzunnun al-Misri tersebut mungkin berlangsung dalam konteks perjalanan 
spiritual, pertukaran pemikiran, atau penanaman nilai-nilai sufistik. Meskipun informasi 
tentang pertemuan mereka terbatas, tetapi pertemuan semacam itu sering terjadi antara ulama 
sufistik pada masa itu untuk berbagi pengalaman dan mengembangkan pemahaman spiritual 
mereka. Harun Nasution, Falsafat dan Mistisime Islam. Jakarta: Bulan Bintang, 1992. Cet. 
Ke-8. hal. 76. 

20 Al-Tustari, Tafsȋr al-Tustariy. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘ilmiyah, 2002. Cet. Ke-I, hal. 
12. 
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Tustari yang ringkas dan tidak tebal mengindikasikan bahwa penjelasan 
ayat dalam tafsirnya disesuaikan dengan pertanyaan atau persoalan yang 
diajukan kepadanya. Upaya Tustari dalam menyusun tafsir dengan corak 
sufistik dapat dianggap sebagai awal dari perkembangan tafsir sufistik. 

Tustari menyatakan bahwa terdapat empat makna dalam 
memahami ayat Al-Qur’an, yakni zahir, batin, had, dan mathla‘. Zahir 
mencakup aspek tilawah atau lafaz bacaan secara harfiah. Batin berkaitan 
dengan pemahaman yang lebih dalam. Had melibatkan ketentuan halal 
dan haram yang terkandung dalam ayat tersebut. Sedangkan mathla‘ 
menunjukkan pengertian yang diperoleh melalui hati sebagai karunia dari 
Allah.21 Dalam tafsirnya, Tustari sering menggunakan makna isyȃri 
dalam penafsiran ayat Al-Qur’an, namun tetap memperhatikan makna 
zahir ayat. Meskipun ia memberikan penekanan pada makna isyȃri, 
namun Tustari tidak menghilangkan makna zahir dalam penafsirannya.22 
Dengan memperhatikan kategori-kategori makna yang telah disebutkan 
sebelumnya, ini mengindikasikan bahwa dalam penafsiran sufistik 
menurut Tustari, tidak dapat dipisahkan dari makna zahir ayat tersebut. 

Kemudian Al-Sulami23, merupakan tokoh sufi Khurasan yang 
lahir pada tahun 330 H dan wafat pada tahun 412 H, juga menyusun 
sebuah kitab tafsir sufi yang diberi nama Haqȃiq al-Tafsȋr. Ia termasuk 
dalam golongan sufi abad ke-IV H. al-Dzahabi menjelaskan mengenai 
pola penafsiran dalam kitab tafsir Al-Sulami ini mirip dengan tafsir at-
Tustari, yaitu hanya sebagian ayat yang diberikan penafsiran. Al-Sulami 
menyusun tafsirnya dengan mengumpulkan penafsiran dari para ahli 
hakikat atau sufi, yang kemudian diatur sesuai dengan urutan surat dalam 
Al-Qur’an. Tafsirnya ini terbatas pada penggunaan pola makna isyāri dan 
tidak berfokus pada makna zahir.24 Tafsir karya Al-Sulami ini lebih 
komprehensif daripada tafsir sebelumnya (Tafsir al-Tustari) karena 
mencakup penafsiran para sufi sebelumnya yang memiliki ciri khas 

 
21 Lihat Muqaddimah kitab Tafsir al-Tustari. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘ilmiyah, 2002. 

Cet. Ke-I. 
22 Terutama dalam hal ayat-ayat yang memiliki makna zahir yang jelas, Tustari 

cenderung memberikan takwil yang lebih dekat dengan makna zahir tersebut. Meskipun ia 
menggunakan penafsiran sufistik, namun dalam kasus ayat-ayat yang tegas dan jelas dalam 
makna zahirnya, ia cenderung menginterpretasikannya secara konsisten dengan makna zahir 
tersebut. Tustari menghargai pentingnya mempertimbangkan makna zahir ayat dan tidak 
mengabaikannya dalam penafsiran sufistiknya. Misalnya dalam QS. al-Fath: 4, makna sakȋnah 
artinya thuma’ninah. Lihat Al-Tustari, Tafsir al-Tustari. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘ilmiyah, 
2002. Cet. Ke-I, hal. 148. 

23 Nama lengkapnya adalah Abu Abdulrahman Muhammad bin Husen bin Musa al-
Azdi al-Sulami. 

24 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 284. 
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isyȃri, termasuk tafsir al-Tustari. Karya Al-Sulami dapat dianggap 
sebagai pengembangan dari Tafsir al-Tustari. 

Dalam tafsir Al-Sulami, berbagai pendapat yang dikumpulkan 
meliputi pandangan-pandangan dari tokoh-tokoh seperti Jafar bin 
Muhammad al-Shadiq, Ibnu 'Ataillah al-Sakandari, al-Junaid, Fudhail 
bin 'Iyad, Sahl bin Abdullah al-Tustari, dan beberapa tokoh sufi lainnya. 
Sementara itu, dalam Tabaqȃt al-Shafi'iyyah, as-Subki menyebutkan 
bahwa kitab Haqaiq al-Tafsir menghimpun berbagai penafsiran sufi 
sebelumnya yang terbatas pada penggunaan takwil oleh para sufi yang 
melampaui makna yang tampak. Di sisi lain, dalam Tabaqȃt al-
Shafi'iyyah, al-Subki menyebutkan bahwa kitab Haqȃiq al-Tafsȋr adalah 
sebuah kitab yang menggabungkan berbagai penafsiran sufi sebelumnya 
yang menggunakan takwil oleh para sufi yang melebihi makna yang 
terlihat zahir.25 Dalam pandangan beberapa ulama, tafsir Al-Sulami yang 
hanya memprioritaskan penggunaan makna isyȃri. Bahkan, sebagian 
ulama mengkritik keberadaan tafsir Al-Sulami dengan argumen bahwa 
tafsir tersebut terdiri hampir semata-mata dari takwil dan penjelasan 
isyȃri, tanpa memberikan perhatian yang cukup pada makna zahir ayat. 

Selanjutnya Abdul Karim bin Hawazin al-Qusyairi (w.465 H) 
adalah seorang mufasir sufi yang terkenal dengan kitab tafsirnya, Lathȃif 
al-Isyȃrȃt. Tafsir ini menggambarkan pendekatan sufistik yang 
mengungkapkan pengalaman batin dan menghadirkan perasaan yang 
diperoleh melalui usaha spiritual (mujahadah). Tafsir al-Qusyairi 
mencakup penjelasan makna halus Al-Qur’an yang dipaparkan oleh para 
ahli sufi.26 al-‘Iyazi menyebutkan bahwa al-Qusyairi juga memiliki 
pengalaman belajar dari Al-Sulami (w. 412 H).27 Pemikiran sufistik yang 
dimiliki oleh Al-Sulami memberikan pengaruh yang signifikan pada 
tafsir yang disusun oleh al-Qusyairi, di mana tafsir tersebut sangat 
menekankan penggunaan makna isyȃri. 

Pada perkembangan selanjutnya, muncul tafsir sufistik yang 
disusun oleh Ibnu Arabi pada abad ke-VI Hijriah. Karyanya dikenal 
dengan nama Tafsȋr al-Qur’an al-'Azhȋm. Ibnu Arabi dilahirkan di 
Murcia, Andalusia pada tahun 560 H/1165 M, dan ia tinggal di Ishbiliy 
selama sekitar 30 tahun. Selama tinggal di Murcia, ia memperoleh 

 
25 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 286. 
26 Selain itu, disebutkan juga bahwa al-Qusyairi memiliki tambahan nama "Naisaburi" 

karena ia berasal dari daerah Naisabur (376-465 H). Dalam konteks mazhab fiqh, ia mengikuti 
ajaran Imam Syafi'i, sementara dalam mazhab kalam, ia mengikuti aliran Asy'ari. Muhammad 
Ali Iyazi. Al-Mufassirȗn. : Hayȃtuhum wa Manhajuhum. Teheran: Wizȃrah Saqȃfah 
Islȃmiyah, 1994 M. hal. 603-605.  

27 Al-Qusyairi menjadi masyhur namanya dengan kitabnya Risȃlah al-Qusyairi. 
Muhammad Ali Iyazi. Al-Mufassirȗn. : Hayȃtuhum wa Manhajuhum. Teheran: Wizȃrah 
Saqȃfah Islȃmiyah, 1994 M. hal. 604. 
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banyak ilmu dari beberapa guru, termasuk Abu Muhammad Abdul Haq 
bin Abdurrahman al-Ishbiliy dan al-Qadi Abu Muhammad Abdullah al-
Baziliy. Ketinggian ilmu Ibnu Arabi membuatnya masyhur di kalangan 
para ulama.28 Beliau meruapakan seorang yang memiliki pengetahuan 
yang luas di berbagai bidang pengetahuan, termasuk tasawuf. Perjalanan 
hidupnya membawanya ke wilayah timur, dan di sana ia mendalami 
pengetahuannya tentang tasawuf. Damaskus menjadi tempat terakhir 
yang menjadi tujuan perjalanan hidupnya. Ia wafat dan dimakamkan di 
kota tersebut pada tahun 638 H/1240 M.29 Selain ahli tasawuf, Ibnu Arabi 
juga dikenal sebagai seorang penulis yang mahir dalam berbagai disiplin 
ilmu. Ia menulis buku-buku tentang hukum, sejarah, sastra, serta karya-
karya tasawuf yang dipengaruhi oleh filsafat. Beberapa karya terkenal 
yang ditulisnya adalah al-Futȗhȃt al-Makkiyyah,30 Fusȗsh al-Hikam, 
serta beberapa kitab tafsir dengan pendekatan sufistik. Karena 
kecakapannya dalam menyatukan filsafat dengan ajaran sufi, ia dikenal 
sebagai seorang filosof sufi.31 

Tafsir yang ditulis oleh Ibnu Arabi terdiri dari dua jilid, masing-
masing sekitar 400 halaman. Penyusunan tafsir ini mengikuti urutan 
mushaf Al-Qur’an, meskipun tafsirannya hanya mencakup beberapa ayat 
tertentu. Metode Ibnu Arabi dalam menafsirkan Al-Qur’an adalah 
dengan mengutip bagian-bagian ayat dalam satu surat, kemudian 
memberikan penjelasan yang terbatas pada penggalan ayat tersebut.32 

 
28 Di Isybȋliy, Ibnu Arabi mempelajari beberapa bidang ilmu seperti hadis, qira’at dan 

beberapa disiplin ilmu lainnya. Abdul Warith M.Ali, Pengantar Tafsir Ibnu ‘Arabi. Beirut: 
Dȃr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2006. hal. 3 & 10. 

29 Mustafa bin Sulaiman, Syarh Fusȗsh al-Hikam. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 
2007. hal. 9. Lihat juga Harun Nasution, Falsafat dan Mistisme dalam Islam. Jakarta: Bulan 
Bintang, 1992. Cet. Ke-8. hal. 92. 

30 Kitab ini merupakan sebuah ensiklopedia sufistik yang mendalam mengenai prinsip-
prinsip ajaran Islam, dengan pengungkapan filosofis yang mengaitkannya dengan dalil-dalil 
Al-Qur’an. Kitab tersebut terdiri dari 6 bagian atau pasal, yang masing-masing terbagi menjadi 
560 bab. Lihat Ibnu Arabi, al-Futȗhȃt al-Makkiyyah. Beirut: Dȃr al-Fikri, 2004. Cet. Ke-1 

31 Dalam kitab Fusȗsh al-Hikam, Ibnu Arabi menggali makna tentang wujud dan 
fenomena alam melalui perumpamaan mutiara ilahi yang dikaitkan dengan Adam. Di sini, 
Adam bukanlah merujuk kepada individu Adam sebagai nenek moyang manusia, tetapi lebih 
menggambarkan jenis alam manusia secara umum. Kitab ini memuat 27 tema yang dikaitkan 
dengan nama-nama Nabi. Lihat Abu al-‘Alȃ ‘Afȋfiy, Ta’lȋq Fusȗsh al-Hikam. Beirut: Dȃr al-
Kutub al-‘Arabi, 1980. hal. 9 & 228. 

32 Ibnu Arabi, Tafsȋr Al-Qur’an al-‘Dzȋm. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Arabi, 2006. Cet. 
Ke. 2. Tentang hakikat tafsir Ibnu Arabi, ada dua pandangan yang berkembang. Pertama, ada 
pihak yang mengakui bahwa tafsir tersebut merupakan karya Ibnu Arabi sendiri, sehingga 
dinisbahkan padanya sebagai pengarangnya. Pandangan ini memandang bahwa tafsir tersebut 
merupakan hasil pemikiran dan kontribusi langsung dari Ibnu Arabi. Di sisi lain, ada 
pandangan yang beranggapan bahwa tafsir Ibnu Arabi sebenarnya merupakan karya 
Abdurrazaq al-Qashani yang kemudian diatribusikan kepada Ibnu Arabi (560–638 H) agar 
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Sebagai contoh, saat menafsirkan ayat ke-10 dari surat al-
Baqarah, hanya sebagian dari ayat tersebut yang diberikan penjelasan.33 
Metode yang digunakan oleh Ibnu Arabi dalam menafsirkan Al-Quran 
berfokus pada bagian-bagian ayat yang dipilih secara khusus. Meskipun 
penekanan hanya pada sebagian ayat, namun penjelasannya dapat 
menjadi panjang. Ibnu Arabi tidak hanya menjelaskan makna kata-kata 
dalam ayat tersebut, tetapi juga menafsirkannya melalui proses 
penjelasan terperinci. Pendekatan metodologi seperti ini ditemukan 
dalam kedua jilid tafsir Ibnu Arabi. 

Pemahamannya mengenai filsafat menyatakan bahwa pada 
hakikatnya, yang ada adalah satu, sementara apa yang tampak sebagai 
banyak hanyalah bayangan belaka. Dalam realitas, semua wujud adalah 
satu dan tidak ada sesuatu pun yang berdampingan dengan Tuhan. Oleh 
karena itu, Ibnu Arabi dikenal dengan paham filsafat wahdat al-wujȗd, 
yang mengacu pada kesatuan wujud.34 Karya-karya tasawuf Ibnu Arabi 
dipengaruhi oleh pemahaman filsafatnya, sehingga ia dikenal dengan 
aliran tasawuf falsafi. Pemahaman filsafat ini menjadi landasa bagi Ibnu 
Arabi dalam menafsirkan Al-Qur’an. 

Menurut al-Dzahabi, tafsir Ibnu Arabi dapat diklasifikasikan ke 
dalam dua aliran tafsir sufi yang mencakup tafsir sufi nazhari dan isyȃri. 
Dalam tafsir ini, dominasi makna isyȃri lebih terlihat daripada 
penggunaan makna zahir, dan penafsiran isyȃri-nya banyak yang sulit 

 
lebih dikenal dan populer di kalangan masyarakat karena prestise yang melekat pada nama 
Ibnu Arabi. Pendapat ini dikemukakan oleh Muhammad Abduh dan dijelaskan dalam 
mukaddimah tafsir al-Manar. Abduh berpendapat bahwa Abdurrazaq al-Qashani adalah 
seorang pengikut aliran Batiniyyah. Abduh juga berpendapat bahwa masyarakat umum sulit 
membedakan antara pernyataan dari aliran Batiniyyah dan aliran Sufiyyah. Dalam pandangan 
Abduh, hal ini disebabkan oleh kesamaan terminologi dan bahasa yang digunakan oleh kedua 
aliran tersebut, yang dapat menimbulkan kebingungan di kalangan masyarakat awam. Perlu 
dicatat bahwa pandangan-pandangan ini merupakan interpretasi dan penafsiran berbeda terkait 
dengan hakikat dan asal-usul tafsir Ibnu Arabi. Diskusi dan perdebatan mengenai hal ini masih 
berlanjut di kalangan para ahli dan ulama. Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: 
t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 295. 

ُ مَرَضًاۚ وَلَھُمْ عَذاَبٌ الَِیْمٌ ۢ ەۙ بِمَا كَانُوْا یَكْذِبُوْنَ  33 رَضٌۙ فزََادَھُمُ �ّٰ  فيِْ قلُُوْبِھِمْ مَّ
Dalam hati mereka ada penyakit,lalu Allah menambah penyakitnya dan mereka 

mendapat azab yang sangat pedih karena mereka selalu berdusta (al-Baqarah/2: 10). Ibnu 
Arabi menafsirkan  ٌۙرَض ُ مَرَضًا  kemudian فيِْ قلُُوْبِھِمْ مَّ  setelahnya ia langsung lanjut ke ayat فزََادَھُمُ �ّٰ
14 surah al-Baqarah. Ibnu Arabi, Tafsȋr Al-Qur’an al-‘Adzȋm. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Arabi, 
2006. Cet. Ke. 2. hal.15. 

34 Konsep wahdatul wujȗd pertama kali dikembangkan oleh Ma'ruf al-Kharkhi (w. 
200/815), seorang sufi dari Baghdad. Menurut pemahamannya, tidak ada sesuatu pun dalam 
wujud kecuali Allah. Kemudian, konsep wahdatul wujud berkembang lebih lanjut dalam 
ajaran Ibnu Arabi. Lihat Kautsar Azhari Noer, Ibnu ‘Arabi: Wahdatul Wujud dalam 
Perdebatan. Jakarta: Paramadina, 1995. Cet. Ke-1. hal. 34-35. 
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dipahami.35 Pendekatan sufistik Ibnu Arabi yang menggunakan teori 
filsafat wahdat al-wujȗd sebagai dasar dalam memahami ayat-ayat Al-
Qur’an menjadikan tafsirnya tergolong sebagai tafsir sufi nazhari. Oleh 
karena itu, dalam konteks penafsiran Ibnu Arabi, terlihat bahwa terjadi 
penggabungan antara tafsir sufi nazhari dan isyȃri. Meskipun ada 
kecenderungan yang lebih menonjol pada tafsir sufi nazhari. 

Selanjutnya Abu Muhammad Ruzbihan bin Abi Nashr ash-
Shirȃzi al-Sȗfi juga menghasilkan tafsir sufistik dengan pola isyȃri selain 
Ibnu Arabi. Karyanya berjudul 'Arȃis al-Bayȃn fȋ Haqȃiq Al-Qur’an 
yang berarti 'Penjelasan Indah dalam Hakekat Al-Qur’an'. Ia hidup pada 
abad VII H, wafat tahun 666 H, sedangkan Ibnu Arabi wafat pada tahun 
638 H. Tafsir Shirazi ini, menurut al-Dzahabi, termasuk dalam kategori 
tafsir sufi isyȃri, yang lebih fokus pada makna isyȃri dan tidak 
menekankan makna zahir.36 Seperti yang dijelaskan dalam pengantar 
kitab 'Arȃis al-Bayȃn fȋ Haqȃiq Al-Qur’an, bisa sadari bahwa 
Kalamullah tidak akan pernah terbatas untuk diungkapkan makna zahir 
dan batinnya. Tidak ada pemahaman yang sempurna yang dapat 
sepenuhnya mengungkapkan maknanya. Shirazi menyusun tafsirnya 
dengan cara yang halus, mengungkapkan makna isyȃri dalam Al-Qur’an 
dengan bahasa yang halus dan ekspresi yang mulia. Ia menambahkan 
bahwa mungkin penafsirannya berbeda dari para penafsir sebelumnya 
karena dia mengungkapkan makna yang dalam dan halus dari Al-Qur’an. 
Meskipun demikian, Shirazi juga mengakui bahwa kalamullah 
mengandung makna zahir dan batin.37 

Kemudian pada abad ketujuh hijriah ini, muncul juga sebuah 
tafsir sufi yang lebih besar, terdiri dari lima jilid, yang disusun oleh dua 
sufi, yaitu Najmuddin Dȃyah dan 'Alauddaulah as-Samnȃni. Najmuddin 
berasal dari Khawarizmi, nama lengkapnya Syekh Najmuddin Abu Bakar 
bin Abdullah bin Muhammad bin Shahid al-Asadi al-Razi, yang masyhur 
dengan sebutan Dayah. Ia wafat pada tahun 654 H. di Baghdad. 
Sementara itu, Ahmad bin Muhammad bin Ahmad bin Muhammad al-
Samnani, yang juga dikenal sebagai 'Alauddaulah, adalah sufi yang lahir 

 
35 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 295. 
36 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 288. 
37 Dalam pengantar 'Arȃis al-Bayȃn fȋ Haqȃiq Al-Qur’an, Shirazi menyadari bahwa 

pemahaman terhadap makna Al-Qur’an dapat diinterpretasikan baik secara zahir maupun 
batin. Namun, dia menyadari bahwa usaha untuk mengungkapkan makna Al-Qur’an tidak 
akan pernah sempurna, mengingat kedalaman dan luasnya makna “Kalamullah". Setiap 
penafsir berusaha menjelaskan makna Al-Qur’an dengan cara yang mendalam dan halus, 
seperti yang dilakukan oleh Shirȃzi, untuk memastikan bahwa maknanya sejalan dengan 
tujuan Al-Qur’an sebagai kalamullah yang diturunkan kepada manusia. Al-Dzahabi, al-Tafsȋr 
wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 288. 
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pada tahun 659 H. dan wafat pada tahun 736 H. (abad ke-VIII H). Ia 
tinggal di daerah Tibristan dan Baghdad pada akhir hayatnya.38 

Kitab tafsir ini diberi nama sesuai dengan nama penulis 
pertamanya, yaitu al-Ta'wilȃt an-Najmiyyah yang dinisbahkan kepada 
Najmuddin, kemudian disusun dalam lima jilid yang besar. Najmuddin 
berhasil menyusun tafsir tersebut sampai jilid keempat yang berakhir 
pada ayat 17-18 dari Surat al-Zariyat. Namun, setelah Najmuddin wafat, 
'Alauddaulah melanjutkan tafsir tersebut hingga selesai dan menyusun 
jilid kelima yang menjadi jilid terakhir dari tafsir tersebut.39 

Najmuddin memiliki pendekatan penafsiran yang cenderung 
menyebutkan makna literal (zahir) suatu ayat, kemudian diikuti dengan 
penafsiran yang lebih dalam (isyȃri). Ia tidak menggunakan teori filsafat 
(falsafi) tasawuf dalam penafsirannya. Di sisi lain, as-Samnani, dalam 
penafsiran Al-Qur’an, lebih didasarkan pada prinsip-prinsip falsafi. 
Terakhir, al-Dzahabi menyebutkan bahwa tafsir ini termasuk salah satu 
dari beberapa kitab tafsir isyȃri.40 

Tafsir al-Ta'wilȃt an-Najmiyyah memiliki dua karakteristik utama 
dalam penafsirannya. Bagian pertama dari kitab ini menafsirkan ayat 
secara literal, kemudian diikuti dengan penjelasan makna isyȃri. 
Penafsiran tersebut tidak dipengaruhi oleh aliran pemikiran filsafat yang 
terkait dengan penafsiran sufistik. Namun, pada bagian akhir kitab tafsir 
ini, hanya penafsiran isyȃri yang digunakan dan ditulis oleh 'Alauddaulah 
al-Samnani, tanpa memperhatikan makna zahir. Penafsiran sufistik yang 
terdapat dalam kitab ini didasarkan pada teori falsafi. Dengan demikian, 
terdapat diferensiasi pendekatan antara bagian awal yang mencakup 

 
38 Najmuddin merupakan sufi yang belajar pada Syekh Najmuddin Abi al-Junab yang 

populer dengan nama al-Bakri. Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, 
Juz ke-2. hal. 290-291. 

39 Menurut beberapa sumber yang dikutip oleh al-Dzahabi, 'Alauddaulah adalah 
seorang sufi yang pernah belajar dari Sadruddin bin Hamwiyah, Sirajuddin al-Qazwini, dan 
Imamuddin bin Ali Mubarak al-Bakri. Ia terkenal karena pengetahuannya yang luas, 
kealimanannya, akhlak yang baik, dan wajah yang tampan. Ia menulis banyak tentang tafsir 
dan tasawuf, bahkan dikatakan bahwa dia juga memiliki pengalaman spiritual yang istimewa 
(Karamah). al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 291. 
Namun, dari keterangan adh-Dhahabi ini, tidak ada informasi tentang hubungan antara 
Najmuddin Dayah (w. 654 H) dengan 'Alauddaulah as-Samnani (l. 659 H). Jika ada hubungan 
guru dan murid antara mereka, tidak ada catatan bahwa mereka pernah bertemu. Berdasarkan 
data terakhir mengenai kehidupan keduanya, keduanya sama-sama wafat di Baghdad. 

40 Meskipun secara sekilas teori penafsiran al-Samnȃni memiliki kemiripan dengan Ibn 
Arabi, namun ketika dianalisis lebih dalam, terlihat bahwa teori filsafat dalam tasawuf as-
Samnani tidak sejalan dengan paham Ibn Arabi. Bahkan, al-Samnȃni termasuk orang yang 
mengkritik paham filsafat Ibn Arabi, bahkan menuduhnya dengan tuduhan kafir. al-Dzahabi, 
al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 291-292. 
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penafsiran zahir dan isyȃri, dan bagian akhir yang fokus pada penafsiran 
isyȃri yang berdasarkan teori filsafat.41 

Selanjutnya Tafsir Gharȃib al-Quran wa Raghȃib al-Furqȃn 
yang disusun oleh Naisaburi42 adalah salah satu tafsir yang memiliki 
corak ishari. Dalam tafsirnya, Naisaburi tidak hanya menyajikan takwil 
ayat berdasarkan isyarat yang didapatkan oleh para sufi, tetapi juga 
memperhatikan aspek-aspek lain, seperti aspek hukum dari berbagai 
mazhab, qira'at, bahasa (lughawi), dan balaghah. Naisaburi sering 
mengutip pendapat dari tafsir Zamakhshari atau Fakhrurazi, namun ia 
tetap kritis dan mandiri dalam menyampaikan argumennya sendiri, 
bahkan jika itu berbeda dengan mufasir yang ia kutip. Oleh karena itu, 
penafsiran yang dilakukan oleh Naisaburi dalam tafsirnya tentang aspek-
aspek tersebut merupakan bagian dari metode penafsirannya, yang 
melibatkan orientasi dalam qira'at, fiqh, kalȃm, tasawuf, dan lughawi.43 

Perkembangan selanjutnya menghadirkan tafsir Rȗh al-Bayȃn 
yang disusun oleh Ismail Haqqi al-Burusawi (w. 1127 H). Tafsir ini 
menggunakan metodologi yang mencakup pendekatan linguistik 
(lughawi), eksplanatori (bayȃni), dan sufistik. Di dalamnya, berbagai 
aspek tafsir seperti asbab al-nuzul (sebab-sebab turunnya ayat), riwayat 
(hadis-hadis terkait), qira'at, bahasa, dan penjelasan sufistik 

 
41 Keberadaan penafsiran Najmuddin membuka pemahaman bahwa dalam corak 

penafsiran tersebut, ia tergolong dalam tafsir sufi isyȃriy Dalam metodologi penafsirannya, 
Najmuddin menggunakan makna isyȃriy, namun juga mempertimbangkan makna zahir dari 
ayat-ayat tersebut. Hal ini menggambarkan bahwa tafsir sufi isyȃriy tidak hanya memfokuskan 
pada makna isyȃriy semata, namun juga dapat menerima makna zahir dari ayat-ayat Al-
Qur’an. Selain itu, argumentasi lain yang mendukung penafsiran sufistik Najmuddin sebagai 
corak sufi isyȃriy adalah ketidakpengaruhannya terhadap ajaran tasawuf falsafi yang identik 
dengan tafsir sufi nazhari. Najmuddin tidak terpengaruh oleh aliran pemikiran filsafat dalam 
penafsiran sufistiknya, yang memperkuat karakterisasi penafsirannya sebagai sufi ishari yang 
lebih menekankan pengalaman suluk dalam tasawuf. Penafsiran Najmuddin termasuk dalam 
corak tafsir sufi isyȃriy, sementara penafsiran al-Samnani mencakup dua corak tafsir sufi, yaitu 
sufi nazhari (tasawuf falsafi) dan sufi isyȃriy (pengalaman suluk dalam menjalani tasawuf). 
Oleh karena itu, tafsir al-Ta'wilȃt an-Najmiyyah ini memiliki corak sufi nazhari dan sufi 
isyȃriy. 

42 Nama lengkapnya adalah Nizȃmuddin Ibnu al-Hasan bin Muhammad bin Husein al-
Khurasani an-Naisaburi. Ia dikenal memiliki sifat wara', taqwa, zuhud, dan sebagai seorang 
sufi. Kedalaman ilmu dan kesalehan dirinya tercermin dalam kitab tafsir yang ditulisnya, yang 
menggunakan makna isyȃriy dan pengetahuan rabbȃni. Keturunannya berasal dari kota Qum, 
dan keluarganya hijrah dan menetap di daerah Naisabur. Meskipun tidak ada informasi yang 
pasti tentang tanggal kelahiran dan kematian, beberapa sumber menyebutkan bahwa ia wafat 
sekitar tahun 728 H / 1328 M. al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz 
ke-2. hal. 291-292. Lihat juga Muhammad Ali Iyazi. Al-Mufassirȗn. : Hayȃtuhum wa 
Manhajuhum. Teheran: Wizȃrah Saqȃfah Islȃmiyah, 1994 M. hal. 524.  

43 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 231-232. 
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diungkapkan.44 Menurut Iyazi, tafsir Rȗh al-Bayȃn merupakan bagian 
dari kitab tafsir yang memiliki corak isyȃri, yang konsisten memegang 
teguh makna zahir dan analisis bahasa dalam penafsirannya.45 

Tafsir isyȃri yang selanjutnya adalah tafsir Rȗh al-Ma'ani fȋ Tafsȋr 
Al-Qur’an al-'Adzȋm wa al-Sab'i al-Matsȃni. Tafsir ini disusun oleh 
Shihabuddin as-Sayyid Mahmud Afandi al-Alusi al-Baghdadi (w.1270 
H).46 al-Alusi dikenal sebagai piawai dan ahli dalam riwayat hadis, serta 
mufasir yang kompeten dalam ilmu dirȃyah. Ia memiliki pemahaman 
yang mendalam mengenai perbedaan mazhab, baik dalam bidang kalam 
maupun fiqh. Dalam konteks fiqih, ia cenderung mengikuti mazhab 
Hanafi.47 Al-Alusi memiliki pandangan yang sejalan dengan para ulama 
lainnya mengenai tafsir. Namun, menurut Al-Alusi, takwil memiliki 
kedalaman yang lebih dari sekadar penjelasan yang berhubungan dengan 
penggunaan dirayah. Baginya, takwil merupakan isyarat suci dan 
pengetahuan rabbani yang hadir ke dalam hati para sȃlik dan 'ȃrifȋn, 
sehingga mereka dapat menyingkap tabir dalam memahami ayat-ayat 
secara isyȃri.48 Dalam pandangan Al-Alusi, ayat-ayat tasawuf 
memerlukan takwil melalui pemahaman makna ishari yang diperoleh 
melalui latihan rohani para sufi. 

Seperti yang dijelaskan dalam pengatntar kitab tafsirnya, Al-
Alusi memiliki obsesi sejak awal untuk mempelajari Al-Qur’an dengan 
tujuan mengungkap rahasia yang tersembunyi di dalam ayat-ayat Al-
Qur’an. Keinginannya ini akhirnya terwujud dalam penyusunan kitab 
tafsir yang dimulai pada tahun 1252-1267, yang diberi nama Rȗh al-
Ma'ani fȋ Tafsȋr Al-Qur’an al-'Adzȋm wa al-Sab'i al-Matsȃni. Tafsir ini 
menjadi sebuah karya monumental bagi al-Alusi, yang mengungkap 
salah satu rahasia yang tersembunyi.49 Tafsir Al-Alusi juga membahas 
tafsir dari berbagai aspek, termasuk aspek kalam dan fiqih, selain aspek 

 
44 Selain itu, penambahan "at-Turki" di belakang namanya menunjukkan bahwa ia 

memiliki keturunan Turki. Dalam kehidupan sufistiknya, Ismail Haqqi al-Burusawi termasuk 
sebagai pengikut tarikat al-Khalwatiyyah. Al-Burusawi menuntu ilmu di Turki sebelum 
kemudian pindah ke Burusah, tempat di mana ia wafat ada tahun 1127 H / 1715 M. Muhammad 
Ali Iyazi. Al-Mufassirȗn. : Hayȃtuhum wa Manhajuhum. Teheran: Wizȃrah Saqȃfah 
Islȃmiyah, 1994 M. hal. 475-476. 

45 Muhammad Ali Iyazi. Al-Mufassirȗn. : Hayȃtuhum wa Manhajuhum. Teheran: 
Wizȃrah Saqȃfah Islȃmiyah, 1994 M. hal. 478 & 850. 

46 Al-Alusi dilahirkan di Baghdad, tepatnya di daerah Alus yang terletak dekat sungai 
Eufrat pada tahun 1217 H. Ia kemudian wafar di Baghdad pada tahun 1270 H. Ibnu Arabi, 
Pengantar Abduk Warith M.Ali, Tafsir Ibnu ‘Arabi, hal. 19. 

47 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 251. 
48 Al-Alusi, Rȗh al-Ma'ani fȋ Tafsȋr Al-Qur’an al-'Adzȋm wa al-Sab'i al-Matsȃni. 

Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2001. Jilid I, Cet. Ke-1. hal. 6 
49 Al-Alusi, Rȗh al-Ma'ani…., hal. 5 
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tasawuf.50 Orientasi tafsir dapat dianalisis dari berbagai aspek ini, 
sehingga dapat ditemukan sejauh mana atensi para mufasir terhadap 
berbagai aspek tersebut. 

Pada abad II hingga XIII H, perkembangan tafsir sufistik 
mengikuti corak yang dikategorikan oleh al-Dzahabi, yaitu tafsir sufi 
yang memiliki corak nazhari dan isyȃri. Dalam penafsiran sufi nazhari, 
terdapat pengaruh kajian tasawuf dan teori filsafat (tasawuf falsafi), di 
mana ayat-ayat dipahami melampaui makna literalnya. Contoh dari tafsir 
semacam ini adalah tafsir karya Ibnu Arabi (w. 638 H) dan tafsir al-
Samnani (w. 736 H). Dengan kata lain, takwil digunakan untuk 
memahami ayat-ayat berdasarkan kajian dan teori filsafat sufistik. 
Dengan demikian, penggunaan makna zahir ayat menjadi kurang 
mungkin dalam penafsiran seperti yang dilakukan oleh Ibnu Arabi dan 
as-Samnȃni.51 

Di sisi lain, penafsiran sufi isyȃri lebih menekankan pemahaman 
ayat secara isyȃri, yang didasarkan pada pengalaman rohani para sufi. 
Tafsir sufi isyȃri ini tercermin dalam karya-karya seperti tafsir Al-Sulami 
(w. 412 H) dan Shairazi (w. 666 H). Namun, dalam penafsiran sufi isyȃri 
ini, meskipun menggunakan makna isyȃri dari ayat Al-Qur’an, mereka 
tetap memperhatikan makna zahir ayat seperti yang dilakukan oleh al-
Tustari (w. 283 H) dan Najmuddin (w. 654 H). Para penafsir ini, setelah 
menjelaskan makna zahir ayat, kemudian melanjutkan dengan 
memberikan atau menggunakan makna isyȃri dengan tetap berlandaskan 
pada makna zahir ayat. Dalam hal ini, kelompok ini masih mengakui dan 
menggunakan makna zahir ayat dalam penafsiran sufistik mereka. 

Adapun kelompok yang lebih cenderung ke makna zahir 
disamping ada juga menggunakan makna isyȃri yaitu Naisaburi dan al–
Alȗsi. Dalam penafsiran mereka, mereka memberikan perhatian yang 
signifikan pada makna zahir ayat, namun tetap mempertimbangkan dan 
menggunakan makna ishari. Dengan demikian, mereka 
mengintegrasikan kedua aspek ini dalam penafsiran mereka. Naisaburi 
dan al-Alusi mempunyai pendekatan yang berbeda dengan Ibnu Arabi 
dalam hal penggunaan filsafat, namun mereka tetap mengakui 
pentingnya dimensi isyȃri dalam memahami ayat-ayat Al-Qur’an, yang 
terkait dengan aspek tasawuf. 

Penafsiran sufistik yang dilakukan oleh para ulama sufi telah 
memberikan pengaruh besar terhadap perkembangan tafsir, khususnya 

 
50 Muhammad Hamdi Zaglul, al-Tafsȋr bi al-Ra’yi. Damaskus: Maktabah al-Farabi, 

1999. Cet. Ke-1. hal. 394. 
51 Dalam konteks ini, tafsir sufi nazhariy lebih menekankan pemahaman metafisika dan 

spiritual dalam memahami ayat-ayat Al-Qur’an, yang melibatkan interpretasi dan pemahaman 
mendalam yang mencakup dimensi filsafat dan tasawuf. 
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dalam konteks penafsiran sufistik. Setiap karya ilmiah atau pengetahuan 
tidak dapat terlepas dari warisan pengetahuan sebelumnya, meskipun 
mengalami perkembangan dan inovasi baru. Beberapa ulama dewasa ini 
mendapatkan inspirasi dari karya-karya terdahulu dalam menghasilkan 
karya mereka. Selain itu, tidak menutup kemungkinan akan muncul 
bentuk-bentuk baru dalam perkembangan penafsiran sufistik serta kritik 
terhadap tafsir-tafsir sebelumnya. Penafsiran sufistik akan terus 
berkembang seiring dengan globalisasi yang memerlukan pemahaman 
mendasar tentang tasawuf yang berdasarkan dari penafsiran ayat-ayat Al-
Qur’an.52 

B. Ragam Corak Tafsir Sufistik 
Corak tafsir sufistik dalam penafsiran sangat erat hubungannya 

dengan perkembangan paham tasawuf sebagaimana telah dijelaskan pada 
bahas. Al-Dzahabi mengklasifikasikan corak tafsir sufi berdasarkan 
kategori tasawuf yang dia kemukakan menjadi tasawuf ‘amali dan tasawuf 
nazhari. Kedua aliran ini membentuk dua jenis tafsir sufi, yaitu tafsir sufi 
isyȃri dan nazhari. 

1. Tafsir Sufistik Isyȃri 
Tafsir sufi isyȃri adalah upaya para sufi untuk mengungkapkan 

makna batiniah atau isyȃri dari ayat-ayat Al-Qur’an. Secara terminolgi 
dinyatakan bahwa: 
تَظْهَرُ  خَفِيَّةٍ  إِشَاراَتٍ  بمِقَُتَّضَى  مِنـْهَا  يظَْهَرُ  مَا  خِلاَفِ  عَلَى  الكَرِيمِ  القُرْآنِ  آَ�تِ  تَأْوِيلُ 

نـَهُمَا وَبَينَْ الظُّوَاهِرِ الْمَراَدَةِ   .53لأَِرْبَابِ السُّلُوكِ، وَيمُْكِنُ التَّطْبِيقُ بَـيـْ
Upaya menakwilkan ayat-ayat Al-Qur’an melalui tafsir batin 

yang dipahami oleh praktisi tasawuf, mengungkapkan makna yang 
tersembunyi di balik makna lahiriyahnya dan memungkinkan untuk 

 
52 Perkembangan ini memiliki urgensi dalam memenuhi kebutuhan spiritual dan 

pemahaman mendalam tentang ajaran-ajaran sufistik yang terkandung dalam Al-Qur’an. Di 
era modern ini, masyarakat sangat merasakan kebutuhan akan pencarian kepuasan batin di 
tengah kesibukan dan kejar-kejaran materi. Terkadang, dalam keasyikan mencari harta dan 
kehidupan yang materi, masyarakat sering kali lupa apakah jalan yang mereka tempuh dan 
pengeluaran yang mereka lakukan sesuai dengan petunjuk yang terdapat dalam Alquran dan 
Hadis Nabi. Banyak di antara mereka yang merasakan kehampaan dalam menjalani kehidupan 
tanpa mengisi kepuasan rohani. Oleh karena itu, penafsiran sufistik terhadap ayat-ayat Al-
Qur’an menjadi tuntutan agar dapat memenuhi kebutuhan masyarakat modern ini. Dalam hal 
ini, penafsiran sufistik yang lebih realistis dan mudah dipahami menjadi harapan dan dapat 
diimplementasikan. Masyarakat menginginkan penafsiran yang dapat memberikan 
pemahaman yang praktis dan relevan dengan kehidupan sehari-hari, sehingga mereka dapat 
mengaplikasikan ajaran-ajaran sufistik dalam kehidupan mereka dengan lebih baik. 

53 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 261. 
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menerapkan pemahaman makna spiritual dan makna lahir yang 
dimaksudkan dalam ayat tersebut. 

Definisi tersebut menjelaskan bahwa tafsir sufi isyȃri adalah 
cara atau metode penafsiran ayat-ayat Al-Qur’an yang dilakukan oleh 
para pelaku tasawuf (sȃlik). Dalam tafsir ini, para sufi mencari isyarat 
yang tersembunyi di balik makna zahir (harfiah) dari ayat-ayat Al-
Qur’an. Proses penafsiran ini melibatkan latihan rohani dan 
pengetahuan yang memungkinkan para sufi dapat menangkap makna-
makna esoteris dan spiritual yang tersirat dalam teks Al-Qur’an. 

Dalam praktiknya, penggunaan makna zahir dalam tafsir sufi 
dapat berbeda-beda. Beberapa pelaku tasawuf menggabungkan makna 
zahir dengan makna isyȃri-nya, sehingga keduanya diakui dan dihargai 
dalam proses penafsiran. Ada pula yang lebih menekankan pada makna 
zahirnya, namun tetap memperhatikan dimensi isyȃri secara 
bersamaan. Di sisi lain, ada juga sufi yang lebih fokus pada makna 
ishari dan kurang memperhatikan atau bahkan mengabaikan makna 
zahir dari ayat-ayat Al-Qur’an. 

Dalam corak isyȃri atau penafsiran sufistik, terdapat beberapa 
tokoh yang dikenal karena karya-karya mereka dalam menafsirkan Al-
Qur’an secara spiritual sebagaimana yang telah disebutkan di atas, 
antara lain; Al-Tustari (w. 283 H) dengan tafsirnya Tafsȋr Al-Qur’an al-
Azhȋm, Al-Sulami (330-412 H) dengan tafsirnya Haqȃiq al-Tafsȋr, 
Shairazi (w. 666 H) dengan tafsirnya ‘Arȃis al-Bayȃn fi Haqaiq Al-
Qur’an, Najmuddin Dayah (w. 654 H) dengan tafsir al-Ta’wilȃt an-
Najmiyyah, Naisaburi (± abad VIII H) dengan tafsir Gharȃib al-Quran 
wa Raghȃib al-Furqȃn, dan Al-Alusi (w. 1270 H) dengan tafsir Rȗh al-
Ma‘ȃni fȋ Tafsr Al-Qur’an al-Adzȋm wa al-Sab‘i al-Matsȃni.54 

Contoh, penafsiran al-Tustari dalam surah Ali ‘Imran/3: 92 
 …لَنْ تَـنَالُوا الْبرَِّ حَتىّٰ تُـنْفِقُوْا ممَِّا تحُِبـُّوْنَ ۗ

Kamu sekali-kali tidak akan memperoleh kebajikan (yang sempurna) 
sebelum kamu menginfakkan sebagian harta yang kamu cintai. (Ali 
‘Imran/3: 92) 

Dalam tafsirnya al-Tustarinya menyatakan: 

 
54 Karya-karya mereka merupakan hasil dari upaya mendalam untuk mengungkapkan 

makna spiritual yang tersembunyi dalam ayat-ayat Al-Qur’an, berdasarkan pemahaman dan 
pengalaman sufistik yang mereka miliki. Penafsiran sufistik ini menekankan pada dimensi 
batiniah dan esoteris dari Al-Quran, sehingga dapat memberikan pemahaman yang lebih 
mendalam dan kaya dalam aspek-aspek spiritual bagi para pembaca dan pengikut tasawuf. al-
Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 281. 
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 55أي لَن تَـبـْلُغُوا التـَّقْوَى كُلَّهَا حَتىَّ تحَُاربِوُا أنَفُسَكُمْ فَـتنُفِقُوا بَـعْضَ مَا تحُِبُّونَ.
Yaitu kamu tidak akan dapat meraih ketaqwaan yang sempurna 
sebelum kamu memerangi dirimu sendiri. Oleh karena itu, infakkanlah 
sebagian dari harta yang kamu cintai . 

Menurut al-Tustari, orang yang ragu-ragu dalam memberikan 
sebagian harta yang disukainya masih terikat dengan kecintaan kepada 
harta tersebut. Ketaqwaan yang sempurna terwujud ketika seseorang 
mampu mencintai sesama manusia lebih dari mencintai harta 
pribadinya. 

Kemudian dalam surah al-Baqarah/2: 45 
اَ لَكَبِيرْةٌَ اِلاَّ عَلَى الخْٰشِعِينَْۙ  نـُوْا بِالصَّبرِْ وَالصَّلٰوةِ ۗ وَاِ�َّ  وَاسْتَعِيـْ

Mohonlah pertolongan (kepada Allah) dengan sabar dan Salat. 
Sesungguhnya (Salat) itu benar-benar berat, kecuali bagi orang-orang 
yang khusyu’. (al-Baqarah/2: 45) 

Dalam tafsirnya al-Tustarinya menyatakan: 
 56الصَّبرُْ هاهُنَا الصَّوْمُ، وَالصَّلاَةُ وَصْلَةُ الْمَعْرفَِةِ. 

Sabar yang dimaksud dalam ayat ini adalah puasa (shaum), sementara 
Salat adalah sarana untuk mencapai ma'rifah.57 

Salat yang khusyu' dapat membawa seseorang mencapai 
ma'rifah seperti yang telah dilakukan oleh para sufi. Bagi sufi, 
mencapai ma'rifah berarti merasa dekat dengan Allah. Sehingga, doa 
yang dihaturkan kepada Allah tidak lagi memiliki penghalang (hijab) 
antara makhluk dan Khȃliq. Menurut pandangan sufi, ma'rifah 
merupakan tanda hubungan yang dekat antara hamba dan Tuhannya. 

Contoh penafsirannya oleh Al-Sulami dalam surah al-Ra’d/13: 
3 

 .…وَهُوَ الَّذِيْ مَدَّ الاَْرْضَ وَجَعَلَ فِيـْهَا رَوَاسِيَ وَاَْ�ٰراً ۗ
Dialah yang menghamparkan bumi dan menjadikan gunung-gunung 
dan sungai-sungai padanya. (al-Ra’d/13: 3) 

 
55 Al-Tustari, Tafsȋr al-Tustari. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2002. Cet. Ke-I, hal. 

45. 
56 Al-Tustari, Tafsȋr al-Tustari. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2002. Cet. Ke-I, hal. 

31. 
57 Yaitu pemahaman yang mendalam tentang Tuhan atau kebenaran spiritual. Orang 

yang sungguh-sungguh dalam mendirikan Salat dengan khusyu’ akan mencapai ma'rifah. 
Namun, mencapai pemahaman spiritual yang mendalam (ma'rifah) tidaklah mudah seperti 
yang diisyaratkan dalam ayat tersebut. Salat, sebagai sarana mencapai ma'rifah, memerlukan 
ketekunan dan kesungguhan, terutama bagi orang yang memiliki khusyuk dalam 
menjalankannya. Al-Tustari, Tafsȋr al-Tustari. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Ilmiyah, 2002. Cet. 
Ke-I, hal. 31. 
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Para ahli hakikat berpendapat tentang ayat di atas yakni: 
فإَِليَْهِمُ الْمَلْجَأُ  عِبَادِهِ  ا مِّنْ  فيِهَا أوَْتَادًا مِّنْ أوَْليَِائهِِ وَسُدًّ   هُوَ الَّذِي بَسَطَ الأَْرْضَ وَجَعَلَ 

ضُرِبَ فيِ الأَْرْضِ يَـقْصِدُهُمْ فَأُولئَِكَ هُمُ الْفَائزُِونَ وَمَن كَانَ بغَِيْتِهِ لغَِيرْهِِمْ  وَبِهِمُ النَّجَاةُ فَمَن  
 58خَابَ وَخَسِرَ.

Allah telah melapisi bumi dan menjadikan para wali-Nya sebagai 
pilar-pilar yang dipilih. Para wali ini menjadi tempat perlindungan dan 
penyelamat bagi umat manusia. Mereka yang mencari mereka dan 
berjalan di atas bumi menuju mereka akan mendapatkan 
keberuntungan dan keselamatan. Sebaliknya, siapa pun yang berbuat 
musuh terhadap mereka akan merugi. 

Al-Sulami dalam tafsirnya mengungkapkan pandangan para sufi 
bahwa Allah memilih dari hamba-Nya, yaitu para wali, untuk menjadi 
pembimbing bagi manusia di muka bumi. Para wali Allah dianggap 
sebagai tiang-tiang bumi yang diciptakan oleh Allah untuk menjaga 
keseimbangan bumi. Al-Sulami menjelaskan posisi para wali dengan 
menggunakan perumpamaan gunung yang berfungsi sebagai 
penyangga bumi. Namun, penafsiran ini termasuk dalam kategori 
penafsiran isyȃri oleh as-Sullami, yang jauh dari makna zahir ayat dan 
sulit dipahami oleh orang awam. Penafsiran isyȃri seringkali digunakan 
oleh kalangan sufi untuk mencari makna-makna mendalam dalam ayat-
ayat Al-Quran, melebihi pemahaman literal atau zahirnya.59 

Penafsiran di atas termasuk dalam kategori tafsir isyȃri, yang 
tidak berlandaskan pada makna zahir ayat dan tidak memiliki dukungan 
dari pengertian ayat lain atau hadis (Sunnah). Sa'id Hawwa pernah 
menyatakan bahwa di antara para sufi amali (praktek), ada yang 
mengikuti ajaran Sunnah, namun ada juga yang tidak sejalan atau 
melanggar Sunnah.60 Jika diperhatikan penafsiran yang menggunakan 
perumpamaan gunung dengan para wali sebagai penyeimbang bumi 
memang sulit dimengerti karena cenderung bersifat alegoris dan 
abstrak. Memahami hubungan antara gunung dan para wali sebagai 
penyeimbang bumi tidaklah jelas secara harfiah dan memerlukan 
pemahaman mendalam tentang konteks dan filsafat sufi. Oleh karena 
itu, Sinyalemen yang diberikan oleh Sa'id Hawwa, bahwa dalam 

 
58 al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 287. 
59 Akibat dari penafsiran isyȃriy yang rumit dan abstrak seperti ini, tafsirnya sering kali 

dianggap serupa dengan tafsir bathiniyah, yaitu pendekatan tafsir yang menekankan makna-
makna tersembunyi atau esoteris dalam teks suci, dan kadang-kadang dianggap kontroversial 
atau menimbulkan perbedaan pandangan di antara umat Islam. 

60 Sa’id Hawwa, Tarbiyatunȃ al-Rȗhȃniyyah. Kairo: Dȃr al-Salȃm, 2007. Cet. Ke-IX, 
hal. 11. 
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praktek kehidupan para sufi ada yang mengikuti ajaran Sunnah dan ada 
juga yang melanggarnya, dapat memberikan pertimbangan yang bijak 
dalam menghadapi beragam pendekatan dan tafsiran spiritual dalam 
Islam. 61 

2. Tafsir Sufistik Nazhari 
Tafsir sufi nazhari adalah menguraikan ayat-ayat Al-Qur’an 

dengan fokus pada dimensi tasawuf, berdasarkan kajian teori dan 
pendekatan filsafat. 
 هُوَ مَن بَنىَ تَصَوُّفَهُ عَلَى مُبَاحَثٍ نظَْريَِّةٍ، وَتَـعَاليِمِ فَـلَسْفِيَّةٍ، فَكَانَ مِنَ الْبِدْعِيِّينَ أَن يَـنْظرَُ 

تِهِمْ وَتَـعَاليِمِهِمْ.  62هَؤُلاَءِ الْمُتَصَوّفَِةُ إِلىَ الْقُرْآنِ نظَرََةً تَـتَمَاشَى مَعَ نظَرَِ�َّ
Ahli sufi yang mengembangkan tasawuf dengan pendekatan yang 
berdasarkan pada pembahasan teoritis dan ajaran filsafat cenderung 
memiliki pemahaman Al-Qur’an yang sangat terkait dengan kerangka 
teori dan ajaran filsafat yang mereka anut. 

Proses memahami ayat bagi mereka bermula dari akal pikiran 
dan pengetahuan teoritis yang kemudian diaplikasikan dalam 
menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an. Dalam konteks tafsir sufistik, 

 
61 Hal ini menegaskan bahwa tidak semua praktik keagamaan atau tafsiran isyȃriy dari 

kalangan sufi dapat dianggap sebagai bentuk pengamalan yang tepat dan sesuai dengan ajaran 
Islam yang sahih.  Dalam memahami ajaran agama, termasuk dalam memahami Al-Qur’an 
dan Sunnah, diperlukan kesadaran akan pentingnya kembali kepada sumber-sumber yang 
otentik dan terpercaya dalam Islam, seperti Al-Qur’an dan Hadis (Sunnah), serta 
mempertimbangkan pandangan dan pengajaran dari ulama yang memiliki keilmuan dan 
keakraban dengan ajaran Islam secara menyeluruh. Hal ini akan membantu mencegah 
kesalahan interpretasi dan memastikan kesesuaian dengan ajaran agama yang benar. Sa’id 
Hawwa, Tarbiyatunȃ al-Rȗhaniyyah. Kairo: Dȃr al-Salȃm, 2007. Cet. Ke-IX, hal. 11. 

62 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 261. Dalam 
konteks ini, mereka menggunakan landasan filosofis untuk menafsirkan dan mengaitkan 
konsep-konsep dalam Al-Qur’an dengan pemahaman mereka tentang realitas metafisika, 
eksistensi manusia, hubungan dengan Tuhan, dan tujuan hidup spiritual. Pendekatan ini 
menunjukkan bahwa pemahaman mereka tentang al-Quran dan tasawuf tidak terlepas dari 
bingkai pemikiran filosofis yang mereka adopsi. Mereka mungkin merujuk pada konsep-
konsep seperti ontologi, epistemologi, logika, etika, dan filsafat lainnya dalam 
mengembangkan teori dan praktik tasawuf mereka. Ini dapat memberikan kerangka 
pemahaman yang lebih sistematis dan menyeluruh, serta memungkinkan integrasi antara 
pemikiran filsafat dan spiritualitas dalam tradisi sufi. Namun demikian, penting untuk diingat 
bahwa ada berbagai aliran dan pemikiran dalam tasawuf, dan tidak semua ahli sufi memiliki 
pendekatan yang sama terhadap filsafat. Beberapa mungkin lebih menekankan pengalaman 
mistik dan transformasi spiritual daripada pemahaman teoritis, sementara yang lain mungkin 
lebih mengutamakan aspek devosi dan praktik praktis. Oleh karena itu, pendekatan yang 
terikat pada teori dan ajaran filsafat tidak merupakan ciri yang universal bagi semua ahli sufi. 
Lihat, Muhammad Sayyid Jibrail, Madkhal ila Manȃhij al-Mufassirȗn. Kairo: al-Bab al-
Akhdar al-Mashhad, 1987. Cet. Ke-1. hal. 211. 
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beberapa tokoh yang termasuk dalam kategori ini adalah Ibnu Arabi (w. 
638 H) dengan kitabnya Tafsir Ibnu Arabi dan Fusȗsh al-Hikam, 
kemudian 'Alauddaulah al-Samnani (659-736 H) yang terlibat dalam 
tafsir Najmuddin Dayah dengan judul al-Ta'wilȃt al-Najmiyyah.63 

Contoh penafsiran Ibnu Arabi dalam surah Maryam/19: 57 
 عَلِيًّا وَّرفََـعْنٰهُ مَكَاً� 

Kami telah mengangkatnya ke martabat yang tinggi. (Maryam/19: 57) 
Dalam tafsirnya Ibnu Arabi menjelaskan sebagai berikut: 

كَانُ الَّذِي تَدُورُ عَلَيْهِ رَحَى عَالمَِ الأْفَْلاَكِ وَهُوَ فَـلَكُ الشَّمْسِ، وَفِيهِ مَقَامُ 
َ
  وَأعَْلَى الأَْمَكِنَةِ الم

عَةُ أفَْلاَكٍ وَهُوَ الخْاَمِسُ عَشَرَ.   64رُوحَانيَِّةِ إِدْريِسَ عَلَيْهِ السَّلاَمُ، وَتحَْتَهُ سَبـْ
Tempat-tempat yang paling tinggi yakni daerah yang dikelilingi oleh 
gugusan bintang-bintang, di mana matahari berada. Di tempat itu juga 
terdapat eksistensi rohani Nabi Idris as. Di bawah posisi matahari 
terdapat tujuh tempat peredaran bintang, dan di atasnya juga terdapat 
tujuh tempat peredaran bintang. Secara keseluruhan, ada lima belas 
tempat peredaran bintang (termasuk matahari). 

Keterangan tersebut mengulas tentang keberadaan rohani Nabi 
Idris as. yang berada di tempat tertinggi. Dalam pandangan Ibnu Arabi, 
tempat tertinggi yang dimaksud adalah 'ȃlam aflak (alam langit), di 
mana matahari dikelilingi oleh bintang-bintang. Ini merupakan bagian 
dari tafsir sufi nazhari yang dipengaruhi oleh teori filsafat ketika 
menjelaskan tentang eksistensi roh. Penafsiran sufistik ini tidaklah 
mudah dipahami, terutama karena penggabungan pemikiran tasawuf 
dengan filsafat (tasawuf falsafi). Makna isyȃri (yang disampaikan oleh 
Ibnu Arabi tampak jauh berbeda dengan makna zahir ayat. Penggunaan 
nalar sufistik mendominasi dalam penafsiran tersebut, sehingga 
tafsirnya termasuk dalam kategori tafsir sufi nazhari. 

Selanjutnya contoh penafsiran al-Samnani dalam surah. al-
Syams/91: 11 

بَتْ ثمَوُْدُ بِطغَْوٰىهَآ ۖ  كَذَّ
(Kaum) Samud telah mendustakan (Rasulnya) karena mereka 
melampaui batas. (al-Syams/91: 11) 

Al-Samnani menjelaskan ayat tersebut dalam tafsirnya sebagai 
berikut: 

 
63 Al-Samnani meneruskan dari jilid terakhir, mulai dari surat al-Dzȃriyȃt hingga al-

Nas. Perihal ini sudah dijelaskan pada pembahasan sebelumnya. al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-
Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 287. 

64 Ibnu Arabi, Fusȗsh al-Hikam: Syarh Abu al-‘Ala Afifi. Beirut: Dȃr al-Kitȃb al-‘Arabi, 
1980. hal. 75. 
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إِذْ انبـَعَثَ أَشْقَاهَا: يعني إذ انبعثَتِ اللَّطِيفَةُ وَأَسْرَعَتْ إِلىَ الطَّاغِيَةِ، انبعَثَتْ أَشْقَى قُـوَّى  
 65 النـَّفْسِ عَلَى إِثْرِ اللَّطِيفَةِ الصَّالحِةَِ.

Ketika perasaan halus itu hadir dan segera mengarah kepada orang 
yang melampaui batas, kemudian muncul kekuatan nafsunya yang 
mengalahkan perasaan baiknya, akhirnya ia menyembelih unta 
tersebut. Dalam jiwa kita, terdapat unsur yang halus dan bersih, namun 
sayangnya dapat dikalahkan oleh kekuatan nafsu yang sebanding 
halusnya.6667 

Penafsiran al-Samnani di atas merupakan salah satu bentuk dari 
tafsir sufi nazhari yang menggabungkan ajaran filsafat dalam 
penafsiran sufistiknya. Pemahaman filsafat menjadi elemen penting 
dalam kajian tasawuf, dan ketika teori filsafat digunakan dalam 
penafsiran sufistik, maka ini mengarah pada tafsir sufi nazhari. 
Penafsiran sufi nazhari ialah pendekatan tafsir yang berfokus pada 
dimensi batiniah dan spiritual ayat-ayat Al-Qur’an, dan sering kali 
memasukkan elemen-elemen filsafat dalam interpretasinya.68 

Dari uraian tentang contoh macam tafsir sufi, dapat disimpulkan 
bahwa tafsir sufi teoritis (nazhari) atau sufi falsafi bersandar pada nalar 
pengetahuan teoritis untuk memahami ayat. Para sufi falsafi 
menafsirkan ayat-ayat Al-Qur’an berdasarkan teori pengetahuan yang 
dimilikinya. Di sisi lain, tafsir sufi praktis (isyȃri) bersandar pada hati 
yang memperoleh ma'rifah (pengetahuan spiritual) untuk menafsirkan 
ayat, dan makna yang diungkapkannya lebih praktis untuk diamalkan. 

 
65 al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 295. 
66 Perasaan halus atau fitrah dalam diri manusia dapat mengarahkan pada kebaikan, 

kejujuran, dan kasih sayang. Namun, ketika seseorang tergoda oleh nafsu yang berlebihan atau 
emosi yang tidak terkontrol, perasaan baik ini bisa tergusur oleh perilaku negatif atau tindakan 
yang merugikan, seperti dalam contoh kasus menyembelih unta tersebut. al-Dzahabi, al-Tafsȋr 
wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 295. 

67 Seperti yang dijelaskan sebelumnya, penafsiran al-Samnȃni, terutama dalam hal 
makna isyȃriy, dipengaruhi oleh filsafat sufi yang khusus. Penafsiran isyȃriy yang dibawakan 
olehnya menyoroti aspek daya nafsu dalam jiwa manusia. Namun, pengertiannya sering kali 
membutuhkan pemahaman yang mendalam dan tingkat kesadaran spiritual yang lebih tinggi 
untuk benar-benar memahaminya. 

68 Dalam kasus tertentu, ketika penafsiran sufi nazhariy sepenuhnya mengadopsi teori 
filsafat, istilah "tafsir sufi falsafi" digunakan. Hal ini menggambarkan bagaimana teori filsafat 
menjadi landasan utama dalam pendekatan tafsir sufi. Karena awalnya teori filsafat 
memainkan peran penting dalam perkembangan tasawuf, tafsir sufi falsafi sebenarnya dapat 
dianggap sebagai bagian integral dari tafsir sufi nazhariy. Secara keseluruhan, tafsir sufi 
nazhariy dan tafsir sufi falsafi merupakan pendekatan khusus dalam memahami Al-Qur’an, 
yang menyoroti dimensi spiritual dan batiniah serta memanfaatkan teori filsafat untuk 
mendalamkan interpretasi makna-makna Al-Qur’an. untuk menyederhanakan, pendekatan 
tersebut dapat disebut sebagai tafsir sufi falsafi. 
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Meskipun berbasis pada praktik spiritual, tafsir sufi isyȃri tetap 
bergantung pada ilmu pengetahuan, namun lebih menekankan pada 
dimensi penerapannya. Para sufi isyȃri meyakini bahwa makna ishari 
terkandung dalam zahir (makna lahir) ayat. Namun, untuk menjelaskan 
makna zahir ayat, tentu membutuhkan aspek ilmiah, juga seiring 
dengan pemahaman batiniah atau rasa. Oleh karena itu, penafsiran 
tersebut dikenal dengan pendekatan isyȃri. Dengan demikian, kedua 
macam corak tafsir sufi tersebut, nazhari dan isyȃri, pada hakikatnya 
menggunakan takwil (penafsiran), hanya saja berbeda dalam 
pendekatan yang digunakan untuk memahami pesan-pesan Al-Qur’an 
secara spiritual. 

C. Polemik tentang Tafsir Sufi 
Kemunculan tafsir sufi telah menimbulkan kegusaran bagi 

pengkritiknya sejajar dengan kemunculan tasawuf itu sendiri yang pada 
awalnya juga diperdebatkan. Istilah dan ajaran tasawuf berasal dari 
perilaku zuhud yang diamalkan sebelum istilah tasawuf muncul. Beberapa 
tokoh yang menerapkan zuhud seperti Hasan al-Bashri (w. 110 H), Sufyan 
al-Tsauri (w. 121 H), dan Rabiah al‘Adawiyah (w. 185 H).69 Setelah 
berkembangnya ajaran tasawuf, pada pertengahan abad III Hijriyah, lahir 
penafsiran Al-Qur’an dari kalangan sufi yang dikenal dengan istilah tafsir 
sufi. Dalam menafsirkan Al-Qur’an, para sufi berupaya untuk 
mengungkapkan makna isyarat (isyȃri) melalui penakwilan ayat dengan 
mencari dan menangkap pesan-pesan implisit. 

1. Kontroversi Makna Isyȃri 
Problematika dalam tafsir sufi terletak pada penggunaan takwil, 

baik dalam aliran nazhari atau isyȃri. Tafsir sufi aliran nazhari 
cenderung terinspirasi oleh ajaran filsafat yang sulit dipahami oleh 
orang awam. Di sisi lain, tafsir sufi aliran amali cenderung 
menakwilkan ayat-ayat Al-Qur’an sesuai dengan pengalaman 
rohaninya yang bersifat subjektif. Implikasi dari corak tafsir sufi ini 
yakni kontroversi yang lahir terkait pendekatan isyȃri yang 
menghasilkan makna sufistik yang jauh berbeda dari makna zahir ayat-
ayat Al-Qur’an.70 Tafsirnya lebih menitikberatkan pada aspek makna 
batin daripada makna zahir, terutama sebagaimana diungkapkan oleh 

 
69 Hamka, Tasawuf Perkembangan dan Pemurniannya. Jakarta: Pustaka Panjimas, 

1994. hal. 71-74.  
70 Hal ini menimbulkan perbedaan pandangan di antara para ulama dan pengkaji Al-

Qur’an mengenai interpretasi yang tepat. Beberapa orang menganggap tafsir sufi sebagai suatu 
bentuk interpretasi yang mendalam dan memiliki makna batin yang kaya, sementara yang lain 
mengkritiknya karena beranggapan bahwa interpretasi semacam itu bisa jauh menyimpang 
dari konteks dan makna aslinya. 
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Shaikh Abdul Waris M. Ali, makna batin seringkali terlalu jauh dari 
pengertian zahir ayat.71 Memahami isyarat ayat di luar makna zahir 
adalah esensi dari makna isyȃri. Inilah yang sering menjadi sumber 
perdebatan dan kontroversi ketika menjauh dari makna zahir ayat. 

Di samping alasan penggunaan makna isyȃri, problematika 
dalam tafsir sufi adalah kecenderungan untuk mengabaikan kaidah-
kaidah bahasa Arab72. Padahal, memahami makna zahir dari ayat-ayat 
Al-Qur’an dimulai dari pemahaman terhadap lafaznya. Namun, makna 
isyȃri lahir dari para sufi rentan mengabaikan masalah ini, karena para 
sufi mengemukakan makna tersirat dari ayat-ayat di balik makna 
lahirnya. Makna ishari ini diasosiasikan dengan pengetahuan rabbani  
yang tidak dapat diperoleh oleh orang awam. Permasalahan ini 
umumnya sering terjadi pada penafsiran sufi aliran nazhari yang 
dipengaruhi oleh ajaran filsafat.73 

Menurut Imam al-Alusi, penjelasan para sufi mengenai Al-
Qur’an adalah berupa isyarat yang berhasil diungkapkan oleh mereka 
yang menjalani tasawuf dengan latihan rohani. Akan tetapi, apabila para 
sufi hanya berfokus pada makna batin saja dan mengabaikan makna 
zahir, mereka dapat dikecam melupakan syari'at. Namun, al-Alusi 
menambahkan bahwa siapa pun yang tidak memahami makna isyarat, 
janganlah mengingkari bahwa Al-Qur’an memiliki aspek batin yang 
diberikan Allah kepada hati hamba-Nya yang dikehendaki-Nya.74 
Dalam pandangan al-Alusi tersebut, dipahami bahwa makna isyarat 
yang diungkapkan oleh para sufi dibutuhkan untuk memahami dimensi 
batin dari ayat-ayat Al-Qur’an, selain tetap memperhatikan makna 
zahirnya. 

Secara umum, tafsir sufi nazhari menggunakan takwil yang 
tidak terikat pada makna zahir ayat dan lebih berdasarkan pada konsep 
sufistik, sehingga penafsirannya sering diasosiasikan dengan tafsir 

 
71 Abdul Waris M. Ali, Muqaddimah Tafsir Ibnu Arabi. Beirut: Dȃr al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 2006. Cet. Ke-2. hal. 19. Dalam bahasa Jalaluddin Rakhmat, Syariat bisa ditolak 
dan dengan menerima takwil hingga bisa meninggalkan tanzȋl. Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi 
al-Fȃtihah. Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 1999. Cet. Ke-I, hal. xv. 

72 Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi al-Fȃtihah. Bandung: PT Remaja Rosdakarya, 1999. 
Cet. Ke-I, hal. xv. 

73 Problematika tersebut umumnya sering terjadi pada penafsiran sufi aliran nazhariy 
yang dipengaruhi oleh ajaran filsafat. Akibat dari kurangnya perhatian terhadap kaedah bahasa 
Arab dan lebih mengutamakan makna batin, penafsiran sufi ini dapat menyebabkan 
interpretasi yang jauh berbeda dengan makna zahir ayat dan berpotensi menimbulkan 
kontroversi. Dalam hal ini, pemahaman filosofis para sufi dapat mempengaruhi pandangan 
mereka terhadap teks Al-Qur’an dan menyebabkan mereka cenderung menafsirkan ayat 
dengan sudut pandang yang lebih subjektif dan spiritual. 

74 Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi al-Fȃtihah. Bandung: PT. Remaja Rosdakarya, 1999. 
Cet. Ke-I, hal. 29. 
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batini. Dalam praktiknya, tafsir sufi nazhari mengacu pada ajaran 
filsafat dan kajian teoritis tasawuf yang menjadi karakteristik dari 
pendekatannya. Kajian teoritis tasawuf ini seringkali juga dipengaruhi 
oleh ajaran filsafat, sehingga prinsip dalam pendekatan nazhari 
terhadap kedua faktor tersebut selalu beriringan. Sebagai contoh, 
penafsiran Ibnu Arabi mendukung ajaran wahdah al-wujȗd-nya dalam 
surah al-Baqarah/2: 163 

 لاَآلِٰهَ اِلاَّ هُوَ الرَّحمْٰنُ الرَّحِيْمُ 
ۚ
 ࣖ◌ وَاِلهٰكُُمْ الِٰهٌ وَّاحِدٌ

Tuhan kamu adalah Tuhan Yang Maha Esa. Tidak ada tuhan selain Dia 
Yang Maha Pengasih lagi Maha Penyayang. (al-Baqarah/2: 1633) 

تَـعَالىَ   ، فَمَا إِنَّ اللهََّ  قُـرْبةًَ إِلىَ اللهَِّ غَيرَْ اللهَِّ  عَبَدُوا  سْلِمِينَ وَالَّذِينَ 
ُ
الم هَذِهِ الآيةَِ  خَاطَبَ فيِ 

"، فأََكَّدُوا ذكِْرَ العِلَّ  ُ  عَبَدُوا إِلاَّ اللهََّ. فَـلَمَّا قاَلُوا: "مَا نَـعْبُدُهُمْ إِلاَّ ليِـُقَربِّوَُ� إِلىَ اللهَِّ ةِ. فَـقَالَ اللهَّ
كُُمْ وَاحِدٌ ۖ فَمَا أنَْـتُم بمِخُْتَلِفِينَ فيِ أَحْدِيتَِهِ.لنََ  كَُمْ وَإِلهَٰ  75ا: "إِنَّ إِلهَٰ

Dalam ayat ini, Allah berbicara kepada kaum Muslim bahwa orang-
orang yang menyembah selain Allah dengan tujuan mendekatkan diri 
kepada-Nya sebenarnya juga sedang menyembah Allah. Ingatlah, 
mereka berpendapat bahwa mereka menyembah benda-benda tersebut 
hanya untuk mendekatkan diri kepada Allah. Kemudian Allah 
berfirman bahwa sesungguhnya Tuhanmu dan Tuhan orang-orang 
musyrik yang mereka sembah adalah satu dan sama. 

Berdasarkan penjelasan tersebut, orang dapat salah memahami 
bahwa Ibnu Arabi menyamakan semua agama dan mengajak untuk 
berbuat syirik. Pernyataan ini bisa menimbulkan pemahaman yang 
membingungkan bagi umat yang selama ini sangat berhati-hati untuk 
tidak terjerumus ke dalam kesyirikan. 

Dalam memahami pernyataan Ibnu ‘Arabi di atas, perlu 
dipahami terhadap teorinya tentang “Tuhan kepercayaan”. Tuhan 
kepercayaan merujuk pada pemahaman tentang Tuhan yang dibentuk 
oleh pengetahuan, konsep, atau persepsi manusia. Dengan kata lain, 
Tuhan yang dipahami manusia hanyalah Tuhan yang terbatas oleh 
pemahaman dan pengetahuan manusia, sementara hakikat Tuhan yang 
sebenarnya tidak dapat sepenuhnya diketahui atau dipahami oleh 
manusia. Menurut Ibnu Arabi, pengetahuan yang benar tentang Tuhan 
adalah pengetahuan yang tidak terikat oleh bentuk-bentuk kepercayaan 
atau pandangan manusia yang terbatas. Pengetahuan semacam itu 
hanya dimiliki oleh para 'Arifȋn, yaitu orang-orang yang telah mencapai 

 
75 Ibnu ‘Arabi, al-Futuhȃt al-Makkiyah. Beirut: Dȃr al-Fikr, 2004. Jilid 4, Cet. Ke-I. 

hal. 160. Lihat juga Ibnu Arabi, Tafsȋr Al-Qur’an al-‘Dzȋm. Beirut: Dȃr al-Kutub al-‘Arabi, 
2006. Jilid 1, hal. 84. 
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tingkat pengetahuan spiritual yang tinggi dan menyeluruh tentang 
Tuhan.76 Dari penjelasan ini, terlihat bahwa Ibnu Arabi berusaha 
mengembangkan pemahaman bahwa Tuhan berbeda dengan makhluk-
Nya. Ibnu Arabi menegaskan bahwa Tuhan tidaklah seperti yang 
dibayangkan atau disangkakan oleh hamba-Nya, sehingga ia menolak 
unsur antropomorfisme dalam pemahaman tentang Tuhan. 

Untuk menanggapi tuduhan bahwa Ibnu Arabi menyamaratakan 
semua agama, penting untuk memahami bahwa ia membedakan 
perintah Tuhan menjadi dua kategori: perintah penciptaan dan perintah 
kewajiban. Perintah penciptaan, atau kehendak Ilahi, mengacu pada 
keragaman agama yang diciptakan, yang semuanya sesuai dengan 
kehendak Ilahi dan tidak bertentangan dengan-Nya. Namun, ini tidak 
berarti bahwa Ibnu Arabi menganggap semua agama setara dalam hal 
pengabdian kepada Allah. Hanya karena berbagai agama diciptakan 
sesuai dengan kehendak Ilahi, bukan berarti semuanya diterima atau 
diakui secara setara dalam konteks pengabdian dan kewajiban. Ibnu 
Arabi tidak mengartikan bahwa semua agama diterima oleh Allah tanpa 
membedakan kualitas atau nilai spiritualnya. 

Selanjutnya, dalam konteks perintah kewajiban, tidak semua 
agama dianggap benar menurut pandangan Ibnu Arabi. Agama yang 
benar adalah yang sesuai dengan perintah kewajiban atau keinginan 
Tuhan, yaitu ajarannya harus sesuai dengan wahyu yang disampaikan 
Tuhan kepada para Nabi. Perintah pertama, yang terkait dengan 
perintah penciptaan, dapat terpenuhi oleh semua makhluk, sementara 
perintah kewajiban ditujukan khusus kepada manusia. Ibnu Arabi 
menyatakan bahwa bagi mereka yang menolak wahyu Tuhan, pasti 

 
76 Dalam pandangan Ibnu Arabi, pemahaman tentang Tuhan harus melampaui batasan 

konsep dan pemikiran manusia. Pengetahuan yang benar tentang Tuhan tidak dapat direduksi 
menjadi sekadar konsep atau pandangan terbatas manusia, tetapi harus mencakup dimensi 
spiritual yang lebih mendalam (batiniyah). Dalam tulisan Kautsar, ditegaskan bahwa Tuhan 
sering kali disangka, bukan diketahui secara sepenuhnya. Ini mengisyaratkan bahwa manusia 
seringkali cenderung memiliki pandangan terbatas tentang Tuhan dan tidak dapat sepenuhnya 
memahami hakikat-Nya. Kemudian, Kautsar menyajikan ungkapan dari Xenophanes (+570 - 
480 SM) yang mengkritik antropomorfisme (memberikan sifat-sifat manusia kepada Tuhan) 
pada zamannya. Xenophanes berkata, "Seandainya sapi, kuda, dan singa memiliki kemampuan 
menggambar, mereka pasti akan menggambarkan Tuhan menyerupai diri mereka sendiri." 
Ungkapan ini menyoroti kecenderungan manusia untuk menciptakan gambaran Tuhan 
berdasarkan ciri-ciri dan bentuk yang familiar bagi mereka, seperti mencerminkan diri mereka 
atau hewan-hewan yang ada di sekitar mereka. Ungkapan ini menegaskan bahwa Tuhan yang 
sejati tidak bisa digambarkan atau dibatasi oleh bentuk atau sifat-sifat materi. Tuhan berada di 
luar batasan pemahaman dan imajinasi manusia, dan untuk mencapai pemahaman yang lebih 
mendalam tentang-Nya, diperlukan kesadaran akan keterbatasan konsep manusia tentang 
Tuhan. Kautsar Azhari Noer, Memahami Sufisme; Suatu Tanggapan terhadap Beberapa 
Tuduhan. Bandung: Penerbit Angkasa, 2003. Cet. Ke-I. hal. 88-89. 
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akan mengalami celaka.77 Bagi mereka yang mengingkari wahyu 
Tuhan, akan menghadapi akibat yang tidak menguntungkan. 
Pernyataan Ibnu Arabi ini juga merujuk pada kebebasan manusia untuk 
memilih jalan menuju keselamatan dunia dan akhirat. Agama yang 
memenuhi perintah penciptaan berarti baru mencapai tahap izin dari 
Tuhan, sementara agama yang memenuhi perintah kewajiban berarti 
telah mencapai level keridhaan dari Tuhan. 

Memang tidaklah mudah untuk memahami makna isyȃri yang 
diungkapkan oleh para sufi, terutama jika pemikiran sufi dipengaruhi 
oleh ajaran filsafat. Para sufi, karena didorong oleh cinta kepada Tuhan, 
menghasilkan pemikiran-pemikiran mendalam yang seringkali 
dipahami melalui makna isyȃri yang sulit dipahami oleh orang di luar 
kalangan mereka. Baik dalam tafsir sufi isyȃri maupun tafsir sufi 
nazhari, para sufi berupaya untuk melihat makna batin ayat dengan cara 
melakukan takwil. Dalam hal takwil yang digunakan oleh para sufi 
dalam metode penafsirannya, bisa diklasifikasikan menjadi takwil yang 
jauh dan takwil yang dekat. 78 Jika sufi menggunakan takwil yang 
terlalu jauh dari pengertian lafaz (teks aslinya), maka penafsirannya 
akan semakin sulit dipahami.79 

Jika diperhatikan, tudingan yang sering ditujukan pada 
penafsiran sufistik adalah karena cenderung mengabaikan makna zahir 
dari teks Al-Qur’an, terutama pada tafsir sufi nazhari yang terpengaruh 
oleh ajaran filsafat. Pada tafsir sufi isyȃri, penafsirannya cenderung 
mengakui makna zahir terlebih dahulu, kemudian mengungkap isyarat-
isyarat tersembunyi di balik makna lahirnya. Ketidaksetujuan para 
pengkritik terhadap tafsir sufi cenderung diarahkan kepada penafsiran 
sufi nazhari atau tafsir sufi falsafi seperti paham ittihȃd, hulȗl, dan 
wahdah al-wujȗd. Pandangan-pandangan tersebut tidak selalu diterima 
oleh kelompok salafi-sunni karena dianggap bertentangan dengan 
pemahaman teks-teks Islam yang mereka anut.80 

 
77 Kautsar Azhari Noer, Memahami Sufisme; Suatu Tanggapan terhadap Beberapa 

Tuduhan. Bandung: Penerbit Angkasa, 2003. Cet. Ke-I. hal. 88-89. 
78 Abdul Waris M. Ali, Muqaddimah Tafsir Ibnu Arabi. Beirut: Dȃr al-Kutub al-

‘Ilmiyyah, 2006. Cet. Ke-2. hal. 91. 
79 Karena kompleksitas makna isyȃri dan takwil yang digunakan, seringkali tafsir sufi 

menjadi menarik namun juga menantang bagi orang yang tidak memiliki latar belakang 
sufistik atau pemahaman mendalam tentang filsafat. Oleh karena itu, memahami tafsir sufi 
memerlukan pengetahuan dan kajian yang mendalam serta keterbukaan hati untuk merenungi 
dimensi spiritual dalam teks-teks sufi. 

80 Kelompok salafi-sunni cenderung lebih berpegang pada penafsiran zahir dan 
menolak pemahaman yang terlalu metaforis atau abstrak dalam tafsir. Mereka mengutip dalil-
dalil dari hadis dan teks-teks Al-Qur’an secara harfiah sebagai dasar hukum dan ajaran agama.  
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2. Makna Zahir dan Makna Batin dalam Tafsir Sufistik 
Para sufi memegang dasar yang sangat penting dalam 

memahami ayat Al-Qur’an, yaitu mengakui bahwa setiap ayat 
mengandung makna zahir dan batin. Sebagaimana dijelaskan oleh al-
Dzahabi, bahwa mereka mengakui makna zahir dari ayat-ayat, dan 
mereka juga mengakui makna batin yang terkandung dalamnya. Dalam 
menafsirkan makna batin, mereka berpijak pada amalan ibadah yang 
mereka lakukan. Terkait hal ini, terdapat sebuah hadis yang 
diriwayatkan oleh Daylami dari Abdurrahman bin Auf yang 
menyatakan bahwa Nabi menyatakan Al-Qur’an berada di bawah 'arsy 
(tahta Allah), dan memiliki makna zahir dan batin.81  

Al-Dzahabi menjelaskan bahwa zahir Al-Qur’an adalah lafaz 
Al-Qur’an yang disusun dalam bahasa Arab dan dapat dipahami secara 
umum oleh orang yang mengerti bahasa Arab. Sedangkan batin al-
Quran merujuk pada maksud yang dikehendaki oleh Allah yang 
terdapat di luar lafaz dan struktur ayat.82 Untuk memahami maksud 
batin ini, para sufi melakukan penafsiran dengan menakwilkan ayat. 
Meskipun menggali makna batin, al-Dzahabi juga menyatakan bahwa 
para mufasir tidak akan menafikan makna zahir dalam mencari makna 
batin. 

Mengenai persoalan makna batin dan zahir, para mufasir 
memiliki pendekatan yang berbeda dalam memberikan porsi bagi 
keduanya. Beberapa mufasir memberikan perhatian besar pada makna 
zahir ayat, sementara yang lain lebih fokus pada makna batin. Dalam 
hal ini, ada juga mufasir yang mengakui adanya makna zahir, tetapi 
dalam tafsirnya, mereka tidak banyak mengikutsertakannya. Sebagai 
contoh, Al-Sulami mengakui adanya makna zahir dalam ayat-ayat Al-
Qur’an, namun dalam tafsir yang disusunnya, ia lebih berfokus untuk 
menghimpun berbagai argumentasi ahli hakikat mengenai ayat-ayat 
tersebut. Artinya, ia tidak menolak makna zahir, tetapi lebih 
menekankan pada penafsiran dan pemahaman batin melalui pandangan 
para ahli hakikat.83 Dengan demikian, para mufasir memiliki beragam 
pendekatan dalam mengakomodir makna zahir dan batin ayat-ayat Al-
Qur’an dalam tafsir mereka. Beberapa lebih menitikberatkan pada 
makna zahir, sementara yang lain lebih berfokus pada pemaknaan batin 
melalui perspektif ahli hakikat atau sufi. 

 
81 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 262 dan 264. 
82 Dalam penafsiran batin Al-Qur’an, para sufi berlandaskan pada amalan ibadah yang 

mereka lakukan. Mereka mencari dan menghayati makna batin ayat-ayat Al-Qur’an melalui 
introspeksi spiritual dan pengalaman pribadi dalam menjalankan ibadah kepada Allah. al-
Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 265. 

83 Al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 285. 
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Al-Dzahabi menegaskan bahwa penafsiran Al-Qur’an tanpa 
memperhatikan makna zahir tergolong dalam kelompok tafsir 
bathiniyyah. Aliran bathiniyah ini tidak mengakui makna zahir dari Al-
Qur’an dan hanya mengakui makna batin atau esoterik. Dalam 
penafsiran Al-Qur’an, aliran bathiniyah hanya mengandalkan 
pandangan dan kesepakatan yang berlaku di dalam aliran mereka 
sendiri, tanpa memperhatikan makna zahir ayat dan pandangan para 
mufasir yang lain. Al-Dzahabi menilai bahwa bentuk tafsir seperti ini 
merupakan tafsir yang sesat dan bid'ah.84 

Dalam kitab al-'Aqȃid yang dikomentari oleh Taftazani, al-
Nasafi menjelaskan bahwa para ahli bathiniyah mengakui dan 
menekankan makna batin dari ayat-ayat Al-Qur’an, sementara mereka 
cenderung mengabaikan makna zahirnya. Dengan kata lain, mereka 
lebih fokus pada penafsiran esoterik dan spiritual, dan kurang memberi 
perhatian pada makna yang jelas secara harfiah. Sementara itu, ahli 
hakikat (sufi) memahami ayat-ayat Al-Qur’an secara holistik, baik dari 
segi makna batin maupun zahir.85 

Uraian di atas memberikan kejelasan mengenai perbedaan 
antara metode tafsir bathiniyah dan tafsir sufi. Tafsir bathiniyah 
cenderung menolak atau mengabaikan makna zahir dari ayat Al-
Qur’an, sementara tafsir sufi tetap mengakui makna zahir dan tidak 
meninggalkannya. Oleh karena itu, tafsir sufi tidak dapat dianggap 
sebagai tafsir bathiniyah.  

Dalam lingkup tafsir sufi, terdapat dua pendekatan yang berbeda 
untuk mengungkap makna batin ayat al-Quran. Pertama, tafsir sufi 
isyȃri, di mana makna batin diungkapkan melalui isyarat-isyarat 
terselubung yang dipahami oleh para pelaku sȃlik atau praktisi tasawuf. 
Isyarat-isyarat tersebut menjadi jembatan untuk memperoleh 
pemahaman spiritual yang lebih mendalam. Kedua, tafsir sufi nazhari, 
di mana makna batin diungkapkan melalui kajian, nalar, dan 
pemahaman intelektual. Pendekatan ini mencoba untuk mendalami dan 
menggali makna batin ayat-ayat Al-Qur’an melalui analisis dan refleksi 
dengan menggunakan akal dan penalaran.86 

 
84 Hal ini mengindikasikan bahwa menurut pandangan Al-Dzahabi, pendekatan 

penafsiran yang mengabaikan makna zahir dan terlalu fokus pada makna batin, serta hanya 
mematuhi pandangan aliran tertentu, dianggap sebagai kesesatan dalam memahami Alquran. 
al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 264. 

85 Para ahli hakikat mengakui dan menghayati makna batin dari ayat-ayat Al-Qur’an 
melalui pemahaman spiritual dan keinsyafan, tetapi juga tetap memperhatikan makna 
zahirnya. al-Dzahabi, al-Tafsȋr wa al-Mufassirȗn. . Kairo: t.p., 1976, Juz ke-2. hal. 264. 

86 Kedua pendekatan ini menekankan pemahaman makna batin dalam tafsir sufi, tetapi 
berbeda dalam cara dan pendekatannya. Tafsir sufi isyȃriy lebih mengutamakan pemahaman 
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Ahmad Abdurraziq al-Bakri87 dalam tafsir al-Thabari 
menggarisbawahi perbedaan antara orientasi mufasir sufi dan mufasir 
bathiniyah terkait dengan makna batin dalam penafsiran Al-Qur’an. 
Orientasi mufasir sufi lebih cenderung kepada "dzauq" yang merujuk 
pada pengalaman ruhani atau ibadah yang mendalam. Mufasir sufi 
memahami dan menghayati makna batin ayat Al-Qur’an melalui 
pengalaman spiritual dan kedalaman dalam beribadah. Namun, mereka 
tetap berpegang pada makna zahir dari ayat-ayat Al-Qur’an sebagai 
pijakan dalam penafsiran. Di sisi lain, mufasir bathiniyah tidak 
melandaskan penafsiran mereka pada makna zahir ayat.88 

Dalam konteks makna batin, terdapat tiga hal yang harus 
dipenuhi. Pertama, makna batin haruslah tetap konsisten dengan 
pemahaman makna zahir Al-Qur’an. Kedua, terdapat ayat atau dalil 
syar’i (hukum syariat) lain yang mendukung makna batin tersebut 
sehingga tidak bertentangan dengan ajaran agama. Ketiga, makna batin 
tidak boleh memberikan takwil yang menyimpang atau jauh dari 
kebenaran.89 

Penjelasan mengenai makna zahir dan makna batin dalam tafsir 
sufi yang melahirkan tafsir sufi nazari dan ishari adalah tepat. Tafsir sufi 
umumnya tidak hanya memahami ayat-ayat Al-Qur’an berdasarkan 
pengertian lahir (makna zahir), tetapi juga melakukan takwil atau 
penafsiran esoterik yang melampaui makna zahir tersebut. Dalam 
penerapan takwil, terdapat dua jenis kelompok sufi yang mencuat. 
Pertama, kelompok sufi nazhari, yang menafsirkan ayat Al-Qur’an 
berdasarkan teori filsafat dan pemahaman tasawuf. Dalam hal ini, tafsir 
sufi nazari lebih menekankan pada aspek filsafat dan berupaya 
menghubungkan ajaran-ajaran sufisme dengan pemikiran filosofis. 
Kedua, kelompok sufi isyȃri, yang menafsirkan ayat Al-Qur’an 
berdasarkan pengalaman dan latihan (riyȃdhah) rohani. Para anggota 
kelompok ini aktif dalam menjalankan praktik-praktik spiritual dan 
tarekat, sehingga penafsiran mereka lebih berfokus pada pengalaman 
spiritual yang mereka alami. 

Dalam perkembangan tafsir sufi, kedua kelompok tersebut dapat 
ditemukan secara simultan, di mana sufi tidak hanya membahas konsep 

 
spiritual dan pemikiran intuitif, sementara tafsir sufi nazhariy lebih berfokus pada analisis 
rasional dan nalar. 

87 Muhaqqiq (pentahkik) kitab Tafsȋr al-Thabari. 
88 Sebaliknya, mereka cenderung mengabaikan atau mengesampingkan makna zahir 

dan lebih fokus pada pemaknaan esoterik atau batiniah yang dipahami melalui sudut pandang 
filosofis, metafisik, atau spiritual. Ahmad Abdu al-Raziq al-Bakri, dkk. Dalam Ibnu Jarȋr al-
Thabari, Jȃmi’ al-Bayȃn fȋ Tafsȋr Al-Qur’an. Kairo: Dȃr al-Salȃm, 2005. Cet. Ke-I. hal. ii 

89 Abdul Waris M. Ali, Muqaddimah Tafsir Ibnu Arabi. Beirut: Dȃr al-Kutub al-
‘Ilmiyyah, 2006. Cet. Ke-2. hal. 442-443. 
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tasawuf melalui teori filsafat (nazhari) tetapi juga secara aktif menjadi 
pelaku tasawuf dengan mengamalkan tarekat dan latihan rohani 
(isyȃri). Hal ini menunjukkan kompleksitas dan beragamnya 
pendekatan dalam tafsir sufi, yang mencakup aspek pemikiran dan 
pengalaman spiritual. 

D. Dimensi Kajian Tasawuf dalam Penafsiran Sufistik 
Memahami ayat tasawuf merupakan tugas yang kompleks, terlebih 

dalam melakukan klasifikasi ayat Al-Qur’an dari perspektif tersebut. 
Demikian pula, memahami ayat-ayat mutasyabihat sering menimbulkan 
perdebatan.90 Ayat-ayat yang terkait dengan kajian tasawuf adalah ayat Al-
Qur’an yang menjadi dasar ajaran tasawuf. Secara garis besar, ayat-ayat 
al-Quran dapat dikelompokkan berdasarkan aspek ajaran agama seperti 
kalam-aqidah, fiqh, tasawuf, ibadah, muamalah, dan sebagainya. 

Kitab-kitab tafsir yang ditulis oleh para ulama tentunya 
mengandung semua unsur aspek ajaran agama, hanya saja mereka 
memiliki fokus penafsiran yang berbeda-beda.91 Beberapa ulama tafsir 
memilih untuk menafsirkan ayat-ayat dengan fokus terbatas pada satu 
aspek saja, seperti tafsȋr ayȃt al-ahkȃm dalam bidang fiqh oleh al-Shabuni, 
atau tafsir dengan fokus pada bidang tasawuf, seperti yang dilakukan oleh 
Sahl at-Tustari dalam kitab tafsirnya. Penentuan klasifikasi ayat-ayat yang 
berhubungan dengan aspek ajaran agama ini bisa menjadi hal yang mudah 
dipahami secara eksplisit, namun ada juga ayat-ayat yang memiliki makna 
lebih samar dan terbuka untuk penafsiran beragam. Identifikasi jenis ayat 
terakhir ini bisa menimbulkan perbedaan pendapat di kalangan ulama.92 

 
90 Setidaknya ada tiga aspek terkait dengan persoalan mutasyâbihat, yaitu: pertama, 

pengertian tentang ayat mutasyâbihat yang mencakup apa yang dimaksud dengan ayat-ayat 
yang serupa atau memiliki persamaan dalam lafaznya namun dapat menimbulkan berbagai 
penafsiran; kedua, proses menentukan ayat-ayat mana saja yang dapat dikategorikan sebagai 
mutashabihat; dan ketiga, upaya untuk memahami makna yang terkandung dalam ayat-ayat 
mutasyâbihat tersebut. . Lihat Quraish Shihab, Sejarah dan Ulumul Qur’ȃn. Jakarta: Pustaka 
Firdaus, 2001. Cet. Ke-III, hal. 64. 

91 Para cendekiawan telah melakukan penelitian tentang aspek ini dengan mengkaji 
beberapa tafsir terkenal, seperti Tafsȋr al-Azhȃr yang memerhatikan Corak Kalam, Tafsir al-
Maraghi, Penafsiran isyȃri Tafsir Rȗh al-Ma’ani, dan tafsir-tafsir lainnya. Penelitian ini 
bertujuan untuk memahami dan menganalisis pemikiran para mufasir terkait aspek 
mutasyâbihat dalam Al-Qur’an. Dalam proses penelitian ini, para sarjana mengidentifikasi 
pendekatan, metode, dan gaya penafsiran yang digunakan oleh mufasir untuk menjelaskan 
ayat-ayat yang kompleks dan memerlukan penafsiran lebih mendalam. 

92 Hal ini wajar, karena interpretasi dan penafsiran terhadap ayat al-Quran memang bisa 
sangat bervariasi dan tergantung pada perspektif dan pemahaman masing-masing ulama. Inilah 
salah satu faktor yang menjadi alasan mengapa terdapat beragam tafsir dan pandangan di 
dalam tradisi islam  
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Terkait penafsiran sufistik memang cenderung sulit untuk 
mencapai keseragaman. Hal ini disebabkan karena para sufi dalam 
memahami ayat-ayat Al-Qur’an cenderung berfokus pada dimensi ruhani 
dan pengalaman mistis yang subjektif. Mereka mencari makna mendalam 
dari ayat Al-Qur’an melalui pengalaman spiritual dan praktik amalan 
ibadah yang mendalam.93 Selain itu, para sufi nazhari  juga dapat memiliki 
pandangan berbeda tentang ayat Al-Qur’an sesuai dengan bidang filsafat 
atau teori-teori mereka. Mereka dapat menerapkan pandangan filosofis 
tertentu dalam memahami ayat Al-Qur’an, yang dapat menyebabkan 
variasi penafsiran dalam konteks tasawuf.94 

Jika penafsiran sufistik didasarkan pada aspek pokok inti tasawuf, 
yaitu penyucian jiwa dan mendekatkan diri kepada Tuhan, maka dua hal 
tersebut menjadi unsur penting dalam mengidentifikasi ayat-ayat yang 
bercorak tasawuf. Dalam perspektif sufistik, para sufi cenderung melihat 
ayat Al-Qur’an sebagai petunjuk untuk mencapai tujuan utama mereka, 
yaitu menyucikan jiwa dan mencapai kedekatan dengan Tuhan.95 Dalam 
mencari ayat-ayat yang berhubungan dengan tasawuf, para sufi juga 
merujuk pada ajaran-ajaran dan kajian-kajian tasawuf, seperti konsep-
konsep tentang maqamȃt (tingkat kesadaran spiritual), hȃl (keadaan atau 
kondisi spiritual), dan sebagainya. Ini membantu mereka untuk 
menemukan ayat-ayat yang mendukung dan menggambarkan pengalaman 
spiritual yang mereka alami dalam perjalanan tasawuf. Dengan demikian, 
dalam penafsiran sufistik, ayat-ayat Al-Qur’an yang menyoroti penyucian 
jiwa, hubungan pribadi dengan Tuhan, dan pengalaman mistis cenderung 
menjadi fokus utama. Penafsiran sufistik juga akan menonjolkan uraian 
tentang upaya mendekatkan diri kepada Tuhan, mencari cinta kasih-Nya, 
serta menggambarkan perjalanan menuju kesatuan dengan-Nya. Ini 
memberikan dimensi spiritual yang mendalam dan penuh makna dalam 
memahami Al-Qur’an dari sudut pandang tasawuf. 

 
93 Dalam tradisi sufisme, setiap sufi memiliki perjalanan spiritualnya sendiri, dan 

pandangan mereka tentang ayat Al-Qur’an dipengaruhi oleh pengalaman pribadi dalam 
mencapai maqȃmȃt atau tingkat kesadaran tertentu dalam hubungannya dengan Tuhan. Oleh 
karena itu, dapat terjadi perbedaan penafsiran yang signifikan antara para sufi, karena 
pandangan mereka sangat dipengaruhi oleh pengalaman pribadi yang unik. Harun Nasution, 
Tasawuf, dalam Budhi Munawar-Rahman, Kontekstualisasi Doktrin Islam dalam Sejarah. 
Jakarta: Paramadina, 1995. Cet. X Ke-II, hal. 161. 

94 Meskipun terdapat perbedaan dalam penafsiran, kesamaan nilai-nilai dan tujuan 
spiritual tetap menjadi perekat yang kuat di antara para sufi. Mereka mengejar kesatuan dengan 
Tuhan, cinta kasih, dan pengalaman ruhani sebagai pijakan utama dalam perjalanan spiritual 
mereka. Dalam konteks inilah, penafsiran sufistik memberikan dimensi yang kaya dan 
mendalam dalam memahami makna Al-Qur’an. 

95 Harun Nasution, Tasawuf, dalam Budhi Munawar-Rahman, Kontekstualisasi Doktrin 
Islam dalam Sejarah. Jakarta: Paramadina, 1995. Cet. X Ke-II, hal. 161. 



52 
 

 
 

Mengenai penafsiran al-Jilani yang menjadi fokus utama dalam 
penelitian ini dipandang memiliki kecenderungan tasawuf yang disajikan 
lengkap seperti kitab-kitab tafsir lainnya. Susunannya mencakup beberapa 
ayat yang ditafsirkan. Dalam hal ini peneliti melakukan penelitian 
sebagaimana yang telah dipaparkan pada bab sebelumnya terkait 
problematika otentitas tafsir sufistik al-Jȋlȃni tersebut. Walaupun demikian 
peneliti akan tetap mengkaji tafsir tersebut dimulai dari biografi al-Jilani 
hingga sketsa Fath al-Rabbȃni mencakup keselurahan esensi kitabnya 
yang akan dikaji pada bab III dan bab IV. 
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BAB III 
SKETSA TENTANG SYEKH ‘ABD QADIR AL-JILANI DAN KITAB 

FATH AL-RABBÂNI 
 

A. Sketsa Tentang Syekh ‘Abd Qadir al-Jilani 
1. Historiografi ‘Abd Al-Qadir al-Jilani 

Dalam sejarah sufisme Islam, al-Jilani diakui sebagai salah satu 
tokoh yang memiliki karamah dan maqamȃt yang paling unggul. 
Kewaliannya bahkan dianggap mencapai tingkatan tertinggi (quthb). Ia 
adalah Sayyid Muhyi al-Din Abu Muhammad 'Abd Al-Qȃdir ibn Abi 
Shalih Musa Zangi Dausat al-Jȋlȃni137 yang lahir pada tahun 4 H/1077 
M, dan wafat pada tahun 561 H/1166 M.138 Ia kemudian diangkat 
menjadi Syekh139 pertama tarekat Qadiriyyah. Namun, perlu 
diperhatikan bahwa banyak biografi populer tentang tokoh sufi ini 

 
137 Martin van Bruinesse, Kitab Kuning, Pesantren dan Tarekat. Bandung: Mizan, cet. 

III, 1999, hal. 211. Dalam penelitian ini, peneliti memilih menggunakan sebutan al-Jȋlȃni, 
karena memang dalam konteks Indonesia sebutan tersebut yang paling popular dan masyhur. 

138 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 
Brill, 1953/1961, Vol. 1, hal. 5. 

139 Julukan "Syekh" dalam dunia tasawuf merujuk kepada seseorang yang memiliki 
otoritas mutlak sebagai pemimpin sufi. Di dunia akademis, "Syekh" setara dengan gelar 
Professor atau Guru Besar. Di Persia dan India, julukan "Syekh" dikenal sebagai "pir" atau 
"mursyid", sementara di Afrika Negro disebut "Muqaddam". Para murid spiritualnya dikenal 
dengan sebutan "faqir" (yang membutuhkan), "darwis" atau "murid" (pengikut), "ikhwani" 
atau populer juga dengan "ikhwan" (saudara-saudara), atau "ashab" (teman-
teman/companions). Julukan-julukan tersebut menjadi prinsip undang-undang pokok dalam 
organisasi sufi. Lihat Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Mohamad. Bandung: Pustaka, cet. III, 
1997, hal. 223 
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mengandung unsur-unsur fiksi, tanpa didasarkan pada fakta-fakta 
sejarah. Padahal, al-Jilani adalah tokoh sejarah yang sangat berpengaruh 
dalam wacana sejarah pemikiran Islam, terutama dalam konteks sejarah 
tasawuf. 

Hingga saat ini, studi mengenai biografi Syekh 'Abd Al-Qadir al-
Jilani masih diwarnai dengan banyaknya legenda dan cerita-cerita yang 
mengelilinginya.140 Banyak karya yang telah ditulis tentang beliau, 
namun sebagian besar terfokus pada pengungkapan karamah (keajaiban) 
dan kesaktiannya.141 Meskipun begitu, fakta tersebut tidak mengurangi 
kedudukan Syekh sebagai wali yang paling terkenal di dunia Islam142, 
bahkan dianggap sebagai "Orang suci terbesar dalam dunia Islam".143 
Syekh Yahya al-Thadifi memberi gelar al-Syekh al-Islam kepada beliau, 
selain gelar-gelar kesufian lain seperti Quthb al-Rabbani (pemilik Poros 
Ketuhanan) dan lainnya.144 Hal ini menunjukkan betapa besar pengaruh 

 
140 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam. London: Oxford University Press, 

1971. hlm. 40. pengamat dan peminat studi mengenai tokoh-tokoh mistik seperti Syekh 'Abd 
al-Qadir sering menyatakan hal serupa. Biografi yang beredar mengenai tokoh-tokoh seperti 
beliau umumnya berbentuk "manaqib," yaitu kumpulan cerita dan kisah mistik yang 
disampaikan secara turun-temurun melalui tradisi lisan. Manaqib ini dapat mencakup banyak 
elemen legenda, mitos, dan hikayat yang bertujuan untuk mengagungkan tokoh tersebut dan 
menunjukkan karamah serta kesaktiannya. Dalam proses perjalanan sejarah, cerita-cerita ini 
dapat berkembang dan diubah, sehingga membedakan antara fakta historis dan elemen mitos 
menjadi sulit. Sebagian besar cerita dalam manaqib tidak dapat diverifikasi secara akurat 
berdasarkan sumber-sumber sejarah yang terverifikasi. Oleh karena itu, peneliti dan sejarawan 
berusaha untuk menyaring fakta sejarah dari mitos dan legenda dalam upaya untuk 
mendapatkan pemahaman yang lebih obyektif tentang kehidupan dan ajaran tokoh-tokoh 
mistik tersebut. 

141 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam. hal. 40-41. Umumnya, cerita 
tentang kebaikan dan kelebihan seseorang yang dianggap dekat dengan Allah SWT atau 
disebut sebagai "wali" dikenal dengan sebutan manaqib 

142 Lihat Walter Braune, Die "Futȗh al-Ghaib" des 'Abdul Qodir. Berlin & Leipzig: 
1933. Diterjemahkan ke dalam Bahasa Inggris oleh M. Aftab al-Din Ahmad, Lahore, t.t. Juga 
Schimmel Annemarie, Mystical Dimensions of Islam. Chapel Hill: The University of North 
Caroline Press, 1981. pengakuan serupa diberikan hampir oleh seluruh intelektual dan ulama 
pengkaji, peminat dan pelaku tasawuf. Bandingkan pula dengan Martin yang menulis "di 
kalangan sufi, 'Abd al-Qadir diakui sebagai ghauts dan quthb al-auliya, yang menduduki 
tingkat kewalian tertinggi lebih daripada wali lain, Syekh 'Abd al-Qadir sangat dikagumi dan 
dicintai oleh rakyat. Di mana pun beliau pergi, orang tua menceritakan riwayat tentang 
karamat-karamatnya kepada anak-anak mereka. Pada hampir setiap upacara keagamaan 
tradisional, orang memberikan hadiah pembacaan Al-Fatihah untuknya. "Martin Van 
Bruinessen, Kitab Kuning…., hal. 210-211 

143 Mehmed Ali Aini, Un Grand Saint de l'Islam: 'Abd al-Kadir Guilani, edisi ke-2, 
Paris, 1967. hal. x 

144 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- Jawahir), 
edt. Muhtar Holland, Amerika: al-Baz Publishing, 2004, bagian 1. 
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dan kekaguman yang dimiliki Syekh 'Abd Al-Qȃdir di kalangan para 
ulama dan penganut tasawuf. 

Syekh 'Abd Al-Qadir dilahirkan di dukuh Nif atau Naif, Jailan, 
sekitar 150 kilometer sebelah timur laut kota Baghdad, pada hari Senin 
28 Maret 1077 (waktu fajar 1 Ramadhan 470/471 H). Selain disebut 
Syekh, Wali, dan sebutan-sebutan lain dalam tarekat, beliau juga dijuluki 
"sayyid", karena merupakan keturunan Husein, cucu Nabi SAW, dari 
pihak ibunya, serta keturunan Hasan, cucu Nabi SAW, dari pihak 
ayahnya. Sayyid 'Abd Al-Qȃdir menjadi yatim sejak sebelum lahirnya, 
setelah ditinggalkan oleh ayahnya yang telah meninggal dunia.145 

Keutamaan dan keagungan keluarga Syekh ‘Abd Al-Qadir al-
Jilani terlihat dari persatuan dua jalur silsilah yang semuanya 
berhubungan dengan Rasulullah.146 Karena berasal dari dua jalur 
keturunan Nabi Muhammad SAW, beliau diberi gelar Karȋm al-Jaddain 
wa al-Tharafain yang berarti "Kemuliaan Dua Kakak dan Dua Sisi 
Keluarga." Syekh al-Barzanji dalam syairnya memuji nasab atau silsilah 
Syekh 'Abd Al-Qȃdir dengan perumpamaan yang indah. Ia mengatakan 
bahwa nasab beliau bagaikan matahari pada waktu dhuha, yang 
mengandung makna keagungan dan puncak cahaya. Selain itu, ia juga 
menyamakan nasab beliau dengan siang yang muncul di waktu shubuh, 
menandakan kecerahan dan kemuliaan yang menyinari awal pagi.147 

Hanya saja kesimpulan tersebut juga banyak dipertanyakan oleh 
beberapa orientalis,148 seperti H.A.R. Gibb dan J.H. Kramers, dengan 

 
145 Dalam berbagai cerita populer, disebutkan bahwa salah satu dari mukjizat (karamat) 

Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani adalah bahwa ibunya mengandung beliau ketika usianya sudah 
mencapai 60 tahun. Seharusnya, secara alamiah, usia tersebut sudah tidak memungkinkan 
untuk mengandung. Oleh karena itu, kelahiran Syekh 'Abd al-Qadir dianggap sebagai berkah 
dan tanda dari Tuhan. Lihat Jamil Ahmad, Seratus Muslim Terkemuka. Jakarta: Pustaka 
Firdaus, 1994. hal. 107. Dan setelah lahir, bayi Syekh 'Abd al-Qadir tidak mau menyusu dari 
ibunya mulai dari waktu fajar hingga maghrib, yang artinya bayi tersebut ikut berpuasa sejak 
lahir. Kisah ini menunjukkan kemuliaan dan kesalehan Syekh 'Abd al-Qadir sejak usia dini, 
serta dilihat sebagai tanda kesucian dan berkat dari Tuhan. Lihat misalnya al-Nur al-Burhan, 
jl. II, hal. 21. Sehingga kemudian oleh masyarakat sekitar dijadikan petunjuk penetapan hilal. 
Lihat pula Kitab Hadzihi Lam'ah min Manaqib Amir al-Auliya' wa Imam al-'Ulama' al- Quthb 
al-Rabbȃni Sayyidi al-Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani, terjemah Jawa oleh al-Karim 'Abd al-
Lathif ibn 'Abd al-Salam al-Jawi al-Bawiyani. Semarang: Toha Putera, t.t., hal. 5. 

146 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- Jawahir), 
edt. Muhtar Holland, Amerika: al-Baz Publishing, 2004. hal. 6-7. 

147 Syekh Ja'far bin Hasan bin 'Abd al-Karim al-Barzanji, Lujjain al-Daniy fi Manaqib 
al-Quthb al-Rabbany al-Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani. Semarang: al-‘Alawiyyah, t.t. bagian 
1, bait ke-12.  

148 Polemik mengenai posisi "ke-Sayyid-an" atau keturunan dari al-Jȋlȃni tidak hanya 
terjadi di kalangan akademik dan intelektual di luar Islam (orientalis), tetapi juga di kalangan 
umat Islam sendiri. Pada sekitar akhir abad ke-19, polemik ini telah mencuat dan menjadi isu 
yang diperdebatkan di kalangan masyarakat Muslim. Polemik ini muncul karena adanya 
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alasan bahwa di Baghdad, dia dikenal dengan sebutan "al-'ajamy" (orang 
Persi, yang berarti orang asing), dan ayahnya memiliki nama bukan Arab 
(Zangi Dost/Dausat).149 Namun terlepas dari pendapat mana yang lebih 
mendekati kebenaran, kebesaran Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani bukan 
semata-mata karena faktor nasabnya, tetapi juga karena keulamaan dan 
kealimannya dalam bidang fiqih dan ushul fiqih madzhab Hanbali juga 
menjadi mufti bagi penganut Syafi'iyyah.150 Selain itu, kesalehannya 

 
persaingan antar tarekat dan tokoh-tokoh sufi. Dalam hal ini, beberapa tokoh dan penganut 
tarekat mengklaim bahwa Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani adalah dzurriyyah atau keturunan 
langsung dari Nabi Muhammad SAW, dan hal ini tentu menambah kedudukan dan pengaruh 
tarekat mereka di mata masyarakat. Namun, klaim semacam itu kemudian ditantang dan 
diperdebatkan oleh penganut tarekat lain, yang mungkin memiliki klaim serupa mengenai 
tokoh-tokoh mereka... Snouck Hurgronje dalam karyanya tentang "Pembicaraan tentang 
Beberapa Selebaran Polemik Arab", yang dimuat dalam Tijdschrift voor Indische Taal-, Land- 
en Volkenkunde, jilid XXXIX. Batavia- 's-Hage, 1897, Im. 379-427 memberikan informasi 
mengenai tuduhan yang diutarakan oleh Syakh Abu al-Huda, seorang Guru Besar dari tarekat 
Rifa'iyah di Konstantinopel, terhadap Syekh al-Jilani. Ia menuduh Syekh al-Jilani telah 
"berbohong" karena mengaku sebagai Sayyid atau keturunan Nabi Muhammad SAW. Oleh 
karena tuduhan ini, Syakh al-Jȋlȃni dianggap memiliki keraguan sebagai seorang guru 
rohaniah, bahkan dituduh "tidak beriman". Motif tuduhan ini menurut Hurgronje adalah untuk 
mengangkat pamor Rifa'iyah dengan menjelek-jelekkan pendiri tarekat Qadiriyah. Akan 
tetapi, menurut Hurgronje, tuduhan al-Huda tersebut ternyata dengan menggunakan nama 
besar Ali bin Muhammad al-Qaramani al-Hanafi dengan tulisannya al-Haqq al-Dzahir fi 
Syarh Hal al-Syekh 'Abd al-Qadir yang mempertanyakan silsilah al-Jȋlȃni. Keraguan tersebut 
kemudian dijawab secara meyakinkan oleh ilmuwan Syekh Sayid Muhammad al-Makki 
dengan karyanya Hadzih Risalat Marsumat bi al-Saif al-Rabbany fi 'Unuq al-Mu'taridh 'alay 
al-Ghauts al-Jilani (Tunis: 1310 H/1892-1893M). karya inilah yang mengukuhkan kembali 
posisi al-Jȋlȃni sebagai "Sayyid". Lihat C. Snouck Hurgronje, Kumpulan Karangan Snouck 
Hurgronje jilid V; Karangan-Karangan Mengenai Ilmu Bahasa dan Kesusastraan. Jakarta: 
INIS, 1996, hal. 142-144. 

149 Para intelektual, terutama kalangan orientalis, sering kali mengabaikan fakta bahwa 
istilah "Jangi/Zangi Dost/Dausat" bukanlah nama sebenarnya. Sebaliknya, istilah tersebut 
merupakan suatu ekspresi dalam bahasa Persia yang mengandung arti "seorang yang suka 
bertarung/berperang." Terlepas dari makna sebenarnya yang tersembunyi di balik julukan ini, 
penting untuk mengakui bahwa keluarga al-Jȋlȃni memiliki sejarah dan silsilah yang terhubung 
dengan para pejuang dan mujahid. Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of 
Gems (Qala'id al- Jawahir), edt. Muhtar Holland, Amerika: al-Baz Publishing, 2004. hal. 8. 

150 Ada cerita yang sangat populer tentang dua madzhab yang dipegang oleh Syekh 
‘Abd Al-Qadir al-Jilani. Sejak kecil hingga tua, madzhab yang beliau anut adalah Syafi'iyyah, 
sehingga beliau menjadi mufti Syafi'iyyah. Namun, pada suatu malam, Syekh bermimpi 
bertemu dengan Rasulullah SAW dan para sahabatnya. Dalam mimpi tersebut, beliau melihat 
Imam Hanbali berdiri dengan sedih, sambil mengusap-usap jenggotnya, memohon agar 
Rasulullah memerintahkan kepada Syekh untuk juga memelihara madzhab Hanbali. 
Rasulullah tersenyum dan bersabda kepada Syekh agar menerima permohonan Imam Hanbali. 
Maka Syekh pun menerima permintaan itu karena menghormati perintah Nabi. Keesokan 
harinya, Syekh mendatangi Mushalla al-Hanabilah dan melihat hanya ada satu orang imam 
mushalla tanpa makmum. Setelah Syekh bergabung dengan jamaah Salat di mushalla tersebut, 
para pengikutnya dan orang lain juga ikut bergabung sehingga tempat tidak cukup. Syekh 
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sebagai seorang sufi besar dan kemampuannya dalam memperlihatkan 
banyak karamah (mukjizat) yang bermanfaat bagi kemanusiaan dan 
keagamaan juga menjadikan beliau dihormati. Posisinya sebagai peletak 
dasar ajaran tarekat Qadiriyyah dan sinergi optimal dari keilmuannya, 
keshalihannya, kerendah hatian, dan kekaramahannya, membawanya 
memperoleh gelar "Muhyi al-Dȋn" (penghidup agama/yang 
menghidupkan agama).151 

Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani telah menunjukkan keistimewaan, 
keilmuan, dan karamah sejak usia dini.152 Beliau memiliki kecerdasan 
yang optimal, pendiam, berbudi luhur, dan taat kepada orang tua (birr al-
walidain).153 Sejak masih muda, beliau telah tertarik dengan berbagai 
ritual ibadah yang membawa beliau pada jalur spiritual. Selain itu, beliau 
juga memiliki rasa kemanusiaan yang tinggi. 

al-Jilani menerima pendidikan dasar keagamaan di daerah 
kelahirannya sendiri. Pada tahun 1095 M (488 H), dorongan untuk 
melanjutkan studi membawanya ke Baghdad,154 yang saat itu masih 
menjadi pusat peradaban dan pengetahuan. Namun, setibanya di 
Baghdad, beliau lebih memusatkan perhatiannya pada aktivitas spiritual. 
Beliau melakukan khalwat (pengasingan diri) di Gurun pasir di luar kota 

 
memimpin Salat Subuh dengan menggunakan madzhab Hanbali dan setelah itu berziarah ke 
makam sang Imam. Menurut cerita populer tersebut, sang Imam keluar dari kubur sambil 
membawa gamis, dan keduanya saling berpelukan. Sang Imam Hanbali mengatakan bahwa 
segala macam ilmu syariat, ilmu tarekat, dan ilmu hal menyatu pada diri Syekh. Sejak saat itu, 
menurut versi cerita ini, Syekh mulai mengenal dan mempraktikkan madzhab Hanbali. Cerita 
ini diambil dari kitab Tafrih al-Khasir dan Bahjat al-Asrar. Lihat al-Nur al-Burhan, hal. 34-
36. 

151 Maulana 'Abd al-Rahman Jami', Nafahat al-Uns, (editor M. Tauhidipur), Teheran: 
t.p. 1336/1957, hlm. 5, 9; Lihat juga Schimmel, Mystical Dimensions of Islam…., hal 247. 

152 Tosun Bayrak mengutip pengakuan al-Jȋlȃni bahwa sejak kecil, beliau selalu disertai 
oleh malaikat yang membimbing dan mengajari beliau. Hal ini menunjukkan bahwa al-Jȋlȃni 
telah memiliki pengalaman spiritual yang luar biasa sejak usia dini. Lihat Syekh ‘Abd Al-
Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrȃr. terj, Kamran A. Irsyady. Jakarta: Pustaka al-Furqan, 1995. hal. 
x. 

153 Cerita-cerita mengenai kejujuran al-Jilani menyoroti bagaimana karakter tersebut 
merupakan hasil dari pendidikan yang diterima dari orangtuanya, terutama dari ibunya. Beliau 
tumbuh dengan nilai-nilai kejujuran yang kuat dan merasa bertanggung jawab untuk berbakti 
kepada orangtuanya. Salah satu cerita yang menarik adalah ketika al-Jȋlȃni berangkat ke 
Baghdad untuk menuntut ilmu, kafilahnya dihadang oleh perampok. Meskipun berada dalam 
situasi yang berbahaya, beliau justru mengaku bahwa uang yang dimilikinya adalah emas yang 
disimpan di kantong bajunya, sesuai dengan pesan ibunya untuk selalu jujur. Kehalusan hati 
al-Jȋlȃni dan ketulusan pengakuan kejujurannya membuat perampok dan rombongan mereka 
merasa insaf. Mereka tertarik dengan integritas beliau dan akhirnya memutuskan untuk 
menjadi murid-murid al-Jȋlȃni. Lihat Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrȃr….,, hal. xii-
xiii. 

154 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)….., hal. 9-10. 
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Baghdad, tepatnya di reruntuhan istana raja-raja kuno Persia di daerah 
Karkh. Setelah itu, beliau melanjutkan studinya di Baghdad.155 

Menurut Syekh al-Thadifi, berdasarkan pengakuan Syekh al-
Jilani yang diriwayatkan oleh Abu al-Sa'ud al-Huraimi, al-Jilani 
menghabiskan sekitar 25 tahun di kawasan gersang padang pasir Irak 
sebagai pengembara spiritual (salik). Selama periode tersebut, beliau 
mengalami banyak pengalaman spiritual, termasuk sering dikunjungi 
oleh rijȃl al-ghaib (manusia-manusia suci dari alam ghaib), berhadapan 
dengan pertarungan nyata melawan setan, jin, dan Iblis. Selain itu, beliau 
berdialog dengan ruh para sahabat, bahkan Nabi Muhammad SAW, 
sampai mencapai kondisi ekstase, yaitu keadaan penyingkapan ruhani 
(kasyf) yang membawanya ke hadirat Ilahi. Selama masa ini, beliau 
selalu berlatih ketekunan (riyȃdhah) untuk menaklukkan dirinya sendiri, 
menguasai nafsu rendah manusia, sehingga jiwa tenangnya (nafs al-
muthmainnah) menjadi pemenang. Dengan usaha dan ketekunan ini, 
beliau memperoleh keridhaan Allah dan dibuka untuknya seluruh 
gerbang ilmu.156 Kondisi ini, yakni tersingkapnya segala ilmu dari Allah 
untuk seseorang, sering disebut sebagai "ilmu ladunni," yang merupakan 
karunia istimewa dari Tuhan kepada hamba-Nya.157 

Di Baghdad, Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani dengan tekun 
menimba ilmu pengetahuan agama. Beliau mencari ilmu sebanyak 
mungkin dengan bertemu para ulama, berguru, dan menjalin 
persahabatan dengan mereka. Melalui perjuangan ini, beliau berhasil 
menjadi seorang ulama yang menguasai ilmu lahir dan ilmu batin. al-
Jȋlȃni mengikuti pengajaran al-Hanbali dalam bidang pengetahuan legal-
fiqh. Madzhab Hanbali cenderung menolak hampir semua praktik mistik 
yang aneh-aneh, bahkan kadang juga menolak tasawuf.158 Syekh al-
Jilani memutuskan untuk bergabung dengan perguruan fiqh Madzhab 
Hanbali setelah ditolak masuk perguruan Nizamiyyah di Baghdad.159 Di 

 
155 Menurut beberapa riwayat, keputusan Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani untuk 

memusatkan perhatiannya pada aktivitas spiritual dan melakukan khalwat di Gurun pasir di 
luar kota Baghdad, di bawah reruntuhan istana raja-raja kuno Persia di daerah Karkh, didasari 
oleh petunjuk dari Nabi atau guru spiritual, yaitu Nabi Khidir. Selama masa khalwatnya, Nabi 
Khidir selalu mengunjunginya setiap tahun untuk memberikan pendidikan dan bimbingan. 
Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrȃr….,, hal. xiii-xiv. 

156 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)….., bagian ke-4 hal. x 

157 Bdk. Busyairi Haris, Ilmu Laduni dalam Perpesktif Teori Belajar Modern. 
Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005. hal. 21. 

158 G.E Von Grunebaum, Classical Islam a History 600-1258. Terj. Inggris Katherine 
Watson. Chicago: Paladine Publising Company, 1986. hal. 21. 

159 Schimmel, Mystical Dimensions of Islam…., hal 247. 
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sana, beliau mengikuti kursus fiqih Madzhab Hanbali yang dipimpin 
oleh Abu Sa'id al-Mukharrimi.  

Ketekunan dan keuletan beliau dalam menuntut ilmu dan berlatih 
di bawah bimbingan Abu Sa'id al-Mukharrimi membawa hasil, sehingga 
Syekh al-Jilani diangkat sebagai tangan kanan pertama dalam 
lingkungan faqih Hanbaliyyah. Beliau memperoleh ijazah (khirqa) dari 
Abu Sa'd Mubarak 'Ali al-Mukharrimi, atas rekomendasi Nabi Khidir. 
Setelah menjadi mufti, beliau lebih banyak memberikan fatwa dalam 
garis madzhab Syafi'iyyah, sesuai dengan tuntutan dan kebutuhan 
masyarakat setempat pada waktu itu.160 

Abu al-Khair Hammad Al-Dabbas (w. 1131/525 H) adalah 
seorang sufi yang cukup berpengaruh dan menjadi guru serta 
pembimbing bagi Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani, yang kemudian 
diantarkannya menjadi seorang guru sufi.161 Di Baghdad, Syekh 'Abd 
Al-Qȃdir juga menimba ilmu philologi dari Abu Zakaria al-Tibrizi (w. 
502/1109),162 dan beliau menjadi murid kesayangannya selama delapan 
tahun.163 

Setelah menjadi imam fiqh madzhab Hanbali, Syekh ‘Abd Al-
Qadir al-Jilani mendapatkan bimbingan tasawuf yang intensif. 
Kombinasi ini membawa prestasi besar dalam sejarah Islam, karena 
beliau berhasil menggabungkan antara hukum-hukum legal obyektif 
(dalam hal ini fiqh) dengan kondisi kegembiraan jiwa pribadi yang luar 
biasa, yakni aspek spiritual-tasawuf yang merupakan pengalaman 
keagamaan subyektif.164 Dalam perjalanan spiritualnya, beliau 
menggabungkan ketaatan pada hukum agama dengan pengalaman 
rohaniah yang mendalam. Namun, walaupun memiliki prestasi besar 
dalam tasawuf, beliau selalu menjaga kedudukan orang suci (wali) tetap 
berada di bawah Nabi Muhammad SAW.165 

 
160 Hal ini menunjukkan fleksibilitas dan ketelitian beliau dalam menyampaikan hukum 

Islam dan mengikuti kebiasaan masyarakat setempat. Keberanian dan ketegasan beliau dalam 
memahami dan mengajarkan ajaran Islam menghasilkan kontribusi berharga bagi pemahaman 
dan pengembangan ilmu agama di masa itu. J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in 
Islam…., hal. 41-42. 

161 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)…., hal. 13-15.  

162 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)…., hal. 13-15. 

163 Jamil Ahmad, Seratus Muslim Terkemuka. Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994. hal. 107. 
164 G.E Von Grunebaum, Classical Islam a History 600-1258…., hal. 196 dan 209. 

Lihat juga Jamil Ahmad, Seratus Muslim Terkemuka. Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994. hal. 108. 
165 G.E Von Grunebaum, Classical Islam a History 600-1258…., hal. 196. 
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Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani menjadi orang pertama yang 
memegang posisi sebagai pemadu syari'ah dan thariqah,166 sehingga 
beliau berhasil menciptakan harmoni dalam tataran aplikatif. 
Keberhasilan-keberhasilan dalam bidang ini adalah hasil dari 
kemampuan beliau dalam memadukan aspek falsafi (filosofis) dengan 
aspek tarekati-'amali (praktis) dalam ajaran tasawufnya. Ini menjadi 
perbedaan antara beliau dengan al-Ghazali, yang dipandang sebagai 
pemandu syari'at dan thariqah, namun keberhasilannya hanya sebatas 
teoritis. Syekh al-Jilani berhasil mewujudkan harmoni antara ajaran 
tasawuf dengan penerapan praktis dalam kehidupan sehari-hari.167 

Pada awalnya, Syekh al-Jilani menghadapi banyak permusuhan 
dari teman-teman sejawatnya karena beliau mengikuti madzhab Hanbali, 
sementara mayoritas tokoh mengikuti madzhab Asy'ari-Syafi'iyyah. 
Namun, menurut al-Thadifi, dalam berbagai kejadian yang memojokkan 
Syekh al-Jilani, gurunya, Syekh al-Dabbas, selalu membela dan 
melindungi beliau.168 

Setelah masa awalnya di Baghdad, terdapat jeda waktu antara 25 
hingga 32 tahun yang kurang dikenal dalam aktivitas Syekh al-Jilani. 
Jeda waktu yang panjang ini memunculkan banyak spekulasi di kalangan 
para sejarahwan. Dari tahun 488 (1095) ketika dia mulai berada di 
Baghdad, hingga tahun 521 (1127) ketika dia mulai terkenal sebagai 
seorang ulama besar Madzhab Hanbali di kota yang sama, ada masa usia 
yang kurang dikenal aktivitasnya. Selama periode ini, informasi 
mengenai perjalanan hidup dan kegiatan beliau cenderung terbatas dan 
menjadi titik tumpuan berbagai penelitian dan diskusi para sejarahwan. 

Terdapat spekulasi bahwa Syekh al-Jilani menghabiskan sekitar 
25 tahun dari usianya sebagai seorang pengembara sufi di padang pasir 
Irak.169 Selama masa itu, terdapat kemungkinan bahwa beliau tidak 
hanya menunaikan ibadah haji di Makkah, tetapi juga melakukan 
perjalanan ke berbagai negeri, termasuk kemungkinan ke Jawa 

 
166 R.A Gunadi & M. Soelhi (Edt.), Khazanah Orang Besar Islam. Jakarta: Republika. 

2002. hal. 79. 
167 Jamil Ahmad memberikan komentar bahwa Imam al-Ghazali, setelah mengalami 

transformasi spiritualnya, mencoba untuk menyelaraskan ajaran dan spiritualisme dalam 
Islam. Namun, karena ia lebih cenderung sebagai seorang ilmuwan daripada pemikir 
kerohanian, ia terbatas pada penelitian dan penjelasan tentang ajaran dan aturan Islam, bukan 
pada penerapan spiritualisme dalam kehidupan praktis. Jamil Ahmad, Seratus Muslim 
Terkemuka. Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994. hal. 108. 

168 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)…., hal. 59-61. 

169 Julian Baldick, Mystical Islam: an Introduction to Sufism. (Islam Mistik) terj. Satrio 
Wahono. Jakarta: PT. Serambi, 2002. hal. 42. Lihat juga Syekh Muhammad Ibn Yahya al-
Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- Jawahir)…., hal. 97-97. 



61 
 

 
 

(Indonesia). Menurut kepercayaan sebagian masyarakat Jawa Barat, 
Syekh al-Jilani diyakini pernah berkhalwat di Goa Safarwadi atau Goa 
Pamijahan di Tasikmalaya,170 yang kemudian diabadikan sebagai pusat 
dakwah Syekh Abdul Muhyi, seorang ulama yang terkenal dengan 
thariqat Qadiriyyah dan Syattariyahnya. Namun, informasi mengenai 
perjalanan dan aktivitas Syekh al-Jilani selama jeda waktu tersebut 
masih terbatas dan menjadi bahan spekulasi di kalangan para 
sejarahwan. Selain itu, tidak diketahui secara jelas kapan terjadi 
perubahan dari statusnya sebagai pengkhotbah Hanbali yang tenang 
menjadi prototype wali sufi yang dimuliakan di seluruh dunia Islam.171 

Spekulasi lain menyatakan bahwa jeda waktu tersebut digunakan 
oleh Syekh al-Jilani untuk melakukan perjalanan ibadah haji ke tanah 
suci, Makkah dan Madinah, serta kemungkinan menjalani kehidupan 
berkeluarga. Teori ini sejalan dengan pandangan H.A.R. Gibb dan J.H. 
Kramers.172 Kemungkinan bahwa pada masa jeda tersebut, beliau 
melaksanakan ibadah haji dan studi di dua kota suci tersebut, sementara 
tetap menjalani masa khalwatnya di Gurun Pasir Irak, juga sangat 
dimungkinkan. Jelasnya, saat terjadi perubahan statusnya menjadi 
seorang sufi, terjadi pula perpindahan kemadzhaban fiqhnya, yakni dari 
madzhab Hanbali menjadi madzhab Syafi'iyyah. Madzhab Syafi'iyyah 
memiliki kedekatan khas dengan sufisme, sehingga perubahan ini sejalan 
dengan perjalanan spiritual dan kehidupan beliau sebagai seorang sufi. 

Syekh al-Thadifi juga menegaskan bahwa Syekh al-Jilani pernah 
"hilang" dari masyarakat selama lebih dari 25 tahun. Pada saat ia mulai 
dikenal oleh publik, justru pada saat itu beliau sedang mengalami krisis 
spiritual, yang mirip dengan apa yang dialaminya saat beliau sedang 
mempelajari syari'at. Beliau sering berada di tempat-tempat sepi di 
kawasan padang pasir Baghdad, dengan menempuh perjalanan panjang 
tanpa menggunakan alas kaki. Ia bergantung pada dedaunan dan biji-
bijian yang dapat ditemukan di pinggir jalan, oase, dan sungai sebagai 
makanannya. Beliau sering kali berteriak-teriak ketika mengalami 

 
170 Wildan Yahya, Menyingkap Tabir Rahasia Spiritual Syekh Abdul Muhyi. Bandung: 

Refika Aditama. 2007. hal. 2. 
171 Schimmel, Mystical Dimensions of Islam…., hal 247. 
172 H.A.R. Gibb & J.H. Kramers, Shorter encyclopedia of Islam. Leiden: E.J. Brill. hal. 

xx dugaan sebelumnya mengenai perjalanan ibadah haji dan kehidupan berkeluarga Syekh al-
Jilani tidak sepenuhnya akurat. Perlu disebutkan bahwa keberadaan periode jeda waktu dalam 
kehidupan beliau masih menyisakan banyak misteri dan spekulasi. Tentu saja, kemungkinan 
kepergian untuk beribadah haji pada periode tersebut sangat mungkin terjadi mengingat 
praktik perjalanan haji pada waktu itu, di mana banyak orang melakukan perjalanan dengan 
jalan kaki, mengendarai unta, atau kuda dari Baghdad ke Makkah. Perjalanan seperti itu 
memang memakan waktu yang cukup lama, dan banyak ulama dan sufi melakukan perjalanan 
semacam itu sebagai bagian dari pengabdian mereka kepada agama. 
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sensasi pijaran-pijaran cahaya dalam jiwanya. Beliau bahkan secara 
pribadi mengakui bahwa jika pada saat itu ia dibawa ke rumah sakit, 
diagnosa yang mungkin diberikan adalah penyakit debil (takharus) dan 
gangguan mental (junȗn). Bahkan, ada kejadian di mana beliau diantar 
oleh sejumlah orang ke panti perawatan penyakit (bimaristan) karena 
kondisinya tersebut.173 

Saat mengenyam pendidikan di Baghdad dan dalam perjalanan 
pendidikan tasawufnya, Syekh 'Abd Al-Qadir memiliki banyak guru 
yang mengajar dan membimbingnya. Dalam bidang tahfidz Al-Qur’an 
beserta tafsir, salah satu gurunya adalah Syekh 'Ali Abu al-Wafa' al-Qail. 
Dalam bidang Fiqh dan Ushul Fiqh, dia belajar dari beberapa ulama 
terkemuka, di antaranya: Syekh Abi al-Wafa' Ali bin 'Aqil bin 'Abd Allah 
al-Baghdadi al-Imam al-'Allamah al-Bahr Syekh al-Hanabilah (Ibn 'Aqil, 
w. 513 H), Syekh Abi al-Khaththab al-Kalwadzani Mahfudz bin Ahmad 
al-Jalil bin al-Hasan bin Ahmad al-Kaludzani Abu Thalib al-Baghdadi 
(432-510 H), dan Abu Said al-Mubarak bin Ali al-Mahzumi Syekh al-
Hanabilah (w. 513 H). Dalam bidang sastra dan bahasa Arab, Syekh al-
Jilani belajar kepada Abi al-Husain Muhammad bin Al-Qadli Abi Ya'la. 
Beliau juga mendapat bimbingan dari ulama terkemuka di Baghdad, 
seperti Qadhi Abu Sa'id al-Mubarak bin 'Ali al-Muharrimi, dan Hakim 
Abu Sa'id.  

Dalam bidang ilmu hadis, Syekh al-Jilani banyak memperoleh 
pengetahuan dari berbagai guru klasik. Antara lain, dari Abu Muhammad 
Ja'far bin Ahmad al-Baghdadi al-Sarraj al-Syekh al-Imam al-Bari' al-
Muhaddits al-Musannad (417-500 H), juga dari Abu al-Qasim Ali bin 
Ahmad bin Muhammad bin Bayan al-Baghdadi (413-510 H), serta Abu 
'Abd Allah Yahya bin al-Imam Abu Ali al-Hasan bin Ahmad bin al-
Banna' al-Baghdadi al-Hanbali (453-531 H).174 

Selain itu, ada beberapa guru lain yang juga mencatatkan 
pengaruh dalam perjalanan keilmuan Syekh al-Jilani. Antara lain adalah 
Abu Ghalib Muhammad al-Hasan bin Ahmad al-Hasan al-Baqillani, Abu 
Ghanaim Muhammad bin Ali Maimun al-Farsi, dan Abu al-Qasim Ali 

 
173 Pada saat itu, sebenarnya beliau tengah mengalami kesadaran wujud yang paling 

tinggi, yang secara naluri dan kemanusiaannya terasa sangat asing, hingga mengalami 
semacam pengalaman mirip kematian. Orang-orang bahkan sudah membawa beliau ke tempat 
mandi jenazah untuk disiapkan seperti jenazah yang meninggal. Namun, sebelum peristiwa itu 
terjadi, pengalaman "penghampiran ilahi" tiba-tiba menghilang, dan beliau kembali ke 
keadaan normal sebagai Syekh al-Jilani. Meskipun demikian, sejak saat itu, berbagai 
pengungkapan spiritual senantiasa menghampiri beliau, sehingga seluruh ilmu yang diajarkan 
selalu dalam naungan dan bimbingan Allah. Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, 
Necklaces of Gems (Qala'id al- Jawahir)…., hal. 46-47. 

174 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)…., hal. 13. 
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bin Ahmad al-Bayan al-Karkhi. Beliau juga belajar dari berbagai ulama 
terkemuka di berbagai wilayah yang beliau kunjungi selama perjalanan 
spiritualnya yang berlangsung selama 40 tahun. 

Dalam bidang bahasa dan tasawuf, al-Jilani belajar dari berbagai 
guru, termasuk Syekh Abu Zakaria Yahya bin Ali al-Thibrizi, yang juga 
menjadi gurunya dalam ilmu filologi. Selain itu, beliau juga berbai'at 
(menerima ajaran tarekat) dari Syekh Abi al-Khair Muhammad bin 
Muslim al-Dabbas. Selanjutnya, al-Jȋlȃni melanjutkan rangkaian bai'at 
dan mendapatkan izin serta khirqah sufiyah dari Syekh al-Qadli Abi Sa'id 
al-Mubarak bin 'Ali al-Makhzumi, dan Syekh Abu Yaqub Yusuf bin 
Ayyub bin Yusuf bin al-Husain bin Wahrah al-Hamadani al-Zahid.175 
Melalui mursyid inilah, garis silsilah tarekat al-Jilani terhubung secara 
berkelanjutan hingga mencapai Nabi Muhammad SAW.176 

Setelah menjalani perjalanan panjang dalam pencarian ilmu dan 
pengembangan jiwa selama lebih dari 33 tahun, serta menerima ijazah 
dalam madzhab Fiqh Hanbali dan memiliki pemahaman yang mendalam 
dalam ushul fiqh Syafi'i, pada usia 51 tahun Syekh al-Jilani memulai 
langkahnya dengan tampil di depan publik. Ia mulai berkhotbah, 
menyampaikan ajarannya, dan memberikan fatwa dalam madzhab 
tersebut di hadapan banyak orang (tahun 1127/521), yang berlanjut 
hingga akhir hayatnya.177 Keputusan ini dipicu oleh dorongan dan 
bimbingan dari seorang guru spiritualnya, Yusuf al-Hamadani (yang 
diduga menganut madzhab Syafi'iyyah, 440-535 H/1048-1140 M),178 
yang melakukan kunjungan spiritual ke Baghdad pada tahun 906 H dan 
memberikan ijazah pengajaran sufi kepada al-Jȋlȃni. Seiring dengan itu, 
beliau mulai menarik perhatian orang-orang yang ingin menuntut ilmu, 
dan memulai dakwah publik di pintu gerbang Halba Baghdad. 

Pada tahun tersebut, ia dipercaya untuk memimpin sebuah 
madrasah yang didirikan oleh masyarakat, namun seiring berjalannya 
waktu, madrasah tersebut semakin tidak mampu menampung jumlah 
peminat yang ingin belajar di sana. Ia pun memilih tinggal di tempat 
tersebut bersama keluarganya, serta mengajar murid-muridnya yang juga 

 
175 Al-Nȗr al-Burhȃn…., hal. 25-26. 
176 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 

Jawahir)…., hal. 16. 
177 ‘Amir al-Najjar, al-Thuruq al-Shuffiyȃt fȋ Mishr. Kairo: Maktabah al-Anjlu al-

Mishriyyah, t.t. hal. x 
178 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 

Brill, 1953/1961, Vol. 1, hal. 6. Tentang nasehat (advis) Abu Yaqub Yusuf al-Hamadani 
kepada Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani juga dipaparkan oleh Annemarie Schimmel, Mystical 
Dimensions of Islam…., hal 364. 
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tinggal bersamanya.179 Karisma dakwahnya, kekuatan spiritual, dan 
berbagai karamah yang dimilikinya berhasil menarik perhatian 
masyarakat di seluruh Baghdad. Karena semakin bertambahnya jumlah 
hadirin, pada tahun 528 H (1134 M), tempat tersebut diperluas, dan 
Syekh 'Abd Al-Qadir secara resmi diangkat sebagai kepala madrasah 
tersebut.180 Sebagai penghormatan, madrasah ini dinamai Madrasah atau 
Universitas Syekh 'Abd Al-Qadir.181 

Trimingham mencatat bahwa salah satu prestasi besar dalam 
reputasi al-Jilani adalah mendorong masyarakat awam untuk terlibat 
dalam pemahaman, pengetahuan, dan pengalaman spiritual. Hal ini 
merupakan pencapaian yang jarang ditemukan di kalangan pemimpin 
sufi sepanjang sejarah.182  

Kesuksesan yang dicapai sebenarnya berakar pada prinsip dasar 
sufisme falsafi, yang menekankan bahwa pengalaman keagamaan dan 
pemahaman yang mendalam tentang Allah memiliki dimensi yang 
sangat pribadi. Fokus pada dimensi pribadi ini membawa al-Jilani untuk 
mendorong perlunya pengawalan ketat terhadap ketaatan terhadap 
prinsip-prinsip agama bagi mereka yang mengejar perjalanan 
rohaniah.183 

 
179 Namun, Trimingham tetap meragukan kebenaran hal ini, mengingat masih 

kurangnya bukti ilmiah yang memadai untuk mendukung klaim tersebut. Lihat J. Spencer 
Trimingham, The Sufi Orders in Islam. London: Oxford University Press, 1971. hlm. 42. 
Meskipun kajian Trimingham mengenai sejarah tarekat memiliki otoritas yang kuat, 
pandangannya terhadap individualitas al-Jȋlȃni tampaknya cenderung skeptis dan pesimis. 

180 Pola ini mirip dengan awal mula pesantren, di mana hubungan antara Kiai dan Santri 
berlangsung dalam lingkungan yang sama. Santri menjalankan tugas-tugas kiai dalam 
kehidupan sehari-hari, sementara kiai bertanggung jawab atas kebutuhan ekonomi dan nafkah 
santri. Muhammad Sholikhin, Menyatu Diri dengan Ilahi; Makrifat Ruhani Syekh ‘Abd Al-
Qadir al-Jilani. Yogyakarta: NARASI, 2010. hal. 125. 

181 Muhammad Sholikhin, Menyatu Diri dengan Ilahi; Makrifat Ruhani Syekh ‘Abd Al-
Qadir al-Jilani. Yogyakarta: NARASI, 2010. hal. 125. 

182 Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam. London: Oxford University Press, 
1971. hlm. 42. Kemampuan yang hampir sempurna dalam berbagai bidang serta 
keberhasilannya dalam mentransformasikan potensi dirinya untuk kepentingan masyarakat 
umum, telah menghasilkan sejumlah julukan yang melekat pada al-Jȋlȃni. Beberapa julukan 
tersebut mencerminkan prestasi luar biasa dalam perjalanannya, antara lain: al-Syekh al-
Fuqaha', al-Syekh al-Fuqara', al-Imam al-Zaman, al-Quthb al-Auliya', al-'Ulama' al-Zahid, 
al-Arif, al-Qudwah, al-Syekh al-Islam, 'Alam al-Auliya', Taj al-Ashfiya', Muhyi al-Sunnah, 
Mumȋt al-Bid'ah, Ma'qil al-'Ilm, al-Sayyid al-Syarif, al-Hasib al-Nasib, Hafiz al-Ahadis, 
Qudwah al-Arifin, Shahib al-Maqamat wa al-Karamat, Mudarris wa al-Imam al-Hanabilah, 
al-Faqih al-Hanabilah wa al Syafiyyah, Muhyi al-Din, 'Allamah Hin, Sayyid al-Thariqah, 
Malik al-Wa'zh, dan Malik al-Kalam 'ala al-Khawathir. Semua julukan ini mencerminkan 
kedudukan unggulnya di kalangan ulama dan sufi. Lihat Syekh Muhammad Ibn Yahya al-
Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- Jawahir)…., hal. 23-30.  

183 al-Jilani menyatakan bahwa kewajiban yang harus dilakukan oleh seorang mukmin 
dalam semua situasi mencakup tiga aspek utama: (1) melaksanakan dengan sepenuh hati 
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Prestasi al-Jilani memang luar biasa, karena selain berhasil 
mengajak banyak orang Nasrani dan Yahudi memeluk agama Islam,184 
dia juga mampu meningkatkan kualitas kehidupan umat Muslim secara 
fisik dan spiritual.185 Selama hidupnya, al-Jilani diakui telah membawa 
perubahan moral dalam masyarakat, memberikan pencerahan rohani, 
dan meningkatkan pemahaman keagamaan. Pengaruhnya pun dapat 
dirasakan dalam sikap para penguasa dan pejabat, berkat ketegasan, 
keberanian, serta upayanya dalam memperjuangkan kebenaran dan 
keadilan. 

Pada awalnya, al-Jilani memiliki niat untuk meninggalkan 
Baghdad karena merasa terganggu oleh kerusakan moral, kekacauan, 
kerusakan dalam praktik kehidupan beragama, serta godaan-doa duniawi 
yang merajalela di kota tersebut. Namun, atas petunjuk Allah, dia tetap 
berada di Baghdad. Ternyata, keberadaannya di kota tersebut justru 
membawa dampak positif yang besar dalam mengubah mentalitas 
masyarakat.186 

Selain itu, yang menarik banyak orang adalah bahwa sepanjang 
hidupnya, al-Jilani hidup secara mandiri dengan usahanya sendiri. Ia 
menjalani hidup dengan sikap zuhud, wara', intens beribadah, dan sangat 
dermawan.187 Kebutuhan ekonomi keluarganya dan para santrinya 
terpenuhi melalui hasil dari perkebunan anggur dan kurma yang luas, 
serta melalui aktivitas pertanian yang dijalankan oleh para santrinya 
untuk kepentingan mereka. Beliau juga berdedikasi penuh dalam 
berdakwah, berinteraksi dengan berbagai kalangan, dan ia merupakan 
tokoh yang pertama kali merancang sistem tarekat dengan organisasi 

 
semua perintah Allah, (2) menjauhi segala larangan atau yang haram, dan (3) tunduk secara 
penuh terhadap hukum-hukum dan ketentuan Allah. Ketiga prinsip inilah yang menjadi inti 
pembukaan kuliah ma'rifatnya dalam Kitab Futuh al-Ghaib. Lihat al-Jȋlȃni, Futuh al-Ghaib, 
terj. Indonesia M. Hilman Anshari, Resonansi Spiritual Wali Quthub Syekh Abdul Qadir al-
Jȋlȃni (Baghdad-Irak). Jakarta: Kalam Mulia, 2004, hal. 57. 

184 Dalam beberapa riwayat, disebutkan bahwa al-Jȋlȃni berhasil mengislamkan lebih 
dari 5000 orang yang sebelumnya beragama Yahudi dan Nasrani. Prestasi ini tentu menjadi 
bukti nyata keberhasilannya dalam membawa banyak orang masuk ke dalam agama Islam, 
selain usahanya dalam membina komunitas Muslim yang sudah ada. Lihat Syekh ‘Abd Al-
Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrȃr. terj, Kamran A. Irsyady. Jakarta: Pustaka al-Furqan, 1995. hal. 
xxxix. Lihat juga Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)…., hal. 95-96. 

185 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 
Brill, 1953/1961, Vol. 1, hal. 6. 

186 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)…., hal. 58-59. 

187 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- 
Jawahir)…., hal. 33. 
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yang terstruktur dalam bidang ilmu tertentu, meskipun ia tidak secara 
langsung memperkenalkan tarekatnya sendiri. 

Karena reputasinya yang cemerlang dan ajaran-ajarannya yang 
dipenuhi dengan kedamaian serta kebijaksanaan, al-Jilani diberi julukan 
"Mawar dari Baghdad" di kalangan kaum sufi. Julukan ini menjadi 
lambang harmoni dalam kesufiannya melalui latihan konsentrasi 
mengingat Allah (wird). Nama tersebut menggambarkan keadaan damai 
dan tenang yang dihasilkan oleh ajaran-ajaran al-Jilani. Nama ini 
diberikan karena pada masa hidupnya di Baghdad, kota tersebut sudah 
penuh dengan figur spiritual dan guru mistik. Mereka mengirimkan 
pesan kepada al-Jilani bahwa "Cawan (anggur) Baghdad sudah penuh." 
Namun, pada saat itu, meskipun banyak ulama spiritual, masyarakat 
Baghdad justru mengalami kemunduran moral dan kehausan spiritual. 
Kehadiran al-Jilani mampu membawa "anggur" penyegar bagi dahaga 
rohaniah, serta mengembalikan semerbak harum bunga mawar tasawuf 
di tengah-tengah masyarakat.188 

Pada usia 51 tahun, tepatnya pada tahun 521/1128, al-Jilani 
menikah dan dari pernikahannya beliau memiliki 20 putra dan 29 putri 
dari empat istrinya. Banyak dari putra-putranya berkembang menjadi 
ulama dan Syekh tarekat. Sejumlah 11 di antara mereka disebutkan 
dalam kitab Bahjȃt al-Asrȃr. Berikut adalah beberapa di antara mereka: 
Syekh 'Abd al-Wahhab (w. 593/1197) yang mengelola madrasah yang 
telah disebutkan di Baghdad sejak tahun 1150 (543 H), Syekh 'Isa (w. 
573/1177-8) yang menetap dan aktif mengajar di Mesir. 'Abd Allah (w. 
589/1193) yang berada di Baghdad, Ibrahim (w. 592/1196) yang berada 
di Wasith, Yahya (w. 600/1204) yang berada di Baghdad, Muhammad 
(w. 601/1206) yang juga berada di Baghdad, Syekh 'Abd al-Razaq (w. 
603/1207) yang turut berdakwah di Baghdad, 'Abd al-Rahman (w. 
587/1191) 'Abd al-Jabbar (w. 575/1179-80) Syekh 'Abd al-'Aziz (w. 
602/1205-6) yang pindah ke Djiyyal, sebuah desa di Sindjar, dan  Syekh 
Musa (w. 618/1221) yang menetap dan mengajar di Damaskus.189 

Putra-putra al-Jilani, bersama dengan para muridnya yang lain, 
memiliki peran penting dalam membentuk tarekat sufi yang terkait 
dengan namanya, yang dikenal sebagai tarekat Qadiriyyah. Tarekat ini 
pertama kali tersebar di Irak, Siria, Mesir, dan Yaman, dan kemudian 
menyebar lebih luas ke berbagai penjuru dunia Islam, termasuk 
Indonesia. Qadiriyyah adalah salah satu tarekat tertua dan hingga kini 

 
188 Idris Syah, Jalan Sufi Reportase Dunia Ma’rifat, penerjemah Joko S. Kohar dan Ita 

Masyitha. Surabaya: Risalah Gusti, hal. 145-148. 
189 Tosun Bayrak menyebutkan bahwa al-Jȋlȃni memiliki 27 anak laki-laki dan 22 anak 

perempuan dari empat istrinya. Lihat Lihat Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrȃr. terj, 
Kamran A. Irsyady. Jakarta: Pustaka al-Furqan, 1995. hal. xxxiii. 
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dianggap sebagai salah satu tarekat dengan jumlah pengikut terbanyak, 
dibandingkan dengan tarekat-tarekat lainnya. 

Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani memimpin madrasah dan Ribath 
di Baghdad yang didirikan sejak tahun 521 H, dan perannya berlangsung 
hingga wafatnya di Baghdad pada tahun 561 H. Setelah menghabiskan 
40 tahun dalam membimbing masyarakat yang datang ke madrasah dan 
ribathnya, ia wafat pada 23 Januari 1168 (11 Rabiul Akhir 561),190 pada 
usia 91 tahun. Sebelum wafat, ia mengalami sakit selama beberapa 
hari191 dan didampingi oleh tiga putranya: 'Abd al-'Aziz, 'Abd al-Jabbar, 
dan 'Abd al-Wahhab. Saat mendekati akhir hayatnya, al-Jilani 
mengucapkan syahadatain dan ucapan kemuliaan bagi Allah, dan 
terakhir kali ia berseru "Allah" tiga kali sambil mengangkat kedua 
tangannya. Al-Jȋlȃni dimakamkan di Bab al-Darajah, Baghdad, yang 
kemudian menjadi tempat penting bagi para sufi dan umat Islam. 

Selama hidupnya, Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani mengajarkan 
berbagai jenis ilmu pengetahuan, termasuk 13 macam di antaranya yang 
dikuasainya dengan baik. Ilmu-ilmu tersebut adalah192 Ilmu Tafsir dan 
Hadis, al-Khilafiyyah (perbandingan Fiqh), Ushul al-Kalam, Ushul al-
Fiqh, Ilmu Nahwu, Qira'at, Ilmu al-Huruf, Ilmu Arudl/Qawaafi, Ilmu 
Ma'ani, Ilmu Badi', Ilmu Bayan, Mantiq, serta Tasawuf/Thariqat. 
Kepenguasaan al-Jilani atas berbagai disiplin ilmu keislaman ini 
menunjukkan kompetensinya yang luas, tidak hanya dalam masalah 
tasawuf atau spiritualitas, tetapi juga dalam berbagai bidang ilmu agama 
lainnya. 

Hingga saat ini, ajaran dan semangat spiritual al-Jilani terus 
bergema dan berkembang ke seluruh dunia. Bahkan, perkembangan 
ajaran al-Jilani dan tarekatnya di Eropa dan Amerika mengalami 
pertumbuhan yang pesat akhir-akhir ini. Di Cyprus, serta kini sedang 
berkembang pesat di Eropa, terdapat lembaga International Haqqani 
Institute of Education yang dipimpin oleh Shulthan al-Auliya' al-Sayyid 
Syekh Muhammad Nadzim al-Haqqani (lahir 23 April 1922), seorang 
mursyid tarekat Naqsyabandiyah, Qadiriyah, Syadzaliyah, Chistiyah, 
dan Suhrawardiyah. Pada bulan Oktober 1993, ia meresmikan kembali 
Pusat Pendidikan Islam di Masjid Imam al-Bukhari di Bukhara, 
Uzbekistan. Pendukung utamanya adalah tarekat Naqsyabandi-Haqqani 
yang menggabungkan unsur-unsur utama dari tarekat Qadiriyah. 

 
190 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 

Brill, 1953/1961, Vol. 1, hal. 7. 
191 Beberapa pendapat menyebutkan tanggal 8 tahun 1166, setelah sakit beberapa hari. 

Lihat Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrȃr. terj, Kamran A. Irsyady. Jakarta: Pustaka 
al-Furqan, 1995. hal. lxi. 

192 Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrȃr.., hal. lxii. 
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Karyanya dalam bentuk buku dan kaset dikenal sebagai Mercy Ocean 
Series, dan semuanya dipublikasikan melalui situs resmi milik al-
Naqsyabandi & al-Sunnah Foundation. 

Di Amerika, terdapat beberapa organisasi yang terkait dengan 
ajaran dan semangat al-Jilani. Salah satunya adalah ASFA (As-Sunnah 
Foundation of America), yang didirikan oleh al-Sayyid al-Syekh 
Muhammad Hisyam Kabbani. Kabbani memiliki latar belakang 
pendidikan yang unik, sebagai alumni jurusan teknik kimia dari 
American University of Beirut, dokter spesialis anak dari University of 
Louvain, dan memperoleh gelar master dalam studi agama Islam dari 
Universitas al-Azhar Damaskus. Ia juga belajar kepada Syekh Abdullah 
Faiz Dagestani dan Syekh Muhammad Nadzim al-Haqqani al-Qubrusi 
al-Naqsyabandi. Kabbani aktif melakukan kegiatan dakwah di berbagai 
daerah Amerika, termasuk di kalangan universitas. Ia juga memulai 
kegiatan dakwah di Indonesia sejak tahun 1997. Organisasi ini memiliki 
situs web resmi di www.sunnah.org. Selain itu, Kabbani juga 
menerbitkan majalah Muslim Magazine yang terbit secara triwulanan 
sejak tahun 1995. Di Indonesia, pada tahun 2000, “Yayasan Haqqani 
Indonesia” diresmikan sebagai cabang dari Haqqani Foundation yang 
tersebar di berbagai negara. Organisasi-organisasi ini merupakan contoh 
bagaimana ajaran al-Jilani terus berpengaruh dan berkembang, bahkan 
hingga ke luar negeri seperti Amerika dan Indonesia. 

Di Indonesia, perkembangan tarekat Qadiriyah, terutama dalam 
wadah tarekat Qadiriyah Naqsyabandiyah, terus mengalami 
pertumbuhan. Beberapa pusat pengembangan tarekat ini yang signifikan 
di Indonesia adalah: Tasikmalaya, di bawah pimpinan KH.A. Shohibul 
Wafa' Tajul Arifin (Abah Anom). Peterongan, Jombang, dengan 
pesantren thariqah yang disponsori oleh (alm.) Syekh Muhammad Ramli 
Tamim. Medan, Sumatera, di bawah pimpinan (alm.) Prof. Dr. KH. 
Kadirun Yahya. Kedinding, Surabaya, yang dibina oleh K.H. Asrori el-
Ishaqy, di pondok pesantren Al-Fithrah dan jamaah Khidmatnya. Klaten, 
di bawah pimpinan KH. Salman di Pondok Pesantren Popongan. Pondok 
Pesantren Girikusumo-Demak, di bawah pimpinan K.H. Muhammad 
Munif Zuhri.193 

Syekh Muzaffar Ozak Efendi pernah mengungkapkan: "Yang 
Mulia Syekh Abdul Qadir al-Jilani meninggalkan dunia ini menuju Alam 

 
193 Pusat-pusat pengembangan tarekat ini merupakan tempat di mana ajaran dan 

semangat tarekat Qadiriyah terus disebarkan dan diteruskan, serta menjadi tempat pendidikan 
dan pelatihan bagi para murid dan pengikut tarekat. Ini menunjukkan bahwa pengaruh dan 
warisan al-Jilani masih sangat kuat di Indonesia, dan tarekat ini terus tumbuh dan berkembang 
di berbagai daerah di negara ini. Lihat Muhammad Sholikhin, Menyatu Diri dengan Ilahi; 
Makrifat Ruhani Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani. Yogyakarta: NARASI, 2010. hal. 133. 
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Keindahan Ilahi pada tahun 561 H/1166 M, dan makamnya di Baghdad 
tetap menjadi tujuan ziarah. Ia dikenal karena pengalaman dan 
perjalanan spiritual yang luar biasa, serta ajaran-ajarannya yang penuh 
hikmah. Pantaslah dikatakan bahwa 'ia dilahirkan dalam pelukan cinta, 
tumbuh dalam kesempurnaan, dan bersatu dengan Tuhannya saat 
cintanya mencapai puncaknya.' Semoga Allah Yang Maha Agung 
mendekatkan kita kepada kehadiran spiritual yang mulia ini." 

2. Para Pewaris Warisan Ajaran Syekh al-Jilani dalam Berbagai 
Disiplin Ilmu 

Seperti yang telah dibahas sebelumnya, Syekh al-Jilani adalah 
seorang intelektual sufi yang memiliki pemahaman yang mendalam 
bukan hanya dalam ilmu-ilmu tasawuf. Kepahaman dan penguasaannya 
meluas pada berbagai disiplin ilmu. Oleh karena itu, murid-murid yang 
datang untuk belajar darinya tidak hanya terbatas pada mereka yang 
ingin mendalami aspek-aspek kesufian, tetapi juga mereka yang ingin 
mengejar ilmu-ilmu keislaman dan pengetahuan lain di luar bidang 
tasawuf. 

Jumlah murid yang datang untuk berguru kepada al-Jilani begitu 
banyak sehingga menyebabkan kontroversi di kalangan para ahli dalam 
mengidentifikasi siapa sebenarnya yang pernah menjadi muridnya. 
Menurut al-Jauzi, sulitnya mengidentifikasi murid-muridnya disertai 
dengan berbagai disiplin ilmu yang mereka pelajari menjadi tantangan 
karena banyaknya orang yang memutuskan untuk berguru kepada al-
Jilani sepanjang masa mengajar hingga wafatnya.194 Menurut catatan 
Imam al-Syattanaufi, terdapat 117 nama murid al-Jilani yang 
terverifikasi secara sah.195 Di sisi lain, al-Thadafi mengutip 70 nama al-
masyayikh dari total ribuan murid yang datang untuk berguru, yang 
diperoleh dari berbagai sumber. Imam al-Dzahabi juga menyebut 
beberapa nama murid al-Jȋlȃni tanpa memberikan rincian lebih lanjut.196 

Beberapa nama tokoh ulama yang pernah menjadi murid al-Jilani 
antara lain: 

a. Muwaffiq al-Din Abu Muhammad 'Abd Allah bin Ahmad bin 
Muhammad bin Qudamah al-Maqdisi. Dia dikenal atas karyanya 
"al-Mughni" dan dihormati sebagai al-Syekh al-Imam al-
Qudwah al-'Allamah al-Mujtahid. Selain itu, dia merupakan 
pemuka madzhab Hanbali di Damaskus. Muwaffiq al-Din belajar 

 
194 Ibnu al-Jauzi, al-Munthazam. Beirut: Dȃr al-Ma’arif, 1976. hal. 440. 
195 Ali Ibnu al-Syattanufi, Bahjat al-Asrȃra wa Ma‘dan al-Anwȃr fȋ ba‘ḍi Manȃqib 

‘Abd al-Qȃdir al-Jȋlȃnȋ. Beirut: Dȃr al-Kutub ‘Ilmiyah. 2002. hal. 106-177. 
196 al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- Jawahir)…., hal. 15-17. 
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dari al-Jilani selama 50 malam sebelum wafatnya al-Jȋlȃni, 
kemudian melanjutkan belajar kepada al-Jauzi.197 

b. Al-Qadhi Abu al-Mahasin Umar bin Ali bin Ibn al-Khudar al-
Qurasyi. Dia adalah seorang ahli fiqh dan hadis, terkenal sebagai 
seorang pencari hadis di berbagai kota seperti Damaskus, Halab, 
Harran, al-Maushul, Kufah, Baghdad, Makkah, dan Madinah. Al-
Qadhi Abu al-Mahasin juga merupakan seorang al-hȃfidz 
(penghafal Al-Qur’an) dan meninggal dunia pada tahun 575 H.198 

c. Imam Taqiy al-Din Abu Muhammad 'Abd al-Ghani bin 'Abd al-
Wahid bin Ali bin Surur al-Maqdisi. Dia adalah seorang ulama 
yang sangat aktif dalam aktivitas keilmuannya sepanjang 
hidupnya. Selain menjadi ahli dalam suluk (perjalanan ruhani), 
dia juga terkenal sebagai ahli hadis. Bersama keluarganya, dia 
datang ke Baghdad pada tahun 561 dan belajar langsung dari al-
Jȋlȃni. Imam Taqiy al-Dȋn wafat pada tahun 600 H dan 
meninggalkan banyak karya tulis.199 

d. Syekh 'Abd al-Razak bin ‘Abd Al-Qadir al-Jilani. Dia adalah 
tokoh imam hadis, seorang faqih dalam madzhab Imam Hanbali, 
ahli tasawuf, 'ȃbid, zȃhid, dan qani'. Dia hidup pada tahun 528-
603 H. 

e. 'Abd al-Wahhab bin ‘Abd Al-Qadir al-Jilani. Dia adalah seorang 
faqih dalam madzhab Hanbali dan memiliki peran penting dalam 
mengajar di madrasah al-Jȋlȃni. Dia hidup antara tahun 522-593 
H.200 

3. Karakteristik Pendekatan Spiritual Syekh al-Jilani: Harmoni 
antara Dimensi Falsafi dan 'Amali 

Seperti yang telah dijelaskan sebelumnya, tokoh al-Jilani adalah 
sosok yang telah menetapkan dasar-dasar moderasi dalam tasawuf, yang 
menggabungkan elemen-elemen filosofis dengan aspek praktis dan 
akhlak. Dalam paparan tentang kehidupannya di atas, peran ini semakin 
tampak menonjol, yang diwujudkan dalam bentuk kompromi dan 
perpaduan antara prinsip-prinsip syariat dan tarekat. 

Sikap moderat yang menjadi dasar dari pandangan sufistik al-
Jilani bukanlah suatu kebetulan semata. Nyatanya, al-Jilani tampaknya 
sangat menyadari langkah-langkahnya dalam mengajarkan sikap 
kesufian yang moderat, yang berada di tengah-tengah antara pandangan 
sufisme falsafi dan sufisme 'amali. Kesadaran ini sebagian besar 

 
197 al-Dzahabi, Siyar al-‘Alȃm al-Nubalȃ’. Kairo: Dȃr al-Ma’ȃrif, t.t. hal. 440. 
198 al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- Jawahir)…., hal. 16. 
199 al-Dzahabi, Siyar al-‘Alȃm al-Nubalȃ’. Kairo: Dȃr al-Ma’ȃrif, t.t. hal. 105. 
200 al-Dzahabi, Siyar al-‘Alȃm al-Nubalȃ’. Kairo: Dȃr al-Ma’ȃrif, t.t. hal. 426. 
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dipengaruhi oleh pendidikannya yang beragam, di mana sebelum ia 
benar-benar mendalami kesufian, ia telah dikenal sebagai seorang 'alim 
dalam bidang fiqih. Bahkan, seperti yang tergambar dalam biografi di 
atas, predikatnya sebagai seorang faqih tetap terus diakui bahkan setelah 
ia menjadi dikenal sebagai Sulthȃn al-Auliya' (Pemimpin para Wali 
Allah). Oleh karena itu, ia bisa disebut sebagai seorang faqih yang juga 
memiliki wawasan sufi, dan pada saat yang sama, seorang sufi yang 
memiliki pemahaman mendalam tentang ilmu fiqih.201 

Selain itu, al-Jilani-seperti yang tergambar dalam perjalanan 
hidupnya di atas, dan juga pada uraian tentang para guru al-Jilani di 
bawahnya-sejak awal telah mempersiapkan dirinya dengan berbagai 
disiplin ilmu. Hal ini memungkinkannya untuk melakukan penelaahan 
mendalam terhadap pola kesufian yang ia praktekkan dan ajarkan. 

Sikap moderat serta perpaduan tersebut semakin tercermin dalam 
berbagai karya tulis yang dihasilkannya. Kitab al-Ghunyah li-Thalibi 
Thȃriq al-Haqq adalah contoh karya yang menggabungkan aspek fiqih 
dan sufistik. Di sisi lain, dalam bidang sufisme, karya-karyanya 
mencakup Futuh al-Ghaib, Jala'al-Khȃthir, Malfudzȃt, Adab al-Suluk, 
dan Khamsata Asyara Maktȗban. Namun, penggabungan yang paling 
mencolok antara sufi falsafi dan 'amali terlihat dalam karyanya, yaitu 
Kitab al-Fath al-Rabbȃni dan Sirr al-Asrȃr. 

Sikap moderasi dalam pengembangan ajaran sufisme oleh al-
Jilani dapat dipahami lebih jelas melalui pernyataan beliau sendiri 
sebagai jawaban atas pertanyaan Syekh 'Ali bin al-Haiti tentang jalan 
spiritual (thariqah) yang ditempuh oleh al-Jilani. Al-Jilani menjawab:202 
“Langkah awalnya adalah sepenuhnya menyerahkan semua kewenangan 
hanya kepada Tuhan (tafwȋd), dan memastikan keselarasan dengan 
segala yang telah ditetapkan oleh Allah (mȗwafaqah), sambil menolak 
klaim-klaim terhadap kekuatan pribadi. Jalan yang ditempuhnya 
melibatkan pengosongan diri sepenuhnya dalam rangka menerima 
limpahan Ilahi (tajrȋd), pengakuan akan keesaan Tuhan (tauhid), serta 
fokus penuh dalam pengabdian pribadi (tafrȋd), yang disertai dengan 
ketaatan sungguh-sungguh dalam ibadah-ibadah ritual ('ubudiyah), dan 
keberlanjutan dalam menjaga dimensi batiniah (sirr) dalam keadaan 
keterhambaan kepada Allah ('abdiyyah), bukan karena alasan apapun, 
dan bukan juga untuk mendapatkan sesuatu selain Allah. Ibadah 

 
201 Moch Nur Iwan, Al-Jilani, Manaqib dan Hagiolatri, dalam Pengantar buku 

terjemahan M. Ibn Yahya al-Thadifi, Qala’id al-Jawahir Hayat, Keramat, dan Wasiat-wasiat 
Syekh Abdul al-Jilani (terj. Sabrur R. Soenardi). Yogyakarta: Kalimasada, 2006. hal. xvi. 

202 al-Tadafi, Qala’id al-Jawahir, terj. Inggris Muhtar Holland, Necklace of Gems; the 
Marvelous Exploits of Syekh Muhyi’din ‘Abd Al-Qadir al-Jilani. Amerika: al-Baz Publishing, 
2004. hal. 93. 
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ritualnya berakar pada pemahaman yang mendalam tentang Keesaan 
Tuhan (Rubȗbiyyah), karena ia menganggap dirinya sebagai hamba yang 
mengutamakan pertemuan dengan pemisahan (musyȃhadah al-tafriqah) 
dan ia naik menuju tingkat kesatuan yang melampaui batas (mathȃli' al-
jam), dalam kedamaian penuh dengan ketaatan pada peraturan-peraturan 
hukum ilahi (ahkȃm al-Syar'). 

Pernyataan ini tidak hanya menggambarkan aspek teologi 
sufistik al-Jilani,203 tetapi juga mencerminkan pendekatan moderatnya 
dalam sufisme. Ia berhasil menyatukan elemen sufisme filosofis 
(dinyatakan melalui konsep tafwȋd, muwafaqah, tajrȋd, tafrȋd, sirr, 
musyȃhadah al-tafriqah, dan mathȃli' al-jam) dengan sufisme praktis 
('amali) yang ditunjukkan melalui tauhid, ubudiyyah, 'abdiyyah, 
Rububiyyah, dan terutama ahkȃm al-Syar. Pemahaman dan 
penerapannya terhadap kedua aliran sufisme ini memberikan pengaruh 
besar pada struktur teoritis Sufi yang ia ajarkan, sementara praktik-
praktik sufisme 'amali menjadi dasar dari sistem al-maqȃmȃt dan al-
ahwȃl yang ia sampaikan dalam berbagai khotbah dan tulisan-tulisannya. 

Adapun perannya sebagai penyatuan antara syari'at dan thariqah, 
serta kepiawaiannya dalam menjembatani antara sistem sufi filosofis dan 
sufi amali, al-Jilani dikenal sebagai "Master Sufi" yang dihormati oleh 
berbagai kelompok.204 Ada beberapa faktor kunci yang turut berperan 
dalam kesuksesan al-Jilani dalam hal ini; 

Faktor pertama yang berperan dalam kesuksesan al-Jilani adalah 
lingkungannya yang kaya akan pemikiran, nilai-nilai spiritual, dan 
kedalaman kerohanian yang ada dalam keluarga sufi. Ayahnya adalah 
seorang yang berilmu dan saleh, dengan dedikasi yang kuat terhadap 
agamanya baik dalam aspek syari'at maupun kesufian. Sementara ibunya 
adalah seorang wanita taat beragama, jujur, berkecenderungan pada ilmu 
pengetahuan, warak, dan rajin dalam ibadah.205 Kondisi keluarganya 
memberikan al-Jȋlȃni kesempatan yang luas untuk mengembangkan 
pemikiran dan dimensinya secara terbuka, toleran, dan mendalam. 

Faktor kedua yang sangat berpengaruh adalah hubungannya 
dengan dunia tasawuf sejak kedatangannya di Baghdad dengan tujuan 
mencari ilmu dan akhirnya terjun ke dalamnya. Pada saat itu, dunia 

 
203 Istilah "teologi sufistik" merupakan ungkapan yang diperkenalkan oleh Harapandi 

Dahri untuk menggambarkan pola harmonisasi antara ajaran syari'at dan thariqah yang diusung 
oleh al-Jilani. Lihat Harapandi Dahri, Pemikiran Teologi Sufistik Syekh Abdul Qodir Jaelani. 
Jakarta: Wahyu Press, 2004. hal. 272. 

204 Harapandi Dahri, Pemikiran Teologi Sufistik Syekh Abdul Qodir Jaelani. Jakarta: 
Wahyu Press, 2004. hal. 141. 

205 Ali Ibnu al-Syattanufi, Bahjȃt al-Asrȃra wa Ma‘dan al-Anwȃr fȋ ba‘ḍi Manȃqib 
‘Abd al-Qȃdir al-Jȋlȃnȋ. Beirut: Dȃr al-Kutub ‘Ilmiyah. 2002. hal. 106-177. 
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intelektual gejolak dengan ketegangan antara ulama sufi dan ulama fiqih, 
serta perselisihan antara sufi falsafi dan sufi 'amali. Selama masa al-
Jilani, bahkan terjadi eksekusi mati terhadap seorang sufi falsafi muda 
bernama 'Ayn al-Quddat al-Hamadani.206 

Faktor ketiga yang berperan penting adalah sikap tidak peduli 
atau lebih tepatnya netralitas al-Jilani terhadap perbedaan pendapat di 
antara para fuqaha. Dia fokus sepenuhnya pada aspek kesufian dengan 
meningkatkan praktik ritual sufi dan memberikan pemahaman filsafati 
tentang aspek-aspek sufisme. Dia juga berani menyatakan bahwa 
pemahaman sufi Manshur al-Hallaj tidaklah salah, sambil memberikan 
koreksi atas pemahaman tersebut. Ini terjadi setelah beberapa kali 
penguasa Muslim menjatuhkan hukuman mati terhadap beberapa tokoh 
sufi falsafi, terutama setelah hukuman mati 'Ayn al-Quddat al-Hamadani 
pada tahun 525 M, ketika al-Jȋlȃni berusia 56 tahun.207 

Faktor Keempat, peran strategis yang mendudukkan tasawuf 
dalam konteks zamannya sangat memengaruhi arah penelitian al-Jilani. 
Pada sisi satu, tasawuf yang dikembangkan oleh al-Hallaj, yang lebih 
berfokus pada aspek filosofis, dan di sisi lain, tasawuf yang 
diperjuangkan oleh al-Ghazali, yang lebih menekankan aspek sufisme 
'amali atau akhlaqi, secara signifikan membentuk karakter, sikap, dan 
sifat sufistik al-Jȋlȃni. 

Dalam menghadapi kemungkinan munculnya pertanyaan 
mengenai mengapa al-Jȋlȃni memadukan sufisme akhlaqi dengan falsafi, 
dapat diajukan beberapa kemungkinan jawaban berikut: 

Pertama, dalam model keberagamaan Syekh Abd al-Qadir al-
Jilani, terdapat gerakan yang berlangsung dalam konteks melewati atau 
mengatasi kesufian dan melintasi berbagai madzhab agama, sambil tetap 
melintasi batas-batas normatifisme, empirisisme, dan spiritualisme 
dalam konteks keberagamaan pada masa tersebut. Dalam tahap ini, 
pendekatan filosofisnya terhadap sufisme akhlaqi dimaksudkan untuk 
memungkinkan akses ke wahana syari'at sebagai basis hukum normatif 
dalam suatu agama. Pada saat yang sama, pendekatan ini juga bertujuan 
untuk memasuki dimensi spiritualitas dalam bentuk pengalaman 
keberagamaan yang paling mendalam.208 

 
206 Muhammad Sholikhin, Menyatu Diri dengan Ilahi; Makrifat Ruhani Syekh ‘Abd Al-

Qadir al-Jilani. Yogyakarta: NARASI, 2010. hal. 139. 
207 Lihat “pembelaan” al-Jilani terhadap pemahaman al-Hallaj, yang secara tersirat juga 

“membela” pemahaman  ‘Ayn al-Quddat dalam Qala’id al-Jawȃhir, hal. 76-77. 
208 Dengan menggunakan pola sufisme falsafi, simbolisme dan normativitas dalam 

agama dapat dipecahkan dan diberikan makna yang lebih kontekstual, historis, dan sosiologis. 
Sementara itu, esensi dan substansi agama dapat diartikan ke dalam aplikasi empiris dan 
pengalaman nyata individu atau komunitas dalam konteks keberagamaan. Dalam konteks ini, 
kebenaran keberagamaan yang bersifat relatif dapat dirumuskan lebih mendekati pemahaman 
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Kedua, aspek filosofis selalu mengandung pandangan pribadi, 
dengan keyakinan sistematis yang menjadi landasan bagi filosof 
perorangan. Tidak ada otoritas lahiriah yang dapat menjadi panduan 
mutlak bagi pemahaman filosofis ini, kecuali argumentasi filosofis lain 
yang meyakinkan. Aspek filosofis itu sendiri menjadi landasan bagi 
dirinya; membicarakan dirinya sendiri (tanpa konsep "meta" lagi); dan 
oleh karena itu, metodenya hanya dapat dijelaskan dengan metode itu 
sendiri.209 Namun, aspek ini juga mengakui adanya kaidah tentang 
kebenaran yang relatif dalam hubungan manusia dengan Tuhan. Dalam 
hal ini, penggabungan unsur filosofis dalam sufisme memberikan 
fleksibilitas yang luas dalam menafsirkan berbagai gejala dan fenomena 
agama dan keagamaan, dengan tingkat kebenaran yang bersifat "relatif" 
dan tidak mengikat, terutama ketika dikaitkan dengan pengalaman 
spiritual individu. Dengan demikian, kerangka keagamaan menjadi 
dinamis, inklusif, rasional, dan holistik-egaliter. Al-Jilani 
mengembangkan semangat keberagamaan dan kesufiannya dengan cara 
ini. 

4. Karya Tulis serta Ajarannya dalam Magnum Opus ‘Abd Al-Qadir 
al-Jilani 

Walaupun meninggalkan banyak karya tulis, sebagian besar 
kitab-kita karya al-Jilani sebenarnya tidak ditulis langsung oleh dirinya 
sendiri. Seperti yang terlihat dalam biografinya, al-Jilani sangat sibuk 
dengan berbagai aktivitas dakwah, termasuk mengajar, memberikan 
ceramah, dan menjadi guru spiritual bagi masyarakat. Selain itu, dia 
juga memiliki jadwal ibadah pribadi yang ketat setiap harinya.210 
Karena itu, hampir tidak ada waktu luang yang tersisa bagi al-Jilani 
untuk mengekspresikan ilmunya melalui tulisan seperti yang dilakukan 

 
tentang kebenaran yang dimaksud. Muhammad Sholikhin, Menyatu Diri dengan Ilahi; 
Makrifat Ruhani Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani. Yogyakarta: NARASI, 2010. hal. 140. 
Tentang kasus pemikiran al-Jilani, kita dapat merujuk pada karyanya yang sangat terkenal, 
yaitu Syekh 'Abd al-Qadir al-Jilani, Futuh al-Ghaib. Damaskus: Dȃr al-Albȃb. 1986. 

209 Contoh yang menarik dalam hal ini adalah perdebatan antara Al-Ghazali dan Ibnu 
Rusyd, yang masing-masing mencatat argumennya dalam karya-karya menarik. Al-Ghazali 
menulis kitab "Tahafut al-Falasifah" (Dar al-Ma'arif, Mesir, 1981), sedangkan Ibnu Rusyd 
meresponsnya dengan kitab "Tahafut al-Tahafut" (Dar al-Ma'arif, Mesir, 1981). Untuk 
memahami isi kedua kitab polemis dan kontroversial ini, penting untuk mempertimbangkan 
konteks wacana yang mereka bangun sebelumnya melalui karya-karya mereka sebelumnya. 
Namun, ada juga contoh kegagalan aplikasi dialog filsafat, yang dapat dilihat dalam peristiwa 
dan konflik antara Syekh Siti Jenar dan para Walisanga pada awal periode Islam di Jawa. Lihat 
Muhammad Sholikhin, Menyatu Diri dengan Ilahi; Makrifat Ruhani Syekh ‘Abd Al-Qadir al-
Jilani. Yogyakarta: NARASI, 2010. hal. 141. 

210 Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of Gems (Qala'id al- Jawahir), 
edt. Muhtar Holland, Amerika: al-Baz Publishing, 2004. hal. 32. 
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oleh banyak ulama dan intelektual Muslim pada masanya. 
Selain faktor-faktor tersebut, terdapat beberapa alasan yang 

mungkin menjadi penjelasan mengapa al-Jilani tidak sepenuhnya fokus 
pada bidang literasi, diantaranya:211 

a. Al-Jilani menyadari bahwa kegiatan menulis membutuhkan 
waktu yang khusus, dan banyak penerbit yang telah menerbitkan 
buku-buku dalam berbagai bidang ilmu pengetahuan. 

b. Keterbatasan waktu untuk berkarya tulis disebabkan oleh 
kesibukan al-Jilani dalam melayani masyarakat yang 
membutuhkan bimbingan dan ceramah dari beliau. 

c. Prioritas utama al-Jilani adalah mendekatkan dirinya kepada 
Allah melalui ibadah yang khusyuk, termasuk khalwat, dzikir, 
membaca Al-Qur’an, dan mempelajari kitab-kitab keagamaan. 

d. Al-Jilani meyakini bahwa dakwah tidak hanya dilakukan melalui 
tulisan, tetapi juga melalui interaksi langsung dengan 
masyarakat, di mana ilmu pengetahuan dapat disampaikan 
bersama dengan panduan praktisnya sesuai dengan situasi dan 
kondisi saat itu. 
Umumnya, kitab-kitab karya al-Jilani ditulis oleh anak-anak 

atau murid-muridnya berdasarkan apa yang dia diktekan (imla') atau 
sampaikan dalam ceramah, diskusi, dan forum-forum lainnya. 
Kemudian, buku-buku ini disusun dan disusun ulang. Sebagai seorang 
orator yang luar biasa pada zamannya,212 kumpulan karyanya mirip 
dengan kitab Nahj al-Balaghah Imam Ali bin Abi Thalib ra., yang berisi 
dokumentasi dari ceramah, tulisan, wasiat, dan sebagainya. Karya-

 
211 Harapandi Dahri, Pemikiran Teologi Sufistik Syekh Abdul Qodir Jaelani. Jakarta: 

Wahyu Press, 2004. hal. 23-24. 
212Dalam beberapa riwayat, disebutkan bahwa kemampuan berbicara, memberikan 

khutbah, dan berceramah al-Jilani telah diberikan jaminan oleh Allah. Dalam kitab Qala'id al-
Jawahir, Abu al-Najib al-Suhrawardi berkata, "Aku berada dalam majlis Syekh Hammad al-
Dabbas di Baghdad pada tahun 523 H. Syekh 'Abd al-Qadir juga hadir dalam majlis itu, dan 
dia memiliki kemampuan berbicara yang luar biasa. Syekh Hammad berkata padanya, 'Wahai 
'Abd al-Qadir, kamu berbicara dengan sangat percaya diri. Apakah kamu tidak takut bahwa 
Allah bisa mencabut kemampuanmu berbicara?' Syekh 'Abd al-Qadir menjawab pertanyaan 
itu dengan meletakkan telapak tangannya di dada Syekh Hammad, sambil berkata, 'Lihatlah 
dengan mata hatimu apa yang tertulis di telapak tanganku?' Perhatian Syekh Hammad sejenak 
tertuju pada batinnya, dan kemudian Syekh 'Abd al-Qadir melepaskan tangannya dari dada 
Syekh Hammad. Syekh Hammad berkata, 'Aku membaca di telapak tangannya bahwa dia telah 
menerima jaminan pasti dari Allah bahwa Dia tidak akan pernah mencabut kemampuannya 
dalam berbicara.' Kemudian Syekh Hammad berkata, 'Jika demikian, itu tidak masalah! 
Karena inilah keutamaan yang Allah curahkan kepada siapa yang Dia kehendaki, dan Allah 
memiliki keutamaan yang besar.' Lihat Syekh Muhammad Ibn Yahya al-Tahdifi, Necklaces of 
Gems (Qala'id al- Jawahir), edt. Muhtar Holland, Amerika: al-Baz Publishing, 2004. hal. 82-
83. 
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karya beliau mencakup berbagai bidang studi keagamaan. Sampai saat 
ini, jumlah pasti karyanya tidak diketahui. Selain anak-anaknya sendiri, 
seperti 'Abd al-Wahhab, 'Abd al-Razzaq, dan 'Abd al-'Aziz, beberapa 
muridnya juga bertindak sebagai penyunting pidatonya. Beberapa dari 
mereka adalah 'Abd Allah bin Muhammad al-Baghdadi, 'Abd al-
Muhsin al-Bashri, dan 'Abd Allah bin Nashr al-Shiddiqi, yang juga 
dikenal dengan nama Anwar al-Nazir. Sayangnya, sebagian besar karya 
bernilai ini masih sulit ditemukan, dan hanya beberapa judul yang dapat 
diakses. 

Secara umum, karya tulis al-Jȋlȃni dapat dibagi menjadi dua 
kelompok. Pertama, ada karya-karya utuh yang dia diktekan kepada 
anak atau sekretarisnya. Karya-karya ini biasanya ditulis karena 
permintaan teman, murid, atau masyarakat. Kedua, ada karya tulis yang 
dikumpulkan oleh anak-anak atau sekretarisnya. 

Karya utuh yang ditulis berdasarkan pendiktean (imla'), yang 
sampai saat ini masih tersedia, antara lain: 

a. Al-Ghunyah li Thalibi Thariqi al-Haqq (Kecukupan bagi 
Pencari-pencari Kebenaran): Risalah ini berisi khutbah-khutbah 
al-Jilani mengenai ibadah dan akhlak, cerita-cerita tentang 
etika, serta keterangan mengenai 73 aliran-aliran Islam yang 
terbagi dalam 10 bagian. Terjemahan dalam bahasa Inggris dari 
kitab ini dikerjakan oleh Syekh Mohtar Holland (al-Baz 
Publishing, Ft. Lauderdale, Florida, 1997), dan terjemahan 
dalam bahasa Urdu oleh Maulana Sayyid 'Abd al-Daim Jilani 
(Dȃr al-Isha’ah, Karachi, 1990). Karya ini ringkas namun 
menyeluruh, mudah diPahami oleh orang awam, dan tetap 
memiliki bobot ilmiah dan intelektualitas yang tinggi. 

Kitab Al-Ghunyah li Thalibi Thariqi al-Haqq terdiri dari dua jilid 
yang terbagi menjadi lima bagian213: 
1) Bagian Pertama: Bagian ini menjelaskan tentang fiqh 

(hukum Islam) dan permasalahannya, termasuk ibadah, 
Salat, zakat, puasa, haji, adab (etika), serta beberapa hal yang 
terkait dengan dzikir. 

 
213 Dari isi kitab ini, terlihat bahwa ini adalah sebuah karya komprehensif yang 

menggabungkan aspek fiqih (hukum Islam) dan sufisme (aspek spiritual dan mistisisme) 
berdasarkan ajaran Al-Qur’an dan al-Sunnah (tradisi Nabi Muhammad). Namun, ada beberapa 
bacaan shalawat, dzikir, dan doa yang kurang dapat diterima menurut standar al-Kitab dan al-
Sunnah, serta beberapa hadits dha'if dan terkadang berasal dari sumber yang dipertanyakan 
(maudlu'). Meskipun begitu, menurut Ibn Kasir, kitab ini juga sarat dengan kebaikan dan 
manfaat yang dapat diambil oleh umat Islam. Kitab ini mungkin memiliki hikmah dan panduan 
yang berharga, tetapi para pembaca harus tetap waspada terhadap konten yang tidak memiliki 
legitimasi kuat dalam agama Islam. Lihat Ibn Katsir, al-Bidȃyah wa al-Nihȃyah. Beirut: Dȃr 
al-Fikr, 1984. hal. 270. 
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2) Bagian Kedua: Kitab yang terkait dengan masalah aqidah 
(keyakinan) seperti permasalahan iman, tauhid, kenabian, 
hari kiamat, dan juga berbicara tentang ahl al-bida' 
(kelompok-kelompok sesat). 

3) Bagian Ketiga: Bagian ini membahas masalah-masalah yang 
berkaitan dengan tata cara dan adab membaca Al-Qur’an, 
taubah (pengampunan dosa), taqwa (kesalehan), sifat surga 
dan neraka, serta berbagai masalah tentang keutamaan bulan 
dan hari-hari tertentu. 

4) Bagian Keempat: Merincikan masalah hukum-hukum fiqih 
yang berkaitan dengan rahasia puasa, Salat, dan berdoa. 

5) Bagian Kelima: Bagian ini berkaitan dengan tasawuf, 
termasuk adab sebagai murid, adab persaudaraan, serta 
berbagai masalah mengenai al-maqȃmȃt (derajat-derajat 
spiritual) dan al-ahwȃl (keadaan-keadaan spiritual) dalam 
ajaran sufisme. 

b. Sirr al-Asrȃr fi ma Yahtaju Ilayhi al-Arbȃr adalah salah satu 
karya besar dari al-Jilani yang dikenal juga dengan sebutan 
"Rahasia terdalam dari segala rahasia dalam menjelaskan tentang 
yang diperlukan oleh ahli kebajikan; the Secret of Secrets." Kitab 
ini merangkum berbagai aspek termasuk syari'at (hukum Islam), 
thariqat (jalan spiritual), dan haqiqat (kebenaran spiritual). Kitab 
ini terdiri dari satu muqaddimah (pendahuluan) dan 24 fasal yang 
membahas berbagai topik, termasuk teologi (kalam), syari'at 
(fiqih), dan tasawuf (thariqȃt, haqiqat, dan ma'rifat). Dengan 
muqaddimah dan fasal-fasal yang komprehensif, kitab ini 
memberikan wawasan yang mendalam tentang beragam aspek 
keagamaan dan spiritualitas dalam Islam. 

c. al-Fath al-Rabbȃni (the Endowment of Divine Grace) atau 
disebut juga "Penyingkap Rahasia Ilahi”. Kitab ini berisi 72 
khutbah yang disampaikan oleh al-Jilani selama tahun 545-546 
H (1150-1152 M). Pesan utama yang disampaikan dalam kitab 
ini adalah mengenai meningkatkan diri dalam aspek spiritual dan 
mengajak individu untuk mempersembahkan seluruh hidupnya 
dalam pengabdian kepada Allah semata, tanpa mengharapkan 
ganjaran dunia, sehingga seseorang dapat mencapai tingkat 
spiritual tertinggi, yaitu fana' (penyatuan dengan Allah). Kitab ini 
menghimpun berbagai wasiat, nasehat, dan panduan spiritual 
yang disampaikan oleh al-Jilani selama periode tersebut. 
Terjemahan kitab ini tersedia dalam beberapa bahasa, termasuk 
Inggris dan Urdu, sehingga pesan-pesan spiritual yang 
terkandung di dalamnya dapat diakses oleh berbagai kalangan. 
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Kitab ini memiliki nilai yang sangat penting dalam konteks 
pengembangan spiritual dalam Islam. 

d. Futuh al-Ghaib (Revelations of the Unseen) yang berarti 
"Penyingkap Kegaiban," merupakan salah satu karya penting dari 
al-Jȋlȃni. Kitab ini berisi 78 khutbah yang mencakup berbagai 
subyek keagamaan. Khutbah-khutbah ini dikumpulkan oleh 
anaknya, Syekh 'Abd al-Razzaq.214 

e. Al-Mawȃhib al-Rahmaniyya wa al-Futuh al-Rabbȃniyya fi 
Marȃtib al-Akhlaq al-Sawiya wa al-Maqȃmat al-'Irfaniyyȃt 
kemungkinan identik dengan kitab "Al-Fath al-Rabbani" dan 
"Futuh al-Ghaib" Kitab ini disebutkan dalam kitab "Raudhȃt al-
Jannah" pada halaman 441.215 

f. Jalȃ' al-Khatȋr (juga dikenal sebagai "Jala' al-Khawatir") adalah 
sebuah kumpulan dari 45 khutbah yang diperkirakan 
disampaikan oleh Syekh ‘Abd al-Qadir al-Jilani  pada tahun-
tahun setelah 546 H. Kitab ini berfokus pada penyucian pikiran 
dan jiwa. Terdapat terjemahan dalam bahasa Inggris oleh 
berbagai penerbit, termasuk oleh Syekh Mohtar Holland. Adapun 
Prof. Shetha al-Dargazelli, dan Louay Fatoohi dengan judul 
“Jila’ al-Khatȋr” (Purification of the Mind), A.S. Noordern, 
Kuala Lumpur, 1999. 

g. Yawȃkit al-Hikam disebutkan dalam referensi Haji Khalifa, tetapi 
peneliti belum memiliki informasi rinci tentang kitab ini. 

h. Malfȗzȃt-i Jalȃli adalah kumpulan percakapan dan ujaran dari 
Syekh ‘Abd al-Qadir al-Jilani . Kitab ini juga disebutkan oleh 
Syuhrawardi dalam "Awȃrif al-Ma'ȃrif". Terjemahan dalam 
bahasa Inggrisnya (Talks and Sayings) dikerjakan oleh Syekh 
Mohtar Holland dan diterbitkan oleh al-Baz Publishing pada 
tahun 1992 di Houston, Texas. Kitab ini berisi berbagai 

 
214 Karya ini memberikan wawasan mendalam tentang berbagai aspek kehidupan 

spiritual, ajaran-ajaran Islam, dan praktek-praktek sufistik. Kitab ini telah menjadi sumber 
penting bagi mereka yang mencari pemahaman yang lebih dalam tentang tasawuf dan 
spiritualitas Islam. Edisi lengkap dari kitab "Futuh al-Ghaib" dapat ditemukan di luar garis 
tepi dari kitab al-Shattanawfi dengan judul "Bahjȃt al-Asrȃr." Selain itu, kitab ini juga 
diterbitkan secara terpisah oleh penerbit Dar al-Albab di Damaskus pada tahun 1986. Sebuah 
analisis khusus tentang kitab "Futuh al-Ghaib" dilakukan oleh Walter Braune dalam bukunya 
berjudul "Die 'Futuh al-Gaib' des 'Abdul Qadir," yang diterbitkan di Berlin & Leipzig pada 
tahun 1933. Kitab ini juga telah diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris oleh beberapa 
penerjemah, termasuk M. Aftab al-Din Ahmad dengan judul "Futuh al-Ghaib" di Lahore dan 
oleh Syekh Mohtar Holland dengan judul "Revelations of the Unseen," diterbitkan oleh al-Bas 
Publishing di Florida pada tahun 1992. 

215 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 
Brill, 1953/1961. 
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percakapan dan ujaran yang mencerminkan pemikiran dan ajaran 
al-Jȋlȃni dalam berbagai konteks. 

i. Syarh-i-Ghautsiya va Ghayra adalah sebuah kitab yang 
disebutkan oleh Syuhrawardi dalam Awȃrif al-Ma'ȃrif.216 

j. Khamsata 'Asyara Maktȗban (Fifteen Letters) adalah sebuah 
karya yang ditulis dalam bahasa Persia dan kemudian 
diterjemahkan ke dalam bahasa Arab oleh Ali bin Husam al-Din 
al-Muttaqi (w. 977 H). Karya ini juga telah diterjemahkan ke 
dalam bahasa Inggris oleh Syekh Mohtar Holland, dan 
diterbitkan oleh al-Baz Publishing, Hollywood, Florida pada 
tahun 1997. 

k. al-Safinat al-Qadiriyyah sebuah kitab membahas sedikit tentang 
biografi al-Jȋlȃni dan ditulis oleh Ibn Hajar al-Asqalany dengan 
judul Ghibthat al-Nazȋr fi Tarjamah al-Syekh 'Abd al-Qȃdir. 
Kitab ini juga berisi berbagai macam shalawat, wirid, serta syarh 
Hizb al-Washȋlah yang juga dihubungkan dengan al-Jȋlȃni dan 
ditulis oleh Muhammad al-Amin al-Kailany. 

l. al-Mi'rȃj. Sayangnya, informasi lebih lanjut tentang karya ini 
tampaknya sulit ditemukan. Kitab ini disebutkan oleh Snouck 
Hurgronje sebagai salah satu karya al-Jȋlȃni yang digunakan oleh 
pengikut tarekat Qadiriyah di Tunisia dan sekitarnya, tetapi detail 
lebih lanjutnya mungkin memerlukan penelitian lanjutan. 

m. Fath al-Dhaif wa Jawab al-Su'al. Kitab ini tampaknya berisi 
kisah perjuangan al-Jilani melawan tantangan dari Iblis dan 
nafsunya sendiri, serta berisi jawaban atas pertanyaan-pertanyaan 
penting dalam berbagai topik. Ini adalah tambahan berharga 
untuk memahami kontribusi dan pemikiran al-Jȋlȃni dalam 
bidang tasawuf dan keagamaan. 

n. Pidato-pidato dan pesan-pesan yang telah dikumpulkan dalam 
buku Bahjȃt al-Asrȃr karya Syekh Abu al-Hasan 'Ali al-
Syattanauwfi (wafat pada tahun 713 H/1314 M), serta dalam 
berbagai buku yang menguraikan kisah-kisah keutamaan beliau. 
Khususnya, dalam sebuah buku karya Syekh Muhammad ibn 
Yahya al-Tahdifi yang berjudul Qala'id al-Jawahir. Terjemahan 
buku ini dalam bahasa Inggris oleh Syekh Mohtar Holland diberi 
judul Necklaces of Gems; the Marvelous Exploits of Syekh 

 
216 Kedua karya terakhir tersebut disebutkan dalam buku Awȃrif al-Ma'ȃrif, Sebuah 

Buku Daras Klasik Tasawuf (Tokoh dan Karya Sufi)" yang diterjemahkan oleh Ilma 
Nugrahani Ismail karangan Syekh Syihabuddin 'Umar Syuhrawardi. Bandung: Pustaka 
Hidayah, 1998. hal. 295. Adapun karya al-Ghautsiyah juga disebutkan oleh Snouck Hurgronje 
dalam penelitiannya di Tunisia. 
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Muhyi'ddin ‘Abd al-Qadir al-Jilani , yang diterbitkan oleh al-Baz 
Publishing, Houston, Texas, 2004. 

Selain itu, Syekh 'Abd al-Qadir al-Jilani juga meninggalkan 
beberapa kitab yang berisi kumpulan dzikir dan wirid, termasuk di 
antaranya: 

a. Al-Fuyȗdhȃt al-Rabbȃniyyah fi al-Aurȃd al-Qadariyyah 
(Emanations of Lordly Grace) yang berarti Pancaran Rahmat 
Ilahi, adalah sebuah koleksi mengenai sembahyang dan praktik 
ritual. Salah satu edisinya diterbitkan di Cairo pada tahun 1303 
H. Versi lain dari karya ini berjudul al-Faidhȃt al-Rabbȃniyyah 
fi al-Masȋr wa al-Aurȃd al-Qadiriyyah. 

b. Hizb Bashȃ'ir al-Khairȃt adalah sebuah kitab yang berisi do'a-
doa dan penjelasan masalah Salat syari'at dan tarekat. Salah satu 
edisinya diterbitkan di Alexandria pada tahun 1304 H. 

c. al-Awrȃd al-Qadiriyyah adalah sebuah kitab yang 
mengumpulkan berbagai macam do'a, al-ahzȃb (kumpulan hizb), 
shalawat, dan berbagai qashidah dalam tradisi Qadiriyyah. 

Tidak diragukan lagi bahwa dari berbagai karya yang telah 
dihasilkan, al-Jȋlȃni merupakan seorang teolog yang kompeten, seorang 
mujtahid dalam bidang fiqih, memahami konsep sufisme secara 
filosofis (falsafi), dan juga seorang orator ulung.217 Selain itu, dia juga 
dikenal sebagai seorang sufi yang tulus hati dan memiliki fasih dalam 
berbicara. 

Di antara berbagai kitab yang telah dihasilkan oleh al-Jȋlȃni, dua 
di antaranya yang paling banyak dikaji dan diterjemahkan ke dalam 
bahasa Indonesia adalah kitab al-Fath al-Rabbȃni dan Futuh al-Ghaib. 
Adapun kitab Sirr al-Asrȃr kurang mendapatkan perhatian, padahal 
sebenarnya kitab ini merupakan karya utama dari Syekh 'Abd al-Qadir 
al-Jilani. Hal ini karena kitab Sirr al-Asrȃr merupakan karya utuh yang 
ditulis oleh beliau sendiri. Sementara kitab-kitab lainnya umumnya 
terdiri dari kumpulan khutbah-khutbah beliau yang kemudian disunting 
dan dibukukan. Kitab lain yang juga merupakan karya utuh dari al-
Jȋlȃni adalah al-Ghunyah. Namun, kitab-kitab seperti al-Ghunyah dan 
Sirr al-Asrȃr sering dijadikan bahan pengajaran utama dan digunakan 
secara umum, terutama di Ribath Qadariyyah-Naqsyabandiyyah Jabal 
Qubais, Makkah.218 

 
217 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 

Brill, 1953/1961. 
218 Harun Nasution (Edt.), Thoriqot Qodiriyyah Naqsyabandiyyah. Tasikmalaya: Insitut 

Islam Latifah Mubarokiyah (IAILM), cet. II, 1991. hal. 117. 
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Kitab Sirr al-Asrȃr dianggap sebagai pedoman ringkas yang 
merangkum esensi dari ajaran tasawuf. Karya ini diakui memiliki 
penjelasan istilah-istilah tasawuf yang paling jelas sejak al-Jilani 
menerima pengajaran tasawuf. Kitab ini membahas bagaimana seorang 
sufi dapat memenuhi kewajiban fundamental dalam Islam, yang 
melibatkan lima rukun Islam, baik dari perspektif syariat maupun 
thariqat.219 Kitab ini sering dianggap sebagai jembatan yang 
menghubungkan dua karya monumental al-Jȋlȃni, yaitu al-Ghunya dan 
Futuh al-Ghaib. Al-Ghunya dan Futuh al-Ghaib utamanya berisi 
ceramah dan pembahasan masalah-masalah mistik yang ditujukan 
untuk kalangan khusus. Untuk dapat memahami Futuh al-Ghaib 
dengan baik, disarankan untuk membaca kitab Sirr al-Asrȃr terlebih 
dahulu. Sementara al-Fath al-Rabbȃni merupakan pengajaran praktis 
mengenai kesufian yang dapat diikuti oleh berbagai kalangan 
masyarakat. Kitab ini juga mengandung tafsir praktis terhadap isi kitab 
Sirr al-Asrȃr, Futuh al-Ghaib, dan al-Ghunya. 

Popularitas kitab al-Fath al-Rabbȃni bisa dimaklumi dengan 
beberapa alasan utama. Pertama, kitab ini dianggap sebagai karya yang 
paling autentik dalam menguraikan pemikiran sufistik Syekh 'Abd al-
Qadir al-Jilani. Hal ini disebabkan karena kitab ini berasal dari 
transkripsi ceramah-ceramah beliau yang disampaikan setiap Ahad 
pagi, pada saat beliau berada pada puncak popularitas. Kedua, kitab ini 
berisi rangkuman dari berbagai pidato yang beliau sampaikan kepada 
audiens umum atau khalayak ramai. Sehingga kitab ini menjadi yang 
paling dikenal di kalangan jamaahnya. Popularitasnya pada periode 
awal ini juga berpengaruh besar terhadap pandangan generasi-generasi 
berikutnya. Secara keseluruhan, kitab al-Fath al-Rabbȃni tetap menjadi 
salah satu sumber paling penting dalam memahami ajaran tasawuf 
Syekh 'Abd al-Qadir al-Jilani dan masih menjadi literatur yang relevan 
dalam kajian tasawuf hingga saat ini.220 

Tulisan-tulisan Syekh 'Abd al-Qadir al-Jilani yang pada 
umumnya diedit oleh Syekh Abd al-Aziz dan Syekh 'Abd al-Razzaq 
memiliki karakter ortodoks atau tradisional. Dalam tulisannya, beliau 
sering memberikan penafsiran mistik-spiritual terhadap ayat-ayat Al-
Qur’an dan hadis Rasulullah. Prinsip-prinsip ajarannya didasarkan pada 
upaya untuk menghindari keterikatan pada dunia dan menekankan 
pentingnya sedekah dan kemanusiaan. Beliau berusaha untuk membuka 

 
219 Syekh Abd Qadir al-Jilani, Sirr al-Asrȃr. terj. Abdul Majid Hj. Khatib. Rahasia Sufi. 

Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2002. hal. vii. 
 
220 Muhammad Zuhri menamakan kitab ini (terjemahan) dengan “Kuliah-kuliah Akbar 

Syekh “Abd al-Qadir al-Jilani” Semarang: Toha Putera, 1997. 
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pintu surga dan menutup pintu neraka bagi seluruh umat manusia, yang 
menjadi landasan utama ajarannya, seperti yang dijelaskan dalam kitab 
al-Fath al-Rabbȃni. Pengaruh beliau dalam dunia Islam sangat besar, 
dan banyak orang sezamannya menghormatinya dan memuji efek besar 
dari khutbah-khutbahnya. Bahkan dikatakan bahwa beliau berhasil 
mengislamkan banyak orang Yahudi dan Kristen, serta meningkatkan 
derajat spiritual jama'ahnya.221 Tema utama dalam pidato-pidato beliau 
adalah kemampuan untuk menjalani prinsip-prinsip asketisme dengan 
mengendalikan diri dari keterikatan pada dunia. Hal ini memungkinkan 
seseorang untuk memutuskan hijab yang menghalangi hubungan 
langsung dengan Tuhan, yang menjadi Sang Kekasih dalam ajarannya. 

Sayangnya, dalam perkembangannya, muncul berbagai cerita 
dan legenda yang kemudian menisbatkan berbagai keajaiban kepada 
Syekh 'Abd al-Qadir al-Jilani. Legenda-legenda ini terus berkembang 
hingga pada beberapa aliran yang tidak ortodoks dan tidak teratur, 
kepribadiannya dalam pandangan masyarakat awam bahkan dianggap 
melebihi keagamaan Nabi Muhammad sendiri.222 Hal ini membuat 
Syekh pernah mengingatkan bahwa dirinya seharusnya hanya menjadi 
"batu ujian bagi masyarakat dunia" dengan kemampuan-kemampuan 
ilahinya, tanpa melupakan bahwa dirinya adalah hamba Allah yang 
hanyalah perantara menuju keberkahan-Nya. 

Dapat dipastikan bahwa karya-karya Syekh ‘Abd al-Qadir al-
Jilani  telah menerima respons yang luas dari berbagai ulama dan 
peneliti, baik dalam bentuk terjemahan maupun ulasan. Beberapa karya 
yang mengulas ajaran dan sejarahnya antara lain adalah: L. Rim dalam 
"Marabouts et Khoun", Paris  (1884). A. Le Chatelier dalam 
"Confreries Musulmanes du Hijaz", (1887). Dpoth et Coppoloni dalam 
"Confreries Religieuses Musulmanes", Al-Giers (1897). W. Braune 
dalam "Die Futuh al-Ghaib des 'Abdul Kadir", Berlin (1933.) M.A. 
Aini dalam "Un Grand Saint de l'Islam, 'Abdul Kadir Jilani", Paris 
(1938).W.J. Drewes & Poerbatjaraka dalam "De Mirakelen Van 'Abdul 
Kadir Jilani", (1938). dan lain-lain. Semua karya tersebut merupakan 
hasil kajian dari orientalus yang memberikan penghargaan yang tinggi 
terhadap Syekh ‘Abd al-Qadir al-Jilani . 

Dalam kalangan ulama Muslim sendiri, beberapa tokoh telah 
menghasilkan biografi akademis dan ilmiah tentang kehidupan dan 
ajaran Syekh ‘Abd al-Qadir al-Jilani . Beberapa di antaranya termasuk 

 
221 Fazlur Rahman, Islam, terj. Ahsin Mohamad. Bandung: Pustaka, cet. III, 

1997, hal. 230. 
222 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 

Brill, 1953/1961, Vol. 1, hal. 6-7. 
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karya-karya seperti "Qalȃ'id al-Jawȃhir" oleh Syekh Muhammad bin 
Yahya al-Tadafi (1998), yang diterjemahkan ke dalam bahasa Inggris 
oleh Syekh Muhtar Holland, "’Iqd al-'Iqyȃn" oleh Syekh Hasan bin 
'Umayr al-Syirazi (1362 H), "Fayd al-Rahmȃni" oleh Syekh 'Abd al-
Rahman bin Ahmad al-Zayla'i (1972), "Jinnat Ka Badsyah" oleh Hazrat 
Maulana Muhammad Ilyas Attar Qadiri (tanpa tahun), "Anwȃr al-
Qadiriyyah" oleh Miya 'Umar Din (1985), "Sȋrah al-Ghauts al-A'zham" 
oleh Al-'Allama 'Abdur Rahim Khan Saheb Qadiri (1996), "al-Ghauts 
al-A'zham Piran al-Pir" oleh Dr. Zaharul Hasan Syarib (1961 dan 
1989), dan artikel "the World Importance of al-Ghauts al-Azham" oleh 
Dr. Muhammad Haroon. Semua karya-karya ini memberikan wawasan 
yang berharga tentang kehidupan dan ajaran Syekh ‘Abd al-Qadir al-
Jilani  dari berbagai perspektif ilmiah yang berbeda. 

Wajar jika kemudian Jamil Ahmad, seorang penulis terkenal 
dengan bukunya "Hundred Great Muslims,"223 menempatkan al-Jȋlȃni 
pada urutan pertama di antara tokoh-tokoh sufi dan orang-orang shalih. 
Peringkat ini berbeda dengan posisi al-Ghazali yang menempati 
peringkat kedelapan dalam daftar tokoh-tokoh guru, ahli hukum, dan 
pemimpin agama.224 Ini mencerminkan penghargaan dan pengakuan 
terhadap kontribusi besar al-Jȋlȃni dalam bidang tasawuf dan kehidupan 
spiritual Islam. 

5. Urgensi Kitab dan Risalah al-Jȋlȃni serta Latar Belakangnya 
Kitab al-Fath al-Rabbȃni adalah karya yang sangat penting 

dalam warisan intelektual dan spiritual Syekh ‘Abd al-Qadir al-Jilani . 
Karya ini menjadi sangat menarik bagi para pengkaji tasawuf dan 
peminatnya karena latar belakang dan proses penyusunannya yang 
mencerminkan ajaran otentik Syekh al-Jilani. Selain itu, popularitas 
ajaran Syekh al-Jilani dalam berbagai tarekat Qadiriyyah juga 
berkontribusi pada minat yang tinggi terhadap kitab ini. Kitab al-Fath 
al-Rabbȃni bukan hanya merupakan sumber wawasan keagamaan dan 
mistik, tetapi juga memberikan pemahaman mendalam tentang praktik 
sufistik dan tarekat, menjadikannya karya yang sangat berharga dalam 

 
223 Buku ini memberikan Jamil Ahmad (w. 1984) pengakuan dan pujian dari tokoh 

orientalis ternama seperti Arnold Toynbee dan Rushbrook Williams, serta cendekiawan 
Muslim yang terkemuka seperti Mahmud Husein. Selain itu, ia juga mendapatkan penghargaan 
dari Raja Faisal bin 'Abd al-'Aziz sebagai pengakuan atas karyanya yang mempromosikan 
pemahaman yang lebih baik tentang tokoh-tokoh Muslim terkemuka, termasuk Syekh 'Abd al-
Qadir al-Jilani. 

224 Jamil Ahmad, Seratus Muslim Terkemuka. Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994. hal. 106-
108. 
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tradisi tasawuf Islam.225 
Seperti telah dipaparkan sebelumnya, Kitab al-Fath al-Rabbȃni 

adalah kumpulan dari 62 khutbah atau ceramah yang disampaikan oleh 
Syekh ‘Abd al-Qadir al-Jilani  pada tahun 545-546 H (1150-1152 M), 
biasanya pada setiap hari Ahad pagi. Penting untuk dicatat bahwa 
khutbah-khutbah ini disampaikan secara lisan tanpa naskah tertulis. 
Oleh karena itu, ajaran yang terkandung dalam kitab ini dianggap 
sebagai representasi otentik dari pemikiran dan ajaran Syekh ‘Abd al-
Qadir al-Jilani , kecuali jika ia merujuk pada sumber-sumber tertentu 
selama penyampaian.226 Kitab ini diduga telah diubah menjadi bentuk 
tertulis dan diedit227 oleh salah satu putranya, yaitu Syekh 'Abd al-
'Aziz.228 Kitab ini pertama kali diterbitkan dengan lampirannya di Cairo 
pada tahun 1302 H229 dan kemudian menyebar luas ke berbagai belahan 
dunia Muslim melalui berbagai penerbitan di berbagai negara.230 

Syekh ‘Abd al-Qadir al-Jilani  memulai karirnya sebagai 
seorang juru penerang (khatib) di Baghdad setelah menghabiskan lebih 
dari 33 tahun untuk mengejar ilmu dan mengalami berbagai 

 
225 Pandangan tentang perkembangan tarekat Qadiriyah dapat ditemukan secara ringkas 

dalam buku "The Sufi Orders in Islam" karya J. Spencer Trimingham. 
226 Al-Jilani seringkali merujuk nama tokoh sufi yang relevan sebelum menyampaikan 

kalimat atau ajarannya. 
227 Dugaan ini muncul berdasarkan format dan gaya penulisan dalam kitab, terutama di 

bagian akhir kitab, yang menggunakan ungkapan seperti "seseorang bertanya kepada 
Syekh...", "dan Syekh berkata...", atau "dan 'Abd al-Qadir al-Jilani berkata...", serta "Syekh 
'Abd al-Qadir kemudian berteriak memohon...". Lihat Syekh Abd Qadir al-Jilani, al-Fath 
Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃni. Beirut: al-Maktabah al-Sya’biyyah, 1988. Misalnya hal. 
225, 263-245. Redaksi seperti ini menunjukkan bahwa penulisan kitab tersebut melibatkan 
seorang yang hadir dalam kegiatan bersama Syekh dan berkontribusi dalam menyusun kitab 
tersebut. 

228 Menurut informasi dari Trimingham yang mengutip Taqy al-Din 'Abd al-Rahman 
al-Washiti dalam bukunya "Tiryȃq al-Muhibbȋn fi Thabaqȃt Khirqȃt al-Masyȃ'ikh al-'Arifȋn", 
dinyatakan bahwa 'Abd al-'Aziz (w. 602 H) dan kakaknya, 'Abd al-Razzaq (528-603 H), 
mengikuti jejak ayah mereka dalam bidang tasawuf. Keduanya memainkan peran penting 
dalam mengembangkan ajaran-ajaran ayah mereka, yang kemudian berkembang menjadi 
sebuah tarekat. Keduanya juga dikenal sebagai "sekretaris" ayah mereka yang menuliskan 
ajaran-ajaran tersebut, yang kemudian diabadikan dalam bentuk kitab-kitab tertulis. J. Spencer 
Trimingham, The Sufi Orders in Islam. London: Oxford University Press, 1971. hal. 42. 

229 Lihat informasi Dr. Juhaya S. Paraja, dalam Harun Nasution (Edt.), Thoriqot 
Qodiriyyah Naqsyabandiyyah. Tasikmalaya: Insitut Islam Latifah Mubarokiyah (IAILM), cet. 
II, 1991. hal. 115. 

230 Salinan dari kitab al-Fath al-Rabbȃni telah diterbitkan oleh berbagai penerbit, 
termasuk penerbit al-Haramain di Singapura dan Jeddah (tanpa tahun tertera), serta penerbit 
al-Maktabah al-Sya'biyyah di Beirut pada tahun 1988. Anne Marie Schimmel juga mencatat 
bahwa sebuah edisi kitab al-Fath al-Rabbȃni dalam bahasa Arab dicetak di Kairo pada tahun 
1960. Lihat Schimmel Annemarie, Mystical Dimensions of Islam. Chapel Hill: The University 
of North Caroline Press, 1981. hal. 457. 
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pengalaman asketis. Selama masa tersebut, ia juga menerima ijazah 
dalam madzhab Fiqh Hanbali dari gurunya. Dengan ijazah231 ini dan 
kemampuannya dalam berbicara serta kedalaman pengalaman 
keagamaan, Syekh al-Jilani memulai karir publiknya dengan 
berkhutbah, menyampaikan ajaran-ajaran serta memberikan fatwa 
dalam madzhab tersebut kepada masyarakat. Ia mulai melakukan ini 
pada usia 51 tahun, sekitar tahun 1127 H (521 M) hingga wafat.232 
Salah satu faktor utama yang mendorongnya untuk melakukan ini 
adalah bimbingan dan dorongan dari gurunya, Yusuf al-Hamadani, 
yang juga seorang ulama yang memiliki otoritas dalam fiqh dan 
kesufian. Meskipun dugaan bahwa al-Hamadani memiliki madzhab 
Syafi'iyyah,233 ia memberikan panduan yang sangat berharga kepada al-
Jȋlȃni.234 

Setelah mendapatkan restu dari sufi besar bernama Abu Yusuf 
al-Hamadani, yang melakukan kunjungan spiritual di Baghdad pada 
tahun 506 H,235 al-Jȋlȃni mendapatkan ijazah pengajaran sufi dari ulama 
tersebut. Setelah itu, dia mulai menjadi tujuan banyak orang yang ingin 
menuntut ilmu, terutama setelah membuka pengajaran umum di pintu 
gerbang Halba Baghdad. Pada tahun yang sama, dia dipercayakan 

 
231 Dalam sistem pengajaran klasik, pemberian ijazah menandakan bahwa seseorang 

telah memiliki hak untuk mengajarkan ilmu yang telah diperolehnya sebagaimana yang 
diajarkan oleh gurunya. Ini juga menunjukkan bahwa orang tersebut memiliki kewenangan 
untuk melakukan ijtihad dalam ilmu tersebut secara independen dari gurunya. Sebagai 
hasilnya, dia dianggap memiliki otoritas yang setara dengan gurunya, dan posisinya berubah 
dari murid menjadi rekan dalam pembahasan ilmu tersebut. Namun, walaupun telah memiliki 
ijazah dan otoritas, murid tetap menghormati gurunya dengan menjaga adab dan etika yang 
baik dalam interaksi mereka. Lihat Muhammad Sholikhin, Menyatu Diri dengan Ilahi; 
Makrifat Ruhani Syekh ‘Abd Al-Qadir al-Jilani. Yogyakarta: NARASI, 2010. hal. 155. 

232 ‘Amir al-Najjar, al-Thuruq al-Shuffiyȃt fȋ Mishr. Kairo: Maktabah al-Anjlu al-
Mishriyyah, t.t. hal. X. 

233 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 
Brill, 1953/1961, Vol. 1, hal. 6. 

234 Abu Yusuf al-Hamadani, menurut Trimingham, adalah salah satu sufi terbesar dari 
era al-Jilani, bersama-sama dengan tokoh lain seperti Ahmad al-Ghazali dan Abu Najib al-
Syuhrawardi. Mereka semua adalah tokoh-tokoh penting dalam dunia tasawuf pada masa itu 
dan memiliki pengaruh besar dalam mengembangkan ajaran-ajaran sufisme. J. Spencer 
Trimingham, The Sufi Orders in Islam. London: Oxford University Press, 1971. hal. 42. 

235 Memang benar bahwa dalam kajian-kajiannya tentang sejarah tarekat, Trimingham 
terkenal sangat otoritatif. Namun, dalam hal pribadi al-Jilani, dia tampaknya bersikap skeptis 
dan pesimis karena sulitnya menemukan sumber-sumber kepustakaan yang cukup 
mendukung. Meskipun demikian, penting untuk mencatat bahwa penelitian tentang tokoh-
tokoh sejarah sering kali melibatkan berbagai kompleksitas dan tantangan dalam menilai 
kebenaran historis. Sehingga, sumber-sumber yang tersedia mungkin memiliki keterbatasan 
dan perlu diinterpretasikan dengan hati-hati. The Sufi Orders in Islam. London: Oxford 
University Press, 1971. hal. 42. Catatan no. 2. 
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untuk memimpin sebuah madrasah yang didirikan oleh masyarakat 
setempat. Madrasah ini awalnya cukup mampu menampung peminat 
ilmu, tetapi seiring berjalannya waktu, jumlah murid yang ingin belajar 
di sana semakin bertambah banyak. Meskipun pada awalnya lebih 
dikenal sebagai seorang ahli dalam madzhab Hanbali daripada seorang 
sufi,236 teman-teman dekatnya mengakui bahwa suasana mistik dalam 
pengajaran al-Jilani saat itu masih sangat minim, meskipun dia telah 
dikenal sebagai seorang "pengkhutbah tapabrata (asketik)."237 

Pada tahun-tahun awal karirnya sebagai pengkhotbah, sekitar 
tahun 521 H hingga 540 H, memang terlihat bahwa ajaran dan suasana 
mistik dalam ajarannya mungkin tidak terlalu mencolok. Ajaran-ajaran 
ini sebagian dimuat dalam kitabnya yang terkenal, al-Ghunya, yang 
sering dianggap sebagai karya yang mencerminkan pandangan fiqih 
dan tasawuf al-Jilani.238 Kitab ini memberikan gambaran tentang 
kedalaman pemahaman al-Jilani dalam berbagai bidang seperti teologi, 
fiqih, ushul fiqh, dan tasawuf. Ia mampu mencapai keseimbangan 
antara aspek pribadi, intelektualitas, dan pola akademisnya dalam 
karyanya. 

Namun pada tahun 541 H, al-Jilani menghadapi kondisi 
masyarakat Baghdad yang cenderung memahami agama hanya dari 
sudut keilmuan. Keprihatinan al-Jilani terhadap penurunan aplikasi 
ajaran tasawuf dan kondisi masyarakat ini mendorongnya untuk 
mengajar perilaku sufistik yang benar di kalangan masyarakat. Pada 
periode ini, terutama dalam dua tahun terakhir hidupnya, masyarakat 
muslim di Baghdad mengalami kemajuan yang signifikan. Trimingham 
mencatat bahwa salah satu kesuksesan besar al-Jȋlȃni adalah 
memotivasi masyarakat awam untuk berpartisipasi dalam pemahaman, 
pengetahuan, dan pengalaman kesufian.239 Sebagai respons, salah satu 
putranya, 'Abd al-Aziz, membukukan khutbah-khutbah al-Jȋlȃni selama 
dua tahun terakhir hidupnya dalam kitab al-Fath al-Rabbȃni wa al-
Faidh al-Rahmȃnȋ. Ini menjadi momen penting di mana al-Jȋlȃni 
menyampaikan ajaran-ajarannya secara lengkap. Sejak periode ini, 
orientasi pengajaran al-Jȋlȃni lebih fokus pada aspek ruhaniah, dan 
karya-karya seperti al-Fath al-Rabbȃni, Futuh al-Ghaib, dan Sirr al-

 
236 H.A.R. Gibb and J.H. Kramers, Shorter Encyclopaedia of Islam (SEI), E.J. Leiden: 

Brill, 1953/1961, Vol. 1, hal. 6. 
237 Schimmel Annemarie, Mystical Dimensions of Islam. Chapel Hill: The University 

of North Caroline Press, 1981. hal. 457. 
238 Salah satu terbitan kitab al-Ghunya ini berjudul "Al-Ghunyah li Thȃlibi Thariq al-

Haqq fi al-Akhlaq wa al-Tashawwuf wa al-Adab al-Islamiyyah” di Beirut: Dȃr al-Fikr. t.t. t.p. 
239 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam. London: Oxford University Press, 

1971. hal. 42. 
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Asrȃr lahir. 
Al-Jilani secara konsisten menggambarkan kondisi rusak 

masyarakat Baghdad dalam banyak khutbahnya pada masa itu. Ia 
merujuk pada zamannya sebagai zaman akhir yang telah dipenuhi oleh 
perilaku munafik, kesombongan, ulama-ulama palsu, penguasa yang 
zalim, serta maraknya korupsi dan nepotisme di kalangan pejabat dan 
penguasa. Dalam pandangannya, situasi sosial dan moral telah 
terjerumus ke dalam kemunduran yang mendalam, dan al-Jȋlȃni 
mencoba memotivasi masyarakat untuk meningkatkan kualitas 
kehidupan spiritual dan moral mereka.240 

Tindakan tegas dan konsisten al-Jȋlȃni dalam menyampaikan 
ajarannya, bahkan kepada Khalifah, tercermin dalam salah satu insiden 
yang melibatkan Khalifah al-Muqtafi li Amr Allah saat menunjuk Ibn 
al-Mazahim (Yahya bin Sa'id al-Mazahim, w. 1169) sebagai hakim 
seorang yang dikenal sebagai orang yang zalim. Dalam khutbahnya, al-
Jȋlȃni dengan berani mengkritik tindakan tersebut, menyebutkan 
kezhaliman yang terkait, dan menanyakan pertanggungjawaban yang 
akan dihadapi di akhirat. Respons Khalifah yang gemetar dan menangis 
menunjukkan dampak kuat dari khutbah tersebut, dan penunjukan 
hakim tersebut akhirnya dicabut.241 Hal ini menggambarkan bahwa al-
Jȋlȃni adalah seorang ulama yang tidak hanya berbicara tentang masalah 
rohani, tetapi juga berani berbicara melawan ketidakadilan dan 
ketidakpatuhan kepada prinsip-prinsip agama, bahkan di tingkat 
pemerintahan (kekhalifahan). 

Selama masa hidup al-Jȋlȃni, Baghdad berada di bawah 
kepemimpinan Dinasti Abbasiyah pada periode akhir, dengan 
kekuasaan yang dipengaruhi oleh dinasti Saljuk. Dinasti Saljuk 
menguasai Baghdad dari tahun 1055 hingga 1157, ketika Saljuk Raya 
berkuasa, dan kemudian berlanjut di bawah Saljuk Kirman hingga 
tahun 1188, serta Saljuk Rum/Asia Kecil hingga tahun 1300. Selama 
periode ini, al-Jȋlȃni menyaksikan puncak kejayaan dan awal 
keruntuhan dinasti Saljuk ini, yang memiliki dampak besar pada 
kondisi sosial dan politik di Baghdad dan sekitarnya. 

Al-Jȋlȃni menjalani hidupnya di tengah-tengah Kekhilafahan 
Abbasiyyah yang berada dalam situasi yang sangat lemah karena 
kendali Dinasti Saljuk. Selama masa hidup al-Jȋlȃni, terjadi beberapa 
pergantian Khalifah Abbasiyyah, yaitu al-Qaim (1037-1075) yang 
menggantikan al-Qadir (991-1031), kemudian al-Muqtadi (1075-1094), 

 
240 Lihat misalnya dalm al-Fath Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃni. Singapura-Jeddah: 

al-Haramain, t.t., hal. 6 & 9. 
241 ‘Amir al-Najjar, al-Thuruq al-Shuffiyȃt fȋ Mishr. Kairo: Maktabah al-Anjlu al-

Mishriyyah, t.t. hal. 107.  
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al-Mustanzhir (1094-1118), al-Muqtafi I (1118-1136), al-Muqtafi II 
(1136-1160), dan terakhir al-Mustanjid (1160-1170). Pada akhirnya, 
Kekhilafahan Abbasiyah jatuh pada tahun 1258 akibat serangan dari 
Hulagu Khan, yang pada saat itu diperintah oleh Khalifah Ahmad al-
Nashir (w. 659-1258).242 

Selama masa Dinasti Saljuk, terjadi beberapa pergantian sultan 
yang memegang kekuasaan. Mereka adalah Tughril Beg (1055-1063), 
Alp Arsalan (1063-1072), Malik Syah I (1072-1094), Mahmud (1092-
1094), Barkiyaruq (1094-1105), Muhammad (1105-1118), kemudian 
Sanjar (1118-1157). 

Masa kehidupan al-Jȋlȃni juga mencakup periode pemerintahan 
dua Khalifah terakhir dalam sejarah Khilafah Abbasiyyah, yaitu 
Khalifah al-Muqtafi II (1136-1160) dan Khalifah al-Mustanjid (1160-
1170). Pada masa ini, Baghdad dan masyarakat di bawah pemerintahan 
Dinasti Saljuk menghadapi kondisi yang sulit dan kemunduran. Perang 
Salib diambang pintu, menguras tenaga umat Muslim, dan masyarakat 
Baghdad merasakan penderitaan yang dalam. Di sisi lain, kekhalifahan 
Bani Abbas tetap berusaha mempertahankan kekuasaan mereka, 
meskipun ada upaya pemberontakan yang meluas. Sementara itu, 
penyerbu asing mulai melintasi Asia Tengah menuju Iran Timur,243 dan 
akhirnya mengakhiri kekuasaan Dinasti Saljuk. Kondisi yang kacau ini, 
ditambah dengan penderitaan masyarakat dan pemerintah yang korup, 
menyebabkan kehampaan spiritual dan ketidakbahagiaan di kalangan 
masyarakat umum. 

Dalam situasi kehampaan rohani yang dialami masyarakatnya, 
al-Jilani tampil sebagai seorang penyeru agama yang menekankan 
pentingnya akhlak, moral, dan spiritualitas. Ia dikenal sebagai sosok 
yang membawa pesan kedamaian, kesejukan, dan kesantunan dalam 
ajarannya.  

Situasi kemunduran dan ketidakpastian ekonomi yang dihadapi 
masyarakat Baghdad saat itu memberikan dampak negatif pada etos 
kerja mereka. Oleh karena itu, ‘Abd al-Qadir al-Jilani  secara konsisten 

 
242 Kekhilafahan Abbasiyah bisa dibagi menjadi empat periode utama dalam 

sejarahnya. Pertama, periode keemasan yang dimulai sejak berdirinya kekhalifahan hingga 
akhir pemerintahan Khalifah Harun al-Watsiq Billah pada tahun 232 H (847 M), dengan masa 
puncak terutama pada pemerintahan Harun al-Rasyid. Kedua, periode dari pemerintahan al-
Mutawakkil pada tahun 232 H (847 M) hingga berdirinya Dinasti Bani Buwaihi pada tahun 
334 H (945 M). Ketiga, periode dari berdirinya Dinasti Bani Buwaihi pada tahun 334 H (945 
M) hingga berdirinya Kekuasaan Dinasti Saljuk pada tahun 447 H (1055 M). Keempat, periode 
dari berdirinya Dinasti Saljuk hingga kejatuhan Kekhilafahan Bani Abbas akibat serbuan 
Hulagu Khan pada tahun 656 H (1258 M). 

243 Julian Baldick, Mystical Islam: an Introduction to Sufism. (Islam Mistik) terj. Satrio 
Wahono. Jakarta: PT. Serambi, 2002. hal. 99. 
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mendesak murid-muridnya untuk bekerja keras demi memastikan 
kehidupan mereka. Ia menekankan bahwa tarekat tidak boleh diartikan 
sebagai alasan untuk menghindari kehidupan dunia. Baginya, beribadah 
kepada Allah harus dipadukan dengan usaha keras dalam mencari 
nafkah halal. Al-Jȋlȃni mengajarkan bahwa Allah menyukai hamba 
yang beriman, taat, dan mencari nafkah halal melalui kerja keras. Dia 
(Allah) mencintai orang yang bekerja dan memakan hasil jerih 
payahnya, sementara membenci mereka yang hanya mengandalkan 
orang lain untuk nafkah hidup mereka.244 

Pada masa al-Jȋlȃni, kondisi sosial dan politik banyak dipenuhi 
oleh tindakan yang tidak adil, nepotisme, dan korupsi, terutama di 
kalangan penguasa. Selama periode ini, banyak muncul ulama palsu 
yang mengaku sebagai pengajar agama, tetapi sebenarnya mereka tidak 
mengajarkan ajaran yang benar (mengamalkan).245 Hal ini menciptakan 
atmosfer di mana banyak kebohongan beredar di masyarakat.246 Al-
Jȋlȃni menggambarkan masa ini sebagai "fatrah" yaitu periode di mana 
kemunafikan merajalela. Pada saat yang sama, masyarakat sangat 
bergantung pada ulama untuk panduan agama mereka. Dalam konteks 
ini, al-Jȋlȃni menekankan agar umat tidak hanya bergantung pada 
manusia sebagai sumber ilmu agama.247 

Perlu digaris bawahi juga bahwa pada masa al-Jȋlȃni, tidak 
semua wilayah Islam mengalami kemunduran. Di Barat, kondisi umat 
Islam cukup stabil. Peradaban dan kebudayaan berada di puncaknya. 
Sebagai contoh, di Spanyol, ilmuwan dan filosof terkemuka seperti Ibn 
Tufail atau Abubacer (w. 1185).248 Ibn Tufail berhasil menggabungkan 

 
244 Nasihat ini terdapat pada majelis ke-46 dan 51 oleh Syekh Abd Qadir al-Jilani, al-

Fath Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃni. Beirut: al-Maktabah al-Sya’biyyah, 1988. hal. 148-
149 dan 167-174. 

245 Abd. Qadir al-Jilani, al-Fath Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃni…., hal. 49. Adapun 
kritik paling keras terhadap ulama-ulama tersebut pada hal. 34. 

246 Abd. Qadir al-Jilani, al-Fath Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃni…., hal. 168. 
247 Abd. Qadir al-Jilani, al-Fath Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃni…., hal. 58. 
248 Ibnu Tufail, atau lebih lengkapnya Abu Bakr Muhammad ibnu 'Abd al-Malik Ibnu 

Tufail, adalah seorang filsuf Muslim yang lahir di Andalusia (Spanyol). Ia lahir di Wadi Asy 
(Guadix) dekat Granada sekitar tahun 500 H (1106 M). Ibnu Tufail memiliki pengetahuan 
dalam bidang kedokteran, astronomi, dan filsafat. Ia menjadi dokter istana dan sekretaris bagi 
penguasa Muwahhidin di Maroko. Ibnu Tufail juga terkenal karena mengulas karya-karya 
Aristoteles dan menjabat sebagai dokter istana. Ia wafat pada tahun 581 Hijriyah (1185 M) di 
Marakesy. Salah satu pemikirannya yang terkenal adalah keyakinannya bahwa akal manusia, 
melalui proses induksi dan deduksi, dapat mencapai pemahaman tentang keindahan Tuhan dan 
realitas metafisik yang melampaui pengalaman empiris. M. Houtsma, The Encyclopaedia of 
Islam. Leiden, 1927. hal. 385-386. 
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logika dengan wahyu dalam novelnya yang terkenal,249 yang dikenal 
dengan sebutan "Philosophus autodidactus." Dia muncul setelah filosof 
Ibn Bajja atau Avempace (w. 1138) dan sebelum Ibn Rusyd (w. 
1198).250 Namun, tidak ada indikasi hubungan antara al-Jȋlȃni dan 
ilmuwan Islam di Spanyol pada waktu itu. Selain itu, Spanyol saat itu 
memiliki otonomi politik yang independen dari kekhalifahan 
Abbasiyyah di Baghdad. 

B. Sketsa tentang Kitab Fath al-Rabbȃni 
Kitab Al-Fathu Al-Rabbaniy wa al-Faidh ar-Rahmani, atau yang 

dikenal sebagai Fath al-Rabbȃni, merupakan karya monumental Syekh 
Abdul Qadir al-Jilani yang berfokus pada ajaran tasawuf. Kitab ini menjadi 
referensi utama bagi para pengikut tarekat Qadiriyah di Nusantara. 
Menurut beberapa sumber sejarah, kitab ini sebenarnya ditulis oleh 
putranya, Syekh Abd al-Aziz, yang menyusun kembali ceramah-ceramah 
yang disampaikan oleh Syekh Abdul Qadir Al-Jilani. Fath al-Rabbȃni 
adalah kompilasi dari ceramah yang disampaikan oleh Syekh Abdul Qadir 
Al-Jilani di madrasahnya pada hari Ahad, Selasa, dan Jum'at, mulai dari 
tanggal 3 Syawal 545 H hingga 6 Rajab 546 H. Dengan 62 bab, kitab ini 
dimulai dengan biografi singkat Syekh Abdul Qadir Al-Jilani dan 
kemudian melanjutkan ke pembahasan yang mendalam mengenai 
keimanan, keikhlasan, perilaku, dan aspek-aspek lain yang sangat 
berkaitan dengan tasawuf. 

1. Karakteristik Kitab Fath al-Rabbȃni 
Pembahasan dalam kitab ini mencakup berbagai topik 

mendalam mengenai tasawuf, antara lain: mengenal hakikat Allah 
dengan memahami sifat-sifat-Nya dan mendekatkan diri kepada-Nya 
dengan cara yang benar; menyucikan hati dengan membersihkan dari 
sifat-sifat tercela dan mengisinya dengan sifat-sifat terpuji; 
menekankan pentingnya akhlak yang baik dalam kehidupan sehari-hari 
seorang Muslim; menjelaskan keutamaan dan manfaat dari berbagai 
amalan ibadah yang dilakukan; mengajarkan keseimbangan antara rasa 
cinta dan takut kepada Allah sebagai landasan dalam beribadah; 
memberikan panduan untuk hidup sederhana dan menghindari 
kecintaan yang berlebihan terhadap dunia; menekankan pentingnya 
mempersiapkan diri untuk kehidupan akhirat dan tidak terbuai oleh 
kesenangan dunia; mengajak umat untuk selalu berpegang teguh pada 

 
249 G.E Von. Grunebaum,  Das Sendschreiben al-Qusayris uber das Sufitum. 

Wiesbaden: Franz Steiner Verlag. 198. hal. 209. 
250 Montgomery W. Watt, Islam dan Peradaban Dunia Pengaruh Islam atas Eropa 

abad Pertengahan. Jakarta: Gramedia Pustaka Utama. 1995. hal. 61. 



91 
 

 
 

ajaran Al-Qur'an dan Sunnah sebagai pedoman hidup; membahas cara-
cara untuk meningkatkan cinta kepada Allah; serta menjelaskan 
pentingnya kesabaran dalam menghadapi berbagai ujian dan cobaan 
dalam kehidupan. 

Kitab ini juga menekankan pentingnya etika seorang murid 
terhadap gurunya. Pada majelis ke dua puluh , Syekh Abdul Qadir Al-
Jilani menguraikan beberapa kriteria yang harus dimiliki oleh seorang 
guru: kebijaksanaan dalam menetapkan segala sesuatu, semangat untuk 
mendidik dan mengajar, selalu memberikan nasihat dalam segala hal, 
dan konsisten dalam menjalankan hukum Allah. Pada akhir kitab, 
terdapat kisah tentang keadaan Syekh Abdul Qadir Al-Jilani menjelang 
wafatnya. Beliau memberikan wasiat kepada anak-anaknya dan, ketika 
ajal semakin dekat, beliau selalu mengucapkan "Bismillah" tanpa henti. 
Hingga akhirnya, beliau menyebut "Allah, Allah, Allah," suaranya 
melirih, lidahnya menempel di langit-langit mulutnya, dan tak lama 
kemudian beliau meninggal dunia. Kisah ini menunjukkan keteguhan 
iman dan kecintaan beliau kepada Allah hingga akhir hayat. 

Ada beberapa karakteristik khusus yang membedakan Fath ar-
Rabbȃni dengan kitab-kitab lainnya. Setiap bab mencantumkan 
keterangan waktu dan tempat penyampaiannya, memberikan konteks 
historis yang lebih dalam. Syekh Abdul Qadir Al-Jilani menggunakan 
dalil dari Al-Qur’an dan hadis untuk memperkuat setiap tema yang 
dibahas, menunjukkan kedalaman ilmu dan pemahamannya. Setiap 
akhir bab biasanya terdapat doa, meskipun pada beberapa bab, doa 
tersebut berada di awal atau di tengah pembahasan. Hal ini menekankan 
pentingnya memohon pertolongan dan keberkahan dari Allah dalam 
setiap aspek kehidupan. 

2. Metodologi Penyusunan Kitab Fath al-Rabbȃni 
Sebagaimana dijelaskan sebelumnya Kitab Al-Fathu Al-

Rabbȃniy wa al-Faidh ar-Rahmȃni, atau Fath al-Rabbȃni, 
menggunakan metodologi penafsiran dan penyampaian ajaran yang 
khas dalam konteks tasawuf. Metodologi ini mencakup beberapa 
langkah penting yang menekankan pada makna batin dari ajaran Islam, 
serta interaksi yang erat antara teks, pengalaman spiritual, dan 
bimbingan guru. Berikut adalah elaborasi lebih dalam mengenai 
metodologi yang digunakan dalam kitab ini: 

a. Pengumpulan dan Penyusunan Ceramah; Kitab ini merupakan 
kompilasi ceramah Syekh Abdul Qadir al-Jilani yang 
disampaikan di madrasahnya pada hari Ahad, Selasa, dan Jum'at. 
Ceramah-ceramah ini disusun secara kronologis, mulai dari 
tanggal 3 Syawal 545 H hingga 6 Rajab 546 H. Penyusunan ini 



92 
 

 
 

dilakukan oleh putranya, Syekh Abd al-Aziz, yang mengedit dan 
mengatur materi sesuai dengan konteks dan tema pembahasan.251 

b. Kontekstualisasi Sejarah dan Tempat; Setiap bab dalam kitab ini 
mencantumkan keterangan waktu dan tempat penyampaian 
ceramah walaupun juga ada beberapa yang tidak dicantumkan 
waktu dan tempat, namun hampir keseluruhan mempunyai 
keterangan tersebut. Hal ini memberikan konteks historis dan 
lokal bagi pembaca, membantu mereka memahami situasi dan 
kondisi di mana ajaran tersebut disampaikan. 

c. Pendekatan Esoteris dan Eksoteris; Penafsiran dalam Fath al-
Rabbȃni menggabungkan aspek esoteris (batin) dan eksoteris 
(lahir) dari teks-teks Al-Qur'an dan hadis. Syekh Abdul Qadir al-
Jilani menekankan pentingnya memahami makna batin dari ayat-
ayat dan hadis, yang berkaitan dengan pengalaman spiritual dan 
hubungan dengan Allah. al-Jilani dalam al-Fath al-Rabbȃni 
menyatakan; 

) إِذَا  وَمَا تَشَاءُونَ إِلاَّ أَنْ يَشَاءَ اللهُ لا تَشَأْ شيئًا فإنَّهُ ما يَصِحُّ قالَ عَزَّ وجلَّ: (
كَانَ لا يتَِمُّ لَكَ مَا تَشَاءُ فَلا تَشَأْ، لا تُـنَازعِْهُ فيِ أفَـْعَالهِِ، إِذَا أَخَذَ عِرْضَكَ وَمَالَكَ  
وَعَافِيـَتَكَ وَوَلَدَكَ وكََسَرَ أعَْرَاضَكَ فَـتـَبَسَّمْ فيِ وَجْهِ قَدَرهِِ وَإِراَدَتهِِ وَتَـبْدِيلِهِ، كُنْ عَلَى  

 قُـرْبهَُ، إِنْ أرََدْتَ الصَّفَاءَ مَعَهُ، إِنْ أرََدْتَ وُصُولَ قَـلْبِكَ إلِيَْهِ وَأنَْتَ  ذَلِكَ إِنْ أرََدْتَ 
نْـيَا، اكْتُمْ حُزْنَكَ وَأَظْهِرْ بَشْرَكَ، خَالِقِ النَّاسَ بخِلُُقٍ حَسَنٍ. قاَلَ رَسُولُ اللهِ  فيِ الدُّ

ؤْ بشّ "صَلَّى اللهُ تَـعَالىَ عَلَيْهِ وَسَلَّمَ:  
ُ
مِنِ فيِ وَجْهِهِ وَحُزْنهُُ فيِ قَـلْبِهِ". لا تَشْكُ إِلىَ  ر الم

أَحَدٍ فإَِنَّكَ إِنْ شَكَوْتَ مِنَ الحقَِّ عَزَّ وَجَلَّ سَقَطْتَ مِنْ ذَلِكَ، لا يَـزُولُ مِنْ عِنْدَكَ  
 252مَا شَكَوْتَ مِنْهُ.

Jangan menginginkan sesuatu selama Dia tidak 
membenarkannya. Allah berfirman: "Dan kamu tidak 
menghendaki (menempuh jalan itu), kecuali bila dikehendaki 
Allah." (al-Insȃn, 76: 30). Jika apa yang kau kehendaki belum 
sempurna, maka jangan berkehendak. Jangan menentang 
perbuatan-perbuatan-Nya. Meskipun Dia mengambil pangkat, 

 
251 Abd al-Qadir al-Jilani, Bekal-bekal Menjadi Kekasih Allah. diterjemakan. Kamran 

Asad Irsyadi dari judul al-Fath al-Rabbȃnȋ wa al-Faidh al-Rahmȃn, Yogyakarta: DIVA Press, 
2020. hal. 20. 

252 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn. Mesir: 
Maktabah al-Saqafah al-Diniyah al-Silsilah, Maktabah al-Sufiyah. 2005. hal. 200. 
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harta benda, kesehatan, dan anak-anakmu, serta menghancurkan 
kehormatanmu, maka tetaplah tersenyum di hadapan takdir, 
kehendak, dan pergantian-Nya. Jika engkau menginginkan 
kedekatan-Nya serta kesucian bersama-Nya, maka bersikaplah 
demikian Jika engkau menginginkan hatimu sampai kepada-Nya 
selagi engkau d dunia, maka redamlah kesedihanmu dan 
tampakkan kegembiraanmu Santunilah manusia dengan 
kebaikan budi. Rasulullah Saw. bersabda: “Kegembiraan 
seorang Mukmin membias di wajahnya, sementara kesedihannya 
terpendam di kedalaman hatinya.” Jangan mengeluh dan 
mengadu pada siapa pun. Sebab, jika engkau mengadu pada al-
Haqq 'Azza wa Jalla, maka engkau akan jatuh tersungkur dalam 
pandangan-Nya. Oleh karena itu, jangan pernah engkau 
mengeluhkannya. 
Pendekatan ini memungkinkan murid untuk menggali makna 
mendalam dan menerapkan ajaran dalam kehidupan mereka 
sehari-hari. 

d. Penggunaan Nash; Setiap tema yang dibahas dalam kitab ini 
diperkuat dengan dalil dari Al-Qur'an dan hadis. Syekh Abdul 
Qadir al-Jilani menggunakan dalil-dalil ini untuk mendukung dan 
memperjelas ajarannya, menunjukkan kedalaman ilmu dan 
pemahamannya. Penggunaan dalil ini juga membantu murid 
memahami bahwa ajaran tasawuf didasarkan pada sumber-
sumber yang otoritatif. 

e. Integrasi dengan Pengalaman Spiritual; Ceramah-ceramah dalam 
Fath al-Rabbȃni sering kali didasarkan pada pengalaman 
spiritual Syekh Abdul Qadir al-Jilani sendiri. Beliau membagikan 
pengalaman-pengalaman ini untuk memberikan contoh nyata 
bagaimana ajaran tasawuf dapat diterapkan dalam kehidupan 
sehari-hari. Ini membantu murid untuk tidak hanya memahami 
ajaran secara teoritis tetapi juga merasakannya secara langsung. 
al-Jilani dalam Fath al-Rabbȃni menyatakan: 

لمَْ أَجلِسْ قَطُّ مَعَ شَخصٍ وَاحِدٍ فَـقَط. وَإِذَا جَلَستُ، أَجلِسُ مَعَ اثنَينِ أوَ ثَلاثةَِ  
قُوا مَعَ هَؤُلاَءِ القَومِ. لأَِنَّ مِن صِفَاتِهِم أنََّهُ إِذَا رأَوَا   أَشخاصٍ يَـتَّفِقُونَ مَعِي. فَـتَصَدَّ

تىَّ لَو كَانَ الشَّخصُ الَّذِي ينَظرُُونَ إلِيَهِ شَخصًا وَأعَطَوهُ اهتِمَامَهُم، سَيُحِبُّونهَُ، حَ 
يَـهُودِ�ًّ أوَ نَصراَنيًِّا أوَ مجَُوسِيًّا. وَإِذَا كَانَ مُسلِمًا، سَيَزدَادُ إِيماَنهُُ وَيقَِينُهُ وَثَـبَاتهُُ. وَإِذَا 

يبًا مِنَ اللهَِّ سُبحَانهَُ  صَلَحَ قلَبُهُ، سَتَصحُّ رُؤيَـتُهُ أيَضًا. وَإِذَا صَلَحَ قلَبُهُ، سَيَكُونُ قَرِ 
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وَتَـعَالىَ. وَعِندَمَا يَـرَى بعَِينِ القُربِ مِنَ اللهَِّ سُبحَانهَُ وَتَـعَالىَ وَمَعرفِتَِهِ، سَتَأتيِ رُؤيَـتُهُ  
 253مِنَ اللهَِّ سُبحَانهَُ وَتَـعَالىَ 

Aku tidak pernah duduk hanya bersama satu orang. Kalaupun 
duduk, aku duduk bersama dua atau tiga orang yang sepakat 
denganku. Maka bertemanlah dengan kaum itu. Sebab di antara 
sifat mereka adalah apabila mereka melihat dan memberi 
perhatian kepada seseorang, mereka akan mencintainya, 
sekalipun orang yang dipandangnya itu Yahudi, Nasrani, atau 
Majusi. Jika dia seorang muslim, keimanan, keyakinan, dan 
keteguhannya akan bertambah. Apabila hatinya telah benar, 
akan benar pula pandangannya. Jika hatinya telah benar, dia pun 
dekat dengan Allah swt. Bila dia telah melihat dengan mata 
kedekatan dengan Allah Swt. dan makrifat terhadap-Nya, 
pandangannya akan datang dari Allah swt. 

f. Pembentukan Akhlak dan Etika; Penafsiran ayat-ayat dan hadis 
dalam kitab ini juga terkait erat dengan pembentukan akhlak dan 
etika. Syekh Abdul Qadir al-Jilani menekankan pentingnya 
internalisasi nilai-nilai spiritual, seperti keikhlasan, kesabaran, 
zuhud, dan cinta kepada Allah. Ajaran-ajaran ini dirancang untuk 
membentuk karakter murid yang baik dan mulia. al-Jilani dalam 
Fath al-Rabbȃni menyatakan: 
بِالحِكمِ  العَالِمُونَ  الأَعمَالِ  فيِ  خلِصُونَ 

ُ
الم أهَلِهَا  وَصَالحِوُ  صَنعَةٌ  العِبَادَةُ  هَذِهِ 

ودِعُونَ للِخَلقِ بعَدَ مَعرفِتَِهِم بهِِ الهاَربِوُنَ مِن أنَفُسِهِم وَمِن أمَوَالهِمِ  
ُ
العَامِلُونَ بهِِ الم

عَزَّ  رَبهِِّم  سِوَى  مَا  يعِ  وَجمَِ فيِ    وَأوَلاَدِهِم  مَبَانيِهِم  وَأَسراَرهِِم،  قُـلُوبِهِم  بِإهدَامِ  وَجَلَّ 
العُمرَانِ بَينَ الخلَقِ وَقُـلُوبِهِم فيِ البرَاَريِ وَالقِفَارِ. لا يَـزاَلُونَ عَلَى ذَلِكَ حَتىَّ تَترَبىََّ  

ت قُـلُوبُهمُ وَصَارَت  قُـلُوبُهمُ وَتقَوَى أَجنِحَتـُهُم وَتَطِيرَ إِلىَ السَّمَاءِ، عَلَت همَِمُهُم وَطاَرَ 
 .254عِندَ الحقَِّ عَزَّ وَجَلَّ فَصَارُوا مِنَ الَّذِينَ قاَلَ اللهُ فيِ حَقِّهِم

Ibadah adalah sebuah keahlian, dan orang-orang saleh yang 
melaksanakannya adalah mereka yang ikhlas dalam amal, 
mengetahui hukum-hukumnya, mengamalkannya, dan 
menyampaikan pengetahuan kepada makhluk setelah 
mengenalnya. Mereka lari dari diri mereka sendiri, harta benda 
mereka, anak-anak mereka, dan segala sesuatu selain Tuhan 
mereka Yang Maha Mulia dengan menundukkan hati dan rahasia 

 
253 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 469. 
254 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 288. 
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mereka. Bangunan mereka berada di antara makhluk, namun hati 
mereka berada di padang pasir dan hutan belantara. Mereka 
terus berada dalam keadaan ini hingga hati mereka tumbuh dan 
sayap mereka menjadi kuat, lalu terbang ke langit. Tekad mereka 
tinggi, hati mereka terbang dan berada di sisi Allah Yang Maha 
Mulia, sehingga mereka menjadi termasuk orang-orang yang 
Allah sebutkan dalam firman-Nya. 

g. Doa dan Meditasi; Dalam banyak bab, Syekh Abdul Qadir al-
Jilani menyertakan doa atau metode meditasi (zikir) untuk 
membantu murid menginternalisasi ajaran tersebut. Doa-doa ini 
dimaksudkan untuk membersihkan hati dan memperkuat 
hubungan dengan Allah. Posisi doa yang variatif (di akhir, awal, 
atau tengah majelis (bab)) menunjukkan fleksibilitas dalam 
pendekatan beliau terhadap ibadah dan penghayatan spiritual. 
Contoh selipan doa al-Jilani di pertengahan majelis dalam al-
Fath al-Rabbȃni; 
تَلِنَا بِالتـَّعَلُّقِ  تَـبـْ كَ مِنْ خَلْقِكَ، لا  مَعَكَ وَمَعَ خَوَاصِّ الأَدَبِ  ارْزقُـْنَا حُسْنَ  اللَّهُمَّ 
نَا تَـوْحِيدََ� لَكَ وَتَـوكَُّلَنَا عَلَيْكَ وَتُـغْنِينَا بِكَ،   بِالأَسْبَابِ وَالاعْتِمَادِ عَلَيـْهَا، ثَـبِّتْ عَلَيـْ

بِكَرَمِكَ  وَردَُّ   عَامِلْنَا  بِهاَ،  تُـؤَاخِذَْ�  بِأقَـْوَالنَِا وَأعَْمَالنَِا وَلا  تَلِنَا  تَـبـْ الحْوََائِجَ إلِيَْكَ، لا 
 .255وَتجََاوُزكَِ وَمُسَامحََتِكَ، آمِينَ 

“Ya Allah, anugerahkanlah kepada kami adab yang baik dengan-
Mu dan dengan hamba-hamba pilihan-Mu dari makhluk-Mu. 
Janganlah Engkau menguji kami dengan ketergantungan pada 
sebab-sebab dan bergantung padanya. Teguhkanlah tauhid kami 
kepada-Mu dan tawakkal kami kepada-Mu, serta cukupkanlah 
kami dengan-Mu. Kembalikanlah segala kebutuhan kepada-Mu. 
Janganlah Engkau menguji kami dengan ucapan dan perbuatan 
kami, dan janganlah Engkau menghukum kami karenanya. 
Perlakukanlah kami dengan kemurahan-Mu, pengampunan-Mu, 
dan maaf-Mu. Amin.” 

h. Etika Guru dan Murid; Etika hubungan antara guru dan murid 
menjadi bagian penting dari metodologi penafsiran dalam Fath 
al-Rabbȃni. Syekh Abdul Qadir al-Jilani menekankan 
pentingnya mencari guru yang bijak, mendidik, dan berakhlak 
mulia. Selain itu juga, terkadang al-Jilani sering menggunakan 
kalimat “Wahai Muridku”, hal ini menunjukkan bagaimana 
akhlak seorang guru ketika memanggil muridnya tanpa menyebut 

 
255 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 270. 
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nama ataupun dengan panggilan yang tidak menyenangkan. al-
Jilani dalam Fath al-Rabbȃni menyatakan: 

راَرةَِ وَالصَّلاَحِ وَالفَسَادِ وَالكَدَرِ وَالصَّفَاءِ، فإَِنْ  )َ� غُلاَمُ (
َ
، لا بدَُّ مِنَ الحَلاَوَةِ وَالم

نْـيَا   أرََدْتَ الصَّفَاءَ الكُلِّيَّ فَـفَارقِْ بقَِلْبِكَ الخلَْقَ وَوَاصِلْهُ بِالحقَِّ عَزَّ وَجَلَّ. فاَرقِِ الدُّ
، وَاقـْرُبْ  وَدعَْ أهَْلَكَ وَسَلِّمْهُمْ إِلىَ ربَِّ  كَ عَزَّ وَجَلَّ وَأَخْرجِْ قَـلْبَكَ عُرَْ�ً� عَنِ الكُلِّ

مِنْ بَابِ الآخِرَةِ ثمَُّ ادْخُلْهَا، فإَِنْ لمَْ تجَِدْ ربََّكَ عَزَّ وَجَلَّ فِيهَا فاَخْرجُْ مِنـْهَا هَاربًِا  
حِبُّ للهَِّ عَزَّ  طاَلبًِا للِْقُرْبِ مِنْهُ، إِذَا وَجَدْتهَُ وَجَدْتَ كُ 

ُ
لَّ الصَّفَاءِ عِنْدَهُ، مَا يَـفْعَلُ الم

نْـيَا بِهاَ، وَلهِذََا قاَلَ   رَجَاتِ، دَارُ التُّجَّارِ بَاعُوا الدُّ وَجَلَّ بغَِيرْهِِ؟ الجنََّةُ دَارُ طاَلِبيِ الدَّ
ُ عَزَّ وَجَلَّ: ( Fوَفِيهَا مَا تَشْتَهِيهِ الأنَْـفُسُ وَتَـلَذُّ الأَعْينُ اللهَّ

256( 
Wahai anak muda, kamu pasti akan meraskan manis, pahit, 
kebaikan, kerusakan, kekeruhan dan kejernihan. Jika kamu 
meninginkan kejernihan murni, maka pisahkan hatimu dari 
semua makhluk dan sambungkan dengan Allah Swt. lepaskanlah 
duniamu, tinggalkan keluargamu dan serahkan semuanya pada 
Allah Swt. Lalu keluarkan hatimu dari semua ini dan 
mendekatlah pada pintu akhirat, kemudian masuklah ke 
dalamnya. Jika kamu tidak menemukan Allah Swt. di dalamnya, 
maka keluarlah dan carilah untuk dekat dengan-Nya. Ketika 
kamu sudah menemukan-Nya, kamu akan menemukan semua 
kejernihan di sisi-Nya. Tidak ada yang dilakukan oleh kekasih 
Allah Swt. selain hal tersebut. Surga adalah sarana para pencari 
derajat untuk menjual dunia. Oleh karena itu, Allah Swt. 
berfirman, “Dalam surga terdapat banyak barang yang 
diinginkan jiwa dan enak dipandang mata. (al-Zukhruf, 43: 71) 
Pada akhir kitab, terdapat kisah tentang keadaan Syekh Abdul 

Qadir al-Jilani menjelang wafatnya, yang memberikan inspirasi tentang 
keteguhan iman dan kecintaan kepada Allah hingga akhir hayat. Kisah-
kisah seperti ini berfungsi sebagai contoh konkret bagaimana ajaran 
tasawuf dapat diterapkan dalam kehidupan nyata. 

3. Signifikansi dan Pengaruh Kitab Fath al-Rabbȃni 
Kitab Fath al-Rabbȃni merupakan salah satu karya besar Syekh 

Abdul Qadir al-Jilani yang memiliki pengaruh besar dalam 
perkembangan tasawuf di dunia Islam. Kitab ini penting tidak hanya bagi 
pengikut tarekat Qadiriyah tetapi juga bagi seluruh umat Islam yang 
tertarik pada ajaran spiritual dan etika Islam. Dalam kitab ini, Syekh 

 
256 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 61-62. 
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Abdul Qadir al-Jilani menekankan pentingnya pemurnian hati, akhlak 
yang baik, dan cinta kepada Allah. Metode pengajaran yang digunakan 
sangat komprehensif dan mencakup aspek-aspek penting dalam 
kehidupan spiritual seorang sufi. William C. Chittick dalam bukunya The 
Sufi Path of Knowledge: Ibn al-Arabi's Metaphysics of Imagination 
menjelaskan bagaimana karya-karya sufi seperti Fath al-Rabbȃni 
berperan dalam memperdalam pemahaman spiritual dan metafisika 
dalam tasawuf.257 Penekanan pada makna batin dalam teks-teks Al-
Qur'an dan hadis, sebagaimana dilakukan oleh Syekh Abdul Qadir al-
Jilani, menunjukkan kedalaman metodologi tasawuf dalam memberikan 
pemahaman yang lebih mendalam tentang ajaran Islam. 

Penafsiran ayat-ayat Al-Qur'an dan hadis dalam Fath al-Rabbȃni 
juga memberikan pengaruh besar terhadap pemahaman umat Islam 
mengenai makna batin dari ajaran-ajaran tersebut. Syekh Abdul Qadir al-
Jilani menggunakan pendekatan esoteris dan eksoteris dalam 
menjelaskan ayat-ayat suci, yang membantu para murid untuk tidak 
hanya memahami teks secara literal tetapi juga menggali makna spiritual 
yang lebih dalam. Annabel Keeler dalam bukunya Sufi Hermeneutics: 
The Qur'an Commentary of Rashid al-Din Maybudi menjelaskan metode 
penafsiran sufistik yang mirip dengan yang digunakan dalam Fath al-
Rabbȃni, di mana penekanan pada makna batin dan penggunaan dalil dari 
Al-Qur'an dan hadis membantu memperkaya pemahaman spiritual para 
murid. 

Dalam bukunya Annabel Keeler menjelaskan metode penafsiran 
sufistik yang digunakan oleh Maybudi. Keeler menyoroti pendekatan 
ganda yang menggabungkan penafsiran eksoteris (zahir) dan esoteris 
(batin) untuk memberikan pemahaman yang lebih holistik tentang ayat-
ayat Al-Qur'an. Misalnya, dalam menjelaskan ayat “Allah adalah cahaya 
langit dan bumi” (al-Nur 24:35), Maybudi tidak membatasi tafsirnya 
pada makna fisik dan lahiriah, tetapi menggali makna yang lebih dalam 
dan spiritual. Ia menafsirkan ‘Cahaya’ sebagai simbol dari petunjuk dan 
pengetahuan ilahi yang menerangi hati para mukmin. Dengan 
menggunakan hadits dan perkataan sufi awal, Maybudi mendukung 
tafsirannya dan memperkaya pemahaman spiritual para pembacanya, 
sejalan dengan metode yang diamati dalam “Fath ar-Rabbȃni” karya 
Syekh Abdul Qadir al-Jilani. 258 

Selain itu, ceramah-ceramah dalam Fath al-Rabbȃni sering kali 
didasarkan pada pengalaman spiritual Syekh Abdul Qadir al-Jilani 

 
257 William C. Chittick, The Sufi Path of Knowledge: Ibn al-Arabi's Metaphysics of 

Imagination, Albany (N.Y): State University of New York Press, 1989. hal. 145-147. 
258 Annabelle Keller, Sufi hermeneutics : the Qurʼan commentary of Rashīd al-Dīn 

Maybudī, New York: Oxford University Press, 2006. hal. 72-75. 
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sendiri. Ini memberikan contoh nyata bagaimana ajaran tasawuf dapat 
diterapkan dalam kehidupan sehari-hari. Carl W. Ernst dalam Words of 
Ecstasy in Sufism menguraikan bagaimana ungkapan-ungkapan ekstatis 
dalam tasawuf, seperti yang ditemukan dalam ceramah-ceramah Syekh 
Abdul Qadir al-Jilani, membantu para murid untuk mengalami dan 
merasakan kedekatan dengan Allah secara langsung. 

Ernst menguraikan bagaimana ungkapan-ungkapan ekstatis 
dalam tasawuf, seperti yang ditemukan dalam ceramah-ceramah Syekh 
Abdul Qadir al-Jilani, membantu para murid untuk mengalami dan 
merasakan kedekatan dengan Allah secara langsung. Ernst menjelaskan 
bahwa ungkapan-ungkapan ini sering kali berupa pernyataan yang penuh 
emosi dan semangat, yang bertujuan untuk menggugah perasaan dan 
pengalaman batin para pendengarContohnya, dalam salah satu 
ceramahnya, Syekh Abdul Qadir al-Jilani berkata, "Wahai hamba Allah, 
ketahuilah bahwa dunia ini hanyalah fatamorgana. Yang sejati hanyalah 
Allah. Carilah Dia dengan segenap hatimu, dan jangan biarkan hatimu 
terjebak dalam kesenangan dunia yang fana." Ungkapan ini tidak hanya 
memberikan nasihat praktis tetapi juga membangkitkan perasaan 
mendalam tentang kefanaan dunia dan pentingnya mencari Allah. 
Penggunaan bahasa yang penuh gairah dan emosional ini bertujuan untuk 
menciptakan pengalaman spiritual yang mendalam bagi para pendengar, 
sehingga mendorong mereka untuk berusaha lebih keras dalam 
perjalanan spiritual mereka. Ernst menyoroti bahwa metode ini tidak 
hanya menyampaikan pesan tetapi juga menciptakan pengalaman yang 
dapat menggugah kesadaran spiritual murid, sesuai dengan tujuan utama 
pendidikan dalam tasawuf.259 Penafsiran ayat-ayat dan hadis dalam Fath 
al-Rabbȃni juga terkait erat dengan pembentukan akhlak dan etika. 
Syekh Abdul Qadir al-Jilani menekankan pentingnya internalisasi nilai-
nilai spiritual seperti keikhlasan, kesabaran, zuhud, dan cinta kepada 
Allah. Ajaran-ajaran ini dirancang untuk membentuk karakter murid 
yang baik dan mulia.  

A.J. Arberry dalam Sufism: An Account of the Mystics of Islam 
membahas tokoh-tokoh sufi dan ajaran mereka, termasuk Syekh Abdul 
Qadir al-Jilani, yang berkontribusi dalam pembentukan akhlak dan etika 
dalam Islam. Arberry mencatat bahwa Syekh Abdul Qadir al-Jilani 
adalah salah satu tokoh sufi yang paling dihormati dan dikenal dalam 
sejarah Islam. Melalui ceramah-ceramahnya yang dikumpulkan dalam 
Fath al-Rabbȃni, ia memberikan bimbingan yang mendalam tentang 
bagaimana seorang Muslim dapat menginternalisasi ajaran-ajaran Islam 

 
259 Carl W. Ernst, Words of Ecstasy in Sufism, Albany (N.Y): State University of New 

York Press, 1989. hal. 88-90. 
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secara spiritual dan moral. Arberry menekankan bahwa pendekatan 
Syekh Abdul Qadir al-Jilani sangat holistik, menggabungkan 
pemahaman teks-teks suci dengan pengalaman spiritual dan etika 
kehidupan sehari-hari260 Penekanan pada nilai-nilai spiritual yang 
tercermin dalam Fath al-Rabbȃni menunjukkan bagaimana ajaran 
tasawuf dapat membentuk karakter individu dan masyarakat yang lebih 
baik. 

Sebagai contoh, penafsiran surah Al-Baqarah 2:286261 dalam 
Fath al-Rabbȃni bukan hanya sebagai pernyataan tentang beban fisik 
atau duniawi, tetapi juga sebagai dorongan untuk menerima dan 
merangkul tantangan spiritual dengan keyakinan bahwa Allah 
memberikan kekuatan yang cukup untuk menghadapinya. Toshihiko 
Izutsu dalam Sufism and Taoism: A Comparative Study of Key 
Philosophical Concepts memberikan analisis tentang konsep-konsep 
kunci dalam tasawuf, seperti penerimaan dan pengendalian diri, yang 
relevan dengan penafsiran Syekh Abdul Qadir al-Jilani terhadap ayat ini. 
Pendekatan sufistik yang mengintegrasikan pengalaman spiritual dan 
penafsiran teks menunjukkan kedalaman metodologi tasawuf.262 

 

 
 
 
 
 

 
 

260A.J. Arberry, Sufism: An Account of the Mystics of Islam, terj. Pasang Surut Tasawuf, 
Bandung: Mizan, 1985. hal. 113-115. 

ُ نفَْسًا الاَِّ وُسْعَھَا ۗ لَھَا مَا كَسَبَتْ وَعَلیَْھَا مَا اكْتسََبَتْ ۗ  261  ....لاَ یُكَلِّفُ �ّٰ
Allah tidak membebani seseorang, kecuali menurut kesanggupannya. Baginya ada 

sesuatu (pahala) dari (kebajikan) yang diusahakannya dan terhadapnya ada (pula) sesuatu 
(siksa) atas (kejahatan) yang diperbuatnya. Al-Baqarah 2: 286. 

262 Izutsu menekankan bahwa penerimaan dan pengendalian diri adalah dua aspek yang 
saling terkait dalam perjalanan spiritual seorang sufi. Penerimaan merujuk pada kepasrahan 
total kepada kehendak Allah, sementara pengendalian diri mencakup usaha keras dan disiplin 
untuk mengatasi hawa nafsu dan godaan duniawi. Kedua konsep ini sering muncul dalam 
penafsiran Syekh Abdul Qadir al-Jailani terhadap ayat-ayat Al-Qur'an dan hadits. “In Sufism, 
the concepts of acceptance (rida) and self-control (mujahadah) are central to the spiritual 
journey. Acceptance denotes a complete submission to the will of God, while self-control 
involves a rigorous discipline to overcome one's ego and worldly desires. These concepts are 
deeply interwoven in the teachings of prominent Sufi figures like Abdul Qadir al-Jailani, whose 
interpretations of the Qur'anic verses and prophetic traditions reflect a profound integration 
of spiritual experience and textual exegesis.” Lihat Toshihiko Izutsu, Sufism and Taoism: A 
Comparative Study of Key Philosophical Concepts, Calif: University of California Press, 1984. 
hal. 202-204. 
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BAB IV 
ANALISIS KRITIS INTERPRETASI SIMBOLIK SUFISTIK SYEKH 
‘ABD AL-QADIR AL-JILANI DALAM KITAB FATH AL-RABBÂNI 

A. Pandangan Syekh ‘Abd al-Qadir al-Jilani tentang Tasawuf dan Tafsir 
1. Konsep tentang Tasawuf 

Tasawuf sebagai aspek mistik dalam Islam, pada dasarnya adalah 
kesadaran akan adanya hubungan komunikasi antara manusia dan Tuhan, 
yang kemudian berkembang menjadi perasaan dekat (al-qurb) dengan 
Tuhan. Kedekatan ini dipahami sebagai pengalaman spiritual manusia 
dengan Tuhan. Namun, sebenarnya hubungan komunikasi ini sudah ada 
sejak seseorang masih berada di alam rahim, dalam kontrak perjanjian 
primordial antara Tuhan dan jiwa-jiwa manusia sebelum mereka lahir, 
seperti yang dijelaskan dalam surah al-A'raf/7: 172. 

بِّكُمْۗ قاَلُوْا  وَاذِْ اَخَذَ ربَُّكَ مِنْۢ بَنيِْٓ اٰدَمَ مِنْ ظهُُوْرهِِمْ ذُريَِّّـتـَهُمْ وَاشَْهَدَهُمْ عَلٰٓى انَْـفُسِهِمْۚ الََسْتُ برَِ 
 بَـلٰىۛ شَهِدَْ� ۛانَْ تَـقُوْلُوْا يَـوْمَ الْقِيٰمَةِ اِ�َّ كُنَّا عَنْ هٰذَا غٰفِلِينَْۙ 

(Ingatlah) ketika Tuhanmu mengeluarkan dari tulang punggung anak 
cucu Adam, keturunan mereka dan Allah mengambil kesaksiannya 
terhadap diri mereka sendiri (seraya berfirman), “Bukankah Aku ini 
Tuhanmu?” Mereka menjawab, “Betul (Engkau Tuhan kami), kami 
bersaksi.” (Kami melakukannya) agar pada hari Kiamat kamu (tidak) 
mengatakan, “Sesungguhnya kami lengah terhadap hal ini,” al-A’raf 7: 
172. 

Ayat tersebut mengisyaratkan adanya komunikasi langsung 
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antara hamba dan Tuhan dalam bentuk pengakuan atau kesaksian 
terhadap Tuhan. Sayangnya, komunikasi ini sering kali hilang dan 
terputus saat seseorang dewasa, padahal seharusnya semakin harmonis 
dengan Allah SWT. Komunikasi ini tetap mungkin terjadi karena 
manusia memiliki fitrah ketuhanan yang membuatnya selalu rindu untuk 
kembali kepada Tuhannya, dengan hati yang tenang dan mendapat ridha-
Nya, sebagaimana dijelaskan dalam surah al-Fajr/89: 27-30. 

 ارْجِعِيْٓ اِلىٰ ربَِّكِ راَضِيَةً مَّرْضِيَّةً ۚ فاَدْخُلِيْ فيِْ عِبٰدِيْۙ وَادْ 
ۙ
نَّةُ يََّـتـُهَا النـَّفْسُ الْمُطْمَىِٕ  خُلِيْ جَنَّتيِْ  �ٰٓ

Wahai jiwa yang tenang,  kembalilah kepada Tuhanmu dengan rida dan 
diridai.  Lalu, masuklah ke dalam golongan hamba-hamba-Ku dan 
masuklah ke dalam surga-Ku! al-Fajr/89: 27-30. 

Seyyed Hossein Nasr menerangkan bahwa tasawuf, sebagai 
dimensi batin dari Islam, meskipun berawal dari syariah sebagai fondasi 
kehidupan religius, berupaya melangkah lebih jauh menuju kebenaran 
(haqiqah). Tasawuf, yang dikenal juga sebagai tariqah, merupakan jalan 
yang membawa seseorang mendekat kepada Tuhan. Dalam konteks 
mistisisme, proses ini dikenal sebagai penyatuan dengan Ilahi.263 

Tasawuf pada dasarnya merupakan usaha insan (manusia) untuk 
mendekatkan diri kepada Allah SWT (taqarrub ilallah) demi meraih 
ridha-Nya melalui mujahadah, yang melibatkan pendidikan spiritual 
(riyādah) dan penyucian jiwa dan hati (tazkiyah al-nafs). Jiwa dan raga 
memiliki hubungan yang erat; ketika jiwa menggapai kesucian dan 
kesempurnaan, hal ini akan tercermin dalam perbuatan fisik, yaitu 
tindakan baik yang dihiasi dengan akhlak dan budi pekerti yang mulia. 
Para sufi merasa bahwa hidup mereka lebih bernilai, pesona, dan 
sederhana karena mereka menjalani segala hal dengan ikhlas, syukur, 
sabar, qana'ah, dan tawakal atas ketetapan Allah.264 

Para sufi menyadari sepenuhnya eksistensi diri mereka dan posisi 
mereka di hadapan Tuhan sebagai hamba, dengan fokus pada penguasaan 
dan pengendalian hawa nafsu. Hal ini membuat perilaku mereka selalu 
berada dalam koridor kepatuhan, ketaatan, dan ketundukan kepada Allah 
SWT dengan penuh keridhaan dan kecintaan. Sebagai hasilnya, mereka 
diridhai dan dicintai oleh Allah, sebagaimana dijelaskan dalam QS al-
Fajr/89: 27-30. 

Tasawuf juga merupakan elemen yang tak terpisahkan dalam 
syariat Islam, sebagaimana tauhid (akidah) dan fikih. Ini tercermin dalam 

 
263 Seyyed Hoseein Nasr, The Garden of Trutsh: The Vision and Promise of Sufism, 

Islam’s Mystical Traditional, terj. Yuliani Liputo, The Garden of Trusth: Mereguk Sari 
Tasawuf, Bandung: Mizan Pustaka, 2010. hal. 16-17. 

264 Abi Hamid Muhammad bin Muhammad al-Gazāli, Bidayah al-Hidayah, (CD-
ROM), Harf Information Technology Company, 2001. 
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hadis Nabi yang diriwayatkan oleh Imam Muslim dari Abū Hurairah, 
yang menunjukkan adanya tiga unsur pokok dalam syariah, yaitu Islam, 
Iman, dan Ihsan.; 

نَمَا نحَْنُ عِنْدَ رَسُولِ   اللهِ صلى الله عليه وسلم ذَاتَ يَـوْمٍ، إذَْ طلََعَ عَلَيْناَ  عَنْ عُمَرَ رَضِيَ اللهُ عَنْهُ أيَْضاً قاَلَ: بَـيـْ
رَجُلٌ شَدِيْدُ بَـيَاضِ الثِّيَابِ، شَدِيْدُ سَوَادِ الشَّعْرِ، لاَ يُـرَى عَلَيهِ أثََـرُ السَّفَرِ، وَلاَ يَـعْرفِهُُ مِنَّا  

 كَفَّيْهِ عَلَى فَخِذَيْهِ وَقاَلَ: َ� أَحَدٌ حَتىَّ جَلَسَ إلىَ النَّبيِِّ صلى الله عليه وسلم فَأَسْنَدَ ركُْبـَتـَيْهِ إلىَ ركُْبـَتـَيْهِ وَوَضَعَ 
فَـقَالَ رَسُولُ اللهِ صلى الله عليه وسلم: «الإِسْلاَمُ أَنْ تَشْهَدَ أَنْ لاَ إلَهَ إِلاَّ اللهُ وَأَنَّ   محَُمَّدُ أَخْبرِْنيِ عَنِ الإِسْلاَمِ 

ضَانَ، وَتحَُجَّ البـَيْتَ إِنِ اسْتَطعَْتَ  محَُمَّداً رَسُولُ اللهِ، وَتقُِيْمَ الصَّلاَةَ، وَتُـؤْتيَِ الزَّكَاةَ، وَتَصُوْمَ رَمَ 
الإِيمْاَنِ! قاَلَ:  إلِيَْهِ سَبِيْلاً  عَنِ  فَأَخْبرِِنيِ  يَسْألَهُُ وَيُصَدِّقهُُ، قاَلَ:  لَهُ  نَا  فَعجِبـْ قاَلَ: صَدَقْتَ. 

قاَلَ:   «أَنْ تُـؤْمِنَ بِالِله، وَمَلاِئِكَتِهِ، وكَُتبُِهِ، وَرُسُلِهِ، وَالْيَومِ الآخِرِ، وَتُـؤْمِنَ بِالقَدَرِ خَيرْهِِ وَشَرّهِ
صَدَقْتَ، قاَلَ فَأَخْبرِْنيِ عَنِ الإِحْسَانِ! قاَلَ: «أَنْ تَـعْبُدَ اللهَ كَأنََّكَ تَـرَاهُ، فإَِنْ لمَْ تَكُنْ تَـراَهُ  

 265فإَِنَّهُ يَـرَاكَ 
Dari ‘Umar Radhiyallahu ‘Anhu, diriwayatkan bahwa suatu hari kami 
sedang bersama Rasulullah SAW ketika tiba-tiba seorang lelaki datang 
menghampiri kami. Ia mengenakan pakaian yang sangat putih dan 
memiliki rambut yang sangat hitam. Tidak ada tanda-tanda bahwa dia 
sedang bepergian, dan tidak ada seorang pun dari kami yang 
mengenalnya. Kemudian, dia duduk menghadap Nabi SAW, 
menyandarkan lututnya pada lutut Nabi, dan meletakkan kedua 
tangannya di atas paha beliau. Dia bertanya, “Ya Muhammad, jelaskan 
kepadaku tentang Islam.” Rasulullah SAW menjawab, “Islam adalah 
bersyahadat bahwa tiada Tuhan selain Allah dan Muhammad adalah 
utusan Allah, mendirikan shalat, menunaikan zakat, berpuasa di bulan 
Ramadhan, dan menunaikan haji ke Baitullah jika mampu.” Lelaki itu 
berkata, “Engkau benar.” Kami merasa heran karena dia yang bertanya 
sekaligus membenarkan. Lelaki itu kemudian bertanya lagi, “Jelaskan 
kepadaku tentang iman.” Rasulullah SAW menjawab, “Iman adalah 
beriman kepada Allah, malaikat-malaikat-Nya, kitab-kitab-Nya, para 
rasul-Nya, hari akhir, dan beriman kepada takdir baik maupun buruk.” 
Lelaki itu kembali berkata, “Engkau benar.” Dia lalu bertanya lagi, 
“Jelaskan kepadaku tentang ihsan.” Rasulullah SAW menjawab, “Ihsan 
adalah menyembah Allah seolah-olah Anda melihat-Nya. Jika Anda 
tidak dapat melihat-Nya, maka ketahuilah bahwa Dia melihat Anda….” 

 
265 Hadis Riwayat Muslim, Şahih Muslim Kitab al-ȋmȃn bab al-ȋmȃn mȃ huwa bayan 

khishaluhu, no. 5. CD Mausu'ah al-Hadis al-Syarif Global Islamic Software, 1991-1997. 
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Ketiga unsur tersebut—Islam, Iman, dan Ihsan—memiliki bidang 
kajian yang berbeda. Ihsan lebih banyak berfokus pada aspek batin dan 
hati dalam penyembahan, dan ini dijelaskan secara mendalam dalam 
tasawuf. Di sisi lain, amalan-amalan lahiriah seperti salat, puasa, zakat, 
dan haji dibahas dalam ilmu fikih. Sedangkan persoalan akidah atau 
keimanan dianalisis dalam ilmu kalam. 

Secara praktis, ketiga unsur ini harus bersumber dari Al-Qur’an. 
Ihsan menekankan pada kualitas ibadah yang dilakukan dengan sepenuh 
hati dan keikhlasan, berusaha menyembah Allah seolah-olah melihat-
Nya. Fikih mengatur tata cara ibadah dan interaksi sosial agar sesuai 
dengan ketentuan syariat, menjaga aspek lahiriah umat Islam. Ilmu 
kalam, dengan kajian mendalam tentang akidah, memastikan bahwa 
keimanan seseorang berada pada jalan yang benar sesuai dengan ajaran 
Al-Qur’an dan Sunnah. 

Dalam dunia tasawuf, Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani dikenal 
sebagai Sultan al-Auliya’ Kedudukan ini diraihnya berkat akhlak yang 
terpuji, kondisi spiritual yang tinggi, dan berbagai karamah yang 
dimilikinya. Syaikh Izzuddin bin Abdussalam mengatakan bahwa hanya 
keramat al-Jilani yang diceritakan secara mutawatir (dari banyak sumber 
yang dipercaya), pandangan ini juga didukung oleh Ibnu Taimiyah266 

Tasawuf yang dikembangkan oleh al-Jilani termasuk dalam 
kategori tasawuf akhlaki, yaitu tasawuf yang berfokus pada perbaikan 
akhlak, mencari hakikat kebenaran, dan mengupayakan manusia 
mencapai maqam ma’rifat (tingkatan spiritual tertinggi) kepada Allah. 
al-Jilani berhasil memadukan syari’at dan hakikat secara sinergis, dengan 
berpedoman konsisten kepada Al-Qur'an dan Hadis. Beliau menekankan 
bahwa setiap hakikat yang tidak berpijak kepada syari'at adalah 
penyimpangan. Ia mengibaratkan perjalanan spiritual sebagai 
penerbangan kepada Tuhan dengan dua sayap, yaitu al-Kitab dan as-
Sunnah, serta menyerukan agar Rasulullah SAW dijadikan sebagai 
teman dan pengajar dalam perjalanan tersebut.267 

 
266 Ibnu Taimiyah dalam Majmu Fatawa, memberikan penghormatan yang serupa 

kepada al-Jilani. Ibnu Taimiyah, seorang ulama besar yang dikenal dengan pandangannya 
yang kritis terhadap beberapa praktek tasawuf, mengakui keutamaan al-Jilani Ia menyatakan 
bahwa karamah yang dikisahkan tentang al-Jilani adalah yang paling banyak diriwayatkan 
secara mutawatir. Hal ini menunjukkan bahwa meskipun Ibnu Taimiyah sering kali bersikap 
kritis terhadap berbagai klaim mistis, ia tetap menghormati dan mengakui kedudukan spiritual 
Syaikh Abdul Qadir. Pengakuan ini memberikan legitimasi lebih lanjut terhadap posisi al-
Jilani dalam sejarah tasawuf, menunjukkan bahwa penghormatan terhadapnya melintasi 
berbagai pandangan teologis. Ibnu Taimiyah, Majmu' al Fatawa, Beirut: Dar al-Fikr, 1980. 
Juz 4. hal. 126 

267 Seyyed Hossein Nasr menyoroti kemampuan al-Jilan dalam memadukan syari'at dan 
hakikat. Hal ini menunjukkan bahwa al-Jilani  memiliki pandangan yang komprehensif tentang 



105 
 

 
 

Sebuah kisah yang diceritakan oleh Syaikh Ibnu Abi al-Fattah 
mengisahkan bahwa suatu ketika al-Jilani melihat seberkas cahaya terang 
di ufuk langit. Dalam cahaya itu ada suara yang mengklaim sebagai 
Tuhan dan mengatakan bahwa segala sesuatu yang haram telah 
dihalalkan untuknya. Al-Jilani segera berlindung kepada Allah dari setan 
yang terkutuk dan menyuruh suara tersebut untuk menjauh. Cahaya itu 
kemudian berubah menjadi gelap dan bersuara keras, mengakui bahwa ia 
adalah setan yang telah menyesatkan banyak ahli tarekat. Al-Jilani 
berhasil selamat karena pemahamannya yang mendalam tentang hukum 
Tuhan dan kedudukannya. Ketika ditanya bagaimana ia tahu bahwa 
cahaya itu adalah setan, ia menjawab bahwa dari ucapannya yang 
menghalalkan segala yang diharamkan, yang bertentangan dengan 
perintah Allah (Al-Jailani, 112; Abu al-Fattah, 130). 

Al-Jilani ajaran Islam dari dua aspek, yaitu lahir dan batin. Setiap 
ayat al-Qur'an mengandung makna lahiriah dan batiniah. Misalnya, 
dalam hal bersuci (ṭaharah), ia membaginya menjadi dua: penyucian 
lahiriah dengan wudhu atau mandi, dan penyucian batiniah yang dimulai 
dengan kesadaran akan dosa dan dilanjutkan dengan penyesalan dan 
taubat. Penyucian batiniah membutuhkan bimbingan guru spiritual yang 
otoritatif melalui taubat, talqin, zikir, tasfiah, dan suluk.268 

Kesucian batin dapat tercemar oleh karakter buruk, perilaku 
rendah, tindakan haram, dan sikap negatif seperti kesombongan, 
kebohongan, fitnah, iri hati, dan kemarahan. Aktivitas fisik juga dapat 
menghilangkan kesucian batin, seperti mata yang melihat hal-hal haram, 
telinga yang mendengar gosip, tangan yang melakukan kekerasan, dan 
mulut yang berkata kotor. Ketika kesucian batin tercemar, wudhu 
spiritual menjadi batal. Pembaharuan wudhu ini dilakukan dengan taubat 
yang sungguh-sungguh, istighfar, dan doa agar Allah melindungi dari 
perbuatan yang sama di masa depan. 

 
ajaran Islam. Ia tidak hanya fokus pada aspek formalitas ritual tetapi juga pada substansi 
spiritual yang mendalam. Integrasi ini penting karena membantu umat Islam memahami 
bahwa pengamalan agama harus mencakup kedua aspek tersebut. Tanpa pemahaman syari'at 
yang benar, seseorang bisa tersesat dalam pencarian spiritual yang tidak terarah. Sebaliknya, 
tanpa pemahaman hakikat, pengamalan syari'at bisa menjadi kering dan tidak bermakna. Lihat 
Seyyed Hossein Nasr (ed), Islamic Spirituality: Foundations World Spirituality, New York: 
The Crossroad Publishing Company, 2012. hal. 142. 

268 Al-Ghazali menjelaskan bahwa setiap tindakan lahiriah harus dilandasi oleh niat 
yang tulus dan bersih. Baginya, penyucian batin adalah proses yang memerlukan upaya terus-
menerus melalui ibadah, zikir, dan introspeksi diri. Hal ini sejalan dengan pandangan al-Jilani 
yang juga menekankan pentingnya kebersihan batin dan moral sebagai inti dari perjalanan 
spiritual seseorang. Keduanya sepakat bahwa penyucian diri tidak hanya melalui ritual formal, 
tetapi juga melalui pengendalian diri dan pembersihan hati dari penyakit-penyakit batin seperti 
kesombongan, iri hati, dan kebencian. Lihat Abu Hamid Muhammad al-Gazali, Ihyȃ ‘Ulȗm 
al-Din, jilid I. hal. 273. 
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Syaikh Abd al-Qadir al-Jilani mengamalkan ajaran Islam dari dua 
sisi, yaitu lahiriah (aspek formal dari ajaran fikih) dan batiniah 
(tasawuf). Menurutnya, pengamalan agama tidak hanya melalui fikih 
saja, karena fikih hanya mencakup aspek formal pengamalan Islam yang 
sering tidak menyentuh kedalaman ajaran Islam.269 Oleh karena itu, 
dibutuhkan pengamalan agama yang mendalam melalui tasawuf. Selain 
itu, beliau juga menekankan pentingnya amalan sunnah selain fardu 
dalam pengamalan ibadahnya. 

Berdasarkan uraian di atas Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilani, dikenal 
sebagai Sultan al-Auliya’ dalam tasawuf, mengembangkan ajaran 
tasawuf akhlaki yang menekankan perbaikan akhlak, pencarian hakikat 
kebenaran, dan pencapaian maqam ma’rifat melalui sinergi antara 
syari’at dan hakikat. Ia menegaskan pentingnya mengikuti Al-Qur'an dan 
Hadis secara konsisten, serta menjadikan Rasulullah SAW sebagai 
teladan dalam perjalanan spiritual. Dalam pandangannya, kesucian batin, 
yang melibatkan penyucian dari dosa dan karakter buruk, memerlukan 
bimbingan spiritual yang otoritatif dan penekanan pada amalan sunnah. 
Kesadaran akan bahaya penyimpangan dari ajaran syari’at juga 
ditekankan, seperti dalam kisah beliau menghadapi setan yang mencoba 
menyesatkan. Dengan demikian, al-Jilani memadukan pengamalan 
lahiriah dan batiniah, memastikan bahwa keduanya saling melengkapi 
untuk mencapai kedekatan yang sejati dengan Allah. 

2. Konsep al-Jilani tentang Tafsir 
Ketika berbicara tentang tafsir, fokus utama kajiannya adalah Al-

Qur’an. Sebelum membahas pemikiran al-Jilani mengenai tafsir, penting 
untuk memahami pandangannya tentang Al-Qur’an. Menurut al-Jilani, 
Al-Qur’an diturunkan tanpa mengandung kebatilan sedikit pun. Al-
Qur’an berasal dari Yang Maha Bijaksana dan Maha Terpuji, dengan 
kebenaran yang substansial. Al-Qur’an memberikan petunjuk bagi umat 
manusia di masa lalu, masa kini, dan masa depan. Dari Al-Qur’an, ilmu-
ilmu klasik dan modern lahir. Al-Jilani menggambarkan Al-Qur’an 
sebagai samudera luas dan cahaya yang menerangi.270 

 
269 Dalam The Sufi Path of Knowledge, William Chittick menggarisbawahi bahwa 

tasawuf melibatkan pengalaman batin dan pemahaman langsung tentang kebenaran ilahi, 
diiringi dengan bimbingan spiritual yang otoritatif. William C. Chittick, The Sufi Path of 
Knowledge: Ibn al-Arabi's Metaphysics of Imagination, Albany (N.Y): State University of 
New York Press, 1989. hal. 204. Pandangan ini selaras dengan ajaran al-Jilani, yang 
menekankan bahwa pemahaman hakikat harus berpijak pada syariat dan bahwa bimbingan 
dari seorang guru yang kompeten adalah kunci dalam penyucian batiniah. Keduanya sepakat 
bahwa pengetahuan spiritual tidak hanya melibatkan aspek teoritis tetapi juga praktik dan 
pengalaman batin yang mendalam. 

270 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 76. 
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Al-Jilani menekankan bahwa dalam berinteraksi dengan Al-
Qur’an, seseorang harus mencari keseimbangan antara makna zahir 
(lahiriah) dan makna batin (spiritual) Al-Qur’an. Dalam konteks ini, al-
Jilani mengklasifikasikan ayat-ayat Al-Qur’an ke dalam enam kelompok: 
tiga sebagai asas pokok dan tiga sebagai asas pelengkap.271 

Kelompok asas pokok Al-Qur’an, menurut al-Jilani, meliputi 
ayat-ayat transenden, ayat-ayat tasawuf (mistik Islam), dan ayat-ayat 
eskatologis (tentang hari kiamat dan kehidupan setelah mati). Sedangkan 
kelompok asas pelengkap terdiri dari ayat-ayat historis, ayat-ayat kalami 
(teologis), dan ayat-ayat fikih (hukum Islam). Al-Jilani menyebut asas 
pokok Al-Qur’an sebagai "permata Al-Qur’an" yang mencakup ilmu-
ilmu Al-Qur’an. Sementara itu, asas pelengkap dinamai "mutiara Al-
Qur’an", yang berfungsi sebagai media aplikasinya dalam kehidupan 
sehari-hari.272 

Dalam kitab Fath al-Rabbani, pandangan al-Jilani mengenai Al-
Qur’an sangat jelas tergambar, terutama pada majelis ke-enambelas yang 
secara khusus membahas tentang Al-Qur’an. Al-Jilani memulai 
pembahasan ini dengan mengutip perkataan Hasan al-Basri yang 
menekankan pentingnya menistakan dunia karena dunia tidak akan 
menjadi baik kecuali setelah dinistakan.273 Setelah itu, al-Jilani 
melanjutkan dengan penjelasan tentang pentingnya mengamalkan 
ajaran-ajaran Al-Qur’an dalam kehidupan sehari-hari. 

al-Jilani dalam Fath al-Rabbȃni menyatakan: 
نبَِيًّا   الرَّسُولِ  عَلَى  يُـوَفِّقُكَ  بِالسُّنَّةِ  وَالعَمَلُ  مَنزلِهِِ،  عَلَى  يُـوَقِّفُكَ  بِالقُرآنِ  العَمَلُ  غُلاَم)   �َ)

 
ُ
طيَِّبُ وَالم

ُ
رُ محَُمَّدٍ صَلَّى اللهُ عَلَيهِ وَسَلَّمَ، لا يَبرحُُ بقَِلبِهِ وَهمَِّتِهِ مِن حَولِ قُـلُوبِ القَومِ، هُوَ الم   بَخِّ

اشِطةَُ، هُوَ السَّفِيرُ بَ 
َ
ستَفتِحُ بَابَ القُربِ لهَاَ، هُوَ الم

ُ
زَيِّنُ لهَاَ، هُوَ الم

ُ
صَفِّي أَسراَرهَُم وَالم

ُ
ينَ  لهَاَ الم

اَ عَزَّ وَجَلَّ، كُلَّمَا تَـقَدَّمَت إلِيَهِ خُطوَةً ازْدَادَ فَـرَحًا، مَن رُزقَِ هَذَا   القُلُوبِ وَالأَسراَرِ وَبَينَ رَبهِّ
 274الحاَلَ كَانَ حَقًّا عَلَيهِ أَن يَشكُرَ وَتزَدَادَ طَوَاعِيـَتُهُ، أمََّا الفَرحَُ بغَِيرِ هَذَا فَـهَوَسٌ 

(Wahai anak muda) amal dengan Al-Qur'an akan mengantarkanmu ke 
tempatnya, dan amal dengan sunnah akan membimbingmu kepada Rasul 
Nabi Muhammad صلى الله عليه وسلم   . Janganlah hatimu dan tekadmu berpisah dari hati 
kaum (para wali). Dialah yang memberi wewangian dan pengharum 

 
271 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhüm al-Nas Dirāsah fi 'Ulüm al-Qur'an, terj. Khoiron 

Nahdliyyin, Tekstualitas Alquran: Kritik terhadap Ulumul Qur'an, Yogyakarta: LKIS, 2005, 
hal. 362-363. 

272 Nasr Hamid Abu Zaid, Mafhüm al-Nas Dirāsah fi 'Ulüm al-Qur'an....., hal. 362-363. 
الدنیا فإنھا والله لا تطیب إلا بعد إھانتھا  273 : أھینوا  -Lihat Abd al , قال الحسن البصري رحمھ الله تعالى 

Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 76. 
274 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 76. 
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bagi mereka, yang memurnikan rahasia-rahasia mereka dan 
memperindahnya. Dialah yang membuka pintu kedekatan untuk mereka. 
Dialah penata rambut, dialah duta di antara hati dan rahasia, serta 
antara mereka dengan Tuhan mereka Yang Maha Mulia. Setiap langkah 
yang mereka ambil menuju-Nya akan menambah kegembiraan. 
Barangsiapa yang diberi keadaan ini, wajib baginya untuk bersyukur 
dan ketaatannya akan bertambah. Adapun kegembiraan dengan selain 
itu adalah kegilaan . 

Dalam pernyataan ini, al-Jilani menjelaskan betapa pentingnya 
mengamalkan ajaran Al-Qur'an dan sunnah Nabi Muhammad صلى الله عليه وسلم dengan 
penuh keikhlasan dan komitmen. Amal yang dilakukan sesuai dengan Al-
Qur'an akan membawa seseorang kepada pemahaman dan tempat yang 
benar, sementara amal yang mengikuti sunnah Rasulullah صلى الله عليه وسلم akan 
membimbingnya lebih dekat kepada Nabi sebagai teladan utama dalam 
hidup. Al-Jilani menekankan agar hati dan tekad seseorang tidak terpisah 
dari hati kaum wali, yaitu orang-orang yang telah mencapai kedekatan 
dengan Allah. Dialah yang memberikan keharuman dan pembersihan 
kepada mereka, serta membuka pintu-pintu kedekatan dengan Allah. 
Para wali ini juga berperan sebagai perantara antara hati, rahasia batin, 
dan Tuhan mereka Yang Maha Mulia. Setiap langkah yang diambil 
menuju Allah akan menambah kegembiraan dan kebahagiaan yang 
hakiki. Seseorang yang diberi keadaan ini diharuskan untuk bersyukur, 
dan ketaatannya kepada Allah akan semakin meningkat. Sebaliknya, 
kegembiraan yang tidak terkait dengan hal ini dianggap sebagai kegilaan. 

Selain itu, Dalam nasihatnya yang lain, al-Jilani juga menyoroti 
pentingnya beriman kepada Al-Qur’an dan mengamalkannya dengan niat 
yang murni, tanpa ada rasa pamer, kemunafikan, atau mencari pujian dan 
imbalan dari sesama makhluk. 

Dalam Fath al-Rabbȃni ia menyatakan: 
فيِ   تُـنَافِقُوا  وَلاَ  تُـرَاءُوا  لاَ  أعَْمَالِكُمْ،  فيِ  وَأَخْلِصُوا  بهِِ  وَاعْمَلُوا  القُرْآنِ  بِهذََا  آمِنُوا  قَـوْم)   �َ)

نُونَ أعَْمَالِكُمْ وَلاَ تَطْلبُُوا الحمَْدَ مِنَ الخلَْقِ وَالأَعْوَاضَ عَلَيـْهَا مِنـْهُمْ، أَحَادٌ أفَـْراَدٌ مِنَ الخلَْقِ يُـؤْمِ 
مَ بهَِ  نَافِقُونَ، 

ُ
الم وكََثُـرَ  خْلِصُونَ 

ُ
الم قَلَّ  وَلهِذََا  وَجَلَّ،  عَزَّ  اللهَِّ  لِوَجْهِ  بهِِ  وَيَـعْمَلُونَ  القُرْآنِ  ا  ذَا 

 275أَكْسَلَكُمْ فيِ طاَعَةِ اللهَِّ عَزَّ وَجَلَّ وَأقَـْوَاكُمْ فيِ طاَعَةِ عَدُوّهِِ وَعَدُوكُِّمْ الشَّيْطاَنِ الرَّجِيم
(Wahai kaum) berimanlah kepada Al-Qur'an ini dan amalkanlah serta 
ikhlaslah dalam amal-amal kalian. Janganlah kalian pamer dan 
janganlah kalian munafik dalam amal-amal kalian, serta janganlah 
kalian mencari pujian dari makhluk dan imbalan dari mereka. Hanya 

 
275 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 84. 
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sedikit orang dari makhluk yang beriman kepada Al-Qur'an ini dan 
mengamalkannya untuk wajah Allah  َّوجل -Oleh karena itu, orang .عزَّ 
orang yang ikhlas sedikit dan orang-orang munafik banyak. Betapa 
malasnya kalian dalam ketaatan kepada Allah  َّوجل  dan betapa عزَّ 
kuatnya kalian dalam ketaatan kepada musuh-Nya dan musuh kalian, 
yaitu setan yang terkutuk. 

Dari uraian tersebut, al-Jilani menekankan pentingnya iman dan 
amal yang dilakukan dengan keikhlasan untuk Allah. Ia mengingatkan 
agar umat Islam tidak melakukan amal hanya untuk pamer atau mencari 
pujian dari orang lain, melainkan harus melakukannya dengan niat murni 
untuk mendapatkan ridha Allah  َّعزَّ وجل. al-Jilani menyoroti bahwa sangat 
sedikit orang yang benar-benar mengamalkan Al-Qur'an dengan ikhlas, 
menunjukkan betapa sulitnya menjaga keikhlasan dalam amal. Ia juga 
mengkritik kemalasan dalam ketaatan kepada Allah dan menunjukkan 
betapa aktifnya seseorang dalam mengikuti godaan setan, yang menjadi 
musuh utama umat manusia. Dengan kata lain, al-Jilani mengingatkan 
bahwa meskipun banyak orang yang tampak beribadah, banyak pula 
yang terjebak dalam kemunafikan dan tidak benar-benar ikhlas, sehingga 
amal mereka tidak diterima oleh Allah. Pesannya adalah untuk 
meningkatkan kualitas amal, menghindari kemunafikan, dan berusaha 
keras dalam ketaatan kepada Allah, sambil menyadari betapa besar 
tantangan yang dihadapi dalam menjaga keikhlasan dan menghadapi 
godaan setan. 

Mengingat bahwa spiritualitas al-Jilani sangat menekankan 
pentingnya tasawuf yang berdiri di atas dasar ayat-ayat Al-Qur’an dan 
hadis sebagai sumber utama spiritualitas Islam, pendekatan penafsiran 
Al-Qur’an menjadi sangat penting dalam mengungkap makna yang lebih 
mendalam dan komprehensif. Al-Jilani, yang dikenal dengan nuansa 
spiritualitasnya, dalam penafsirannya terhadap ayat-ayat Al-Qur’an lebih 
memilih tema-tema tasawuf yang praktis, sistematis, dan argumentatif. 
Dia juga melakukan eksplorasi mendalam terhadap setiap tahapan dalam 
perjalanan menuju ma'rifatullah (pengetahuan tentang Allah), yang 
dijelaskan melalui konsep maqam (tingkatan spiritual) dan ahwal 
(keadaan batin). 

Meskipun al-Jilani lebih dikenal sebagai tokoh sufi daripada 
sebagai mufasir Al-Qur’an, al-Jilani juga diduga mempunya karya tafsir 
dengan judul Tafsȋr al-Jȋlȃnȋ, yang lebih lengkap dikenal dengan al-
Fawātiḥ al-Ilāhiyyah wa al-Mafātīḥ al-Ghaybiyyah al-Muwaddihah li 
al-Kalim al-Qur’āniyyah wa al-Hikam al-Furqāniyyah. Yang terdiri dari 
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5-6 jilid.276 Selain itu, dalam karya lain seperti Fath al-Rabbȃni, al-Jilani 
menyediakan bab khusus yang membahas etika membaca dan memahami 
Al-Qur’an, menunjukkan keterkaitannya yang mendalam antara 
spiritualitas dan penafsiran teks suci. 

Dari sini, terlihat bahwa metode penafsiran yang ditawarkan oleh 
al-Jilani memiliki keistimewaan tersendiri, terutama dalam 
kemampuannya untuk mengintegrasikan berbagai metode penafsiran 
secara proporsional dalam memahami dan menafsirkan ayat-ayat Al-
Qur’an. Al-Jilani memastikan bahwa penafsirannya tetap 
mempertimbangkan nilai akidah, syariat, dan akhlak, sehingga 
memberikan tempat bagi pendekatan yang holistik. Pola penafsiran ini 
tidak hanya mempertahankan kekayaan makna Al-Qur’an tetapi juga 
membuka ruang untuk kreativitas dan produktivitas dalam metode 
penafsiran di kalangan umat Islam. Dengan demikian, Al-Qur’an tetap 
relevan dan dapat diaktualisasikan dalam berbagai konteks dan zaman, 
menjadikannya relevan bagi penganutnya sepanjang waktu. 

B. Epistemologi Penafsiran Sufistik al-Jilani  
Pada bagian ini dimulai dengan mengambil salah satu hadis yang 

umumnya para sufi berpegang kepada hadis tersebut: 
عَةِ أَحْرُفٍ، لكل آية منها ظهر   عَلَيْهِ وَسَلَّمَ:  أنُْزلَِ الْقُرْآنُ عَلَى سَبـْ  ُ قاَلَ رَسُولُ اللهَِّ صَلَّى اللهَّ

 277وبطن
Rasulullah Saw. Bersabda: al-Qur’an diturunkan dengan tujuh huruf, 
setiap ayatnya memiliki makna eksoteris (zahir) dan esoteris (batin). 

Hadis tersebut dijadikan dalil oleh para sufi untuk membenarkan 
penafsiran mereka yang unik dan mendalam. Menurut pandangan mereka, 
di balik makna lahiriah dari teks Al-Qur’an terdapat makna batin yang lebih 
substansial. Misalnya, Nashiruddin Khasru mengibaratkan makna lahiriah 
seperti tubuh, sementara makna batin seperti jiwa; tubuh tanpa jiwa adalah 
substansi yang mati.278 Oleh karena itu, tidak mengherankan jika para sufi 
berusaha mengungkap makna-makna batin yang tersembunyi dalam teks 
Al-Qur’an. Mereka berpendapat bahwa penafsiran batiniah ini bukanlah 

 
276 Penelitian mengenai karya tafsir al-Jilani sendiri bisa dikatakan amat banyak, 

adapun keotetikan tafsir ini masih diragukan karena mengandung banyak problematika dalam 
aspek kepengarangan. Lihat Abdurrohman Azzuhdi, “Tafsir al-Jilani (Telaah Tafsir Sufistik 
‘Abd Qadir al-Jilani dalam Tafsir al-Jilani)” dalam Skripsi Fakultas Ushuluddin dan Pemikiran 
Islam UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2013. 

277 Abu Hatim Muhammad bin Hibban bin Ahmad al-Tamimi al-Busti, Sahih Ibnu 
Hibban; al-Musnadu al- Sahihu ‘ala al-Taqasimi wa al- anwa‘i min Gairi Wujudi Qat’in fi 
Sanadiha wa la Subuti Jarhin fi Naqilih, Jilid 2, Beirut: Dar Ibnu Hazmi, 2012, Cet. 1; hal. 
120. 

278 Ahmad al-Syurbasi, Qissah al-Tafsir, Beirut: Dar al-Jayl, 1988. hal. 89. 
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sesuatu yang asing atau tidak biasa, tetapi merupakan bagian yang inheren 
dan tidak terpisahkan dari Al-Qur’an itu sendiri. Pandangan ini menegaskan 
bahwa memahami Al-Qur’an secara mendalam memerlukan eksplorasi 
makna-makna batin yang ada di balik teks lahiriah. 

Tafsir sufi dianggap eksentrik karena hanya bisa diterima atau 
ditolak tanpa bisa dipertanyakan lebih lanjut. Tafsir tersebut tidak mampu 
menjawab dua pertanyaan penting, yaitu "mengapa" dan "bagaimana". 
Sebagai contoh, ketika al-Jilani menafsirkan potongan ayat dalam surah 
Tȃhȃ/20:46 

 قاَلَ لاَ تخَاَفآَ انَِّنيِْ مَعَكُمَآ اَسمَْعُ وَارَٰى 
Dia (Allah) berfirman, “Janganlah kamu berdua khawatir! 

Sesungguhnya Aku bersama kamu berdua. Aku mendengar dan melihat. 
Tȃhȃ/20:46 

al-Jilani dalam Fath al-Rabbȃni menjelaskan: 

عَلَيْهِمَا السَّلاَمُ، مَا أنَْتَ مِنـْهُمْ لأَِنَّ مَعَكَ حِفْظُ الْعِلْمِ بِلاَ  كما قاَلَ ذَلِكَ لِمُوسَى وَهَارُونَ  
اَ تَصِحُّ بِالعِلْمِ وَالعَمَلِ وَالإِخْلاَصِ.  279عَمَلٍ، فَلاَ جَرَمَ لاَ تَكُونُ وارثًِا، الْوِراَثةَُ إِنمَّ

Sebagaimana Allah berkata kepada Musa dan Harun as, 'Engkau bukan 
dari mereka karena engkau memiliki pengetahuan tanpa amal. Maka, 
engkau tidak akan menjadi pewaris. Kewarisan hanya benar jika disertai 
dengan ilmu, amal, dan keikhlasan . 

Dalam penafsirannya, al-Jilani menjelaskan adanya perbedaan 
mendalam antara makna zahir dan batin dari ayat tersebut. Secara zahir, ayat 
ini memberikan jaminan kepada Musa dan Harun bahwa Allah bersama 
mereka, mengawasi dan mendengar segala yang mereka lakukan, serta tidak 
perlu merasa takut. Namun, dari segi makna batin, al-Jilani menjelaskan 
bahwa ayat ini menekankan pentingnya tidak hanya memiliki ilmu, tetapi 
juga amal dan keikhlasan. Menurutnya, Allah mengingatkan Musa dan 
Harun bahwa pengetahuan tanpa amal dan niat yang tulus tidak cukup untuk 
menjadi pewaris spiritual yang sebenarnya. Kewarisan sejati hanya bisa 
dicapai melalui kombinasi dari ilmu yang mendalam, amal yang konsisten, 
dan keikhlasan dalam setiap perbuatan. Dengan demikian, al-Jilani 
menekankan bahwa untuk mencapai kedekatan dengan Allah dan 
mendapatkan warisan spiritual, seseorang harus mengintegrasikan ketiga 
elemen tersebut secara harmonis. 

Penafsiran al-Jilani seperti ini, secara metodologis, tidak 
menyediakan penjelasan yang memadai mengenai alasan dan cara di balik 
interpretasi tersebut. Jika pertanyaan mengenai “mengapa” dan 

 
279 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃni wa al-Faidh al-Rahmȃn...., hal. 235.. 
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“bagaimana” penafsiran ini dapat muncul, maka penafsiran tersebut hanya 
bisa diterima atau ditolak tanpa adanya evaluasi mendalam terhadap 
penalaran yang mendasarinya. 

Kurangnya penalaran yang zahir dalam mengintegrasikan teks Al-
Qur’an dengan tafsir batin yang dipaparkaan oleh para sufi menunjukkan 
bahwa mereka sering kali melihat teks Al-Qur’an sebagai petunjuk untuk 
makna batin tertentu. Oleh karena itu, tafsir sufi sering disebut sebagai tafsir 
isyāri. Menurut al-Zarqāni, ini menandakan "menafsirkan Al-Qur’an bukan 
berdasarkan makna zahir, tetapi dengan makna batin, karena terdapat isyarat 
tersembunyi yang hanya dapat dipahami oleh para sufi."280 Isyarat-isyarat 
inilah yang direnungkan oleh para sufi untuk mencapai pemahaman 
mendalam tentang makna batin Al-Qur’an. 

Dari sini, muncul permasalahan utama, yaitu potensi kesalahan dan 
penyalahgunaan dalam penafsiran isyarat batin. Isyarat batin dianggap 
sangat rentan untuk disalahartikan atau disalahgunakan. Sebagai contoh, 
kaum Batiniyah281 telah menyalahgunakan tafsir batin dengan mengklaim 
bahwa di balik makna zahir Al-Qur’an terdapat makna batin yang sesuai 
dengan ajaran mereka sendiri. Mereka mengembangkan tafsir batin yang 
disesuaikan dengan pandangan mereka dan menggunakannya untuk 
melegitimasi ajaran mereka. Salah satu contoh penyalahgunaan ini adalah 
dalam penafsiran QS al-Hijr/15:99, di mana tafsir batin yang dikembangkan 
oleh kaum Batiniyah digunakan untuk mendukung keyakinan dan ajaran 
mereka, meskipun interpretasi tersebut mungkin tidak sesuai dengan 
pemahaman yang lebih konvensional dan diterima secara umum. 

 وَاعْبُدْ ربََّكَ حَتىّٰ َ�تْيَِكَ الْيَقِينُْ  
dan sembahlah Tuhanmu sampai datang kepadamu kepastian (kematian). 
QS al-Hijr/15:99 

Menurut pendapat Jumhur, QS al-Hijr/15:99 berarti “sembahlah 
Tuhanmu sampai ajal tiba”. Namun, kaum Baṭiniyah memiliki interpretasi 
yang berbeda, dengan mengatakan bahwa ayat ini bermakna "barang siapa 

 
280 Muhammad ‘Abd al-‘Azhim al-Zarqani, Manȃhil al-‘Irfȃn fȋ al-Usȗl al-Qur’an, Beirut: 
Dar al-Fikr, 1986. hal. 79. 

281 Baṭiniyah merupakan sebuah sekte dalam aliran Syi'ah Ismailiyyah yang meyakini 
bahwa kepemimpinan agama setelah Ja'far al-Sadiq dilanjutkan oleh anak sulungnya, Ismail. 
Ajaran utama Baṭiniyah terletak pada penafsiran batin dari ajaran Islam, di mana mereka 
menganggap bahwa aspek zahir dari syariat hanya relevan bagi orang-orang awam yang belum 
mencapai kesempurnaan spiritual. Bagi mereka yang telah mencapai tingkat kecerdasan dan 
kesempurnaan rohani, ritual ibadah dianggap tidak lagi penting. Dengan demikian, mereka 
percaya bahwa makna batin adalah inti dari ajaran Islam, sedangkan aspek lahiriah hanya 
sebagai petunjuk bagi mereka yang belum memahami esensi spiritual yang lebih dalam. Lihat 
M.H. Thabthabai’i, Islam Syi’ah: Asal Usul dan Perkembangannya, Jakarta: Pustaka Utama 
Graffiti, 1993. hal. 82-86. 
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telah mengerti makna ibadah, maka gugurlah kewajiban baginya".282 
Penafsiran ini menunjukkan adanya bias sektarian yang kuat dalam tafsir 
Baṭiniyah. Bahkan, beberapa kaum sufi mengkritik penafsiran semacam ini, 
karena mereka merasa tafsir mereka berbeda. Kaum sufi menekankan 
bahwa penafsiran mereka didapat melalui kasyf setelah melakukan riyādah, 
dan mereka tidak mengabaikan makna zahir Al-Qur’an seperti yang 
dilakukan kaum Baṭiniyah. 

Selain itu, teori pengetahuan yang dikenal oleh kaum Muslim 
dimulai dari pendekatan formalis, kemudian rasionalis, dan akhirnya 
pendekatan simbolis yang diterapkan oleh para sufi.283 Farid Essak 
menjelaskan bahwa kecondongan ini muncul karena kehendak kuat di 
kalangan kaum sufi untuk menemukan jalan tengah (the third way) antara 
interprestasi formalis dan rasionalis yang berkembang pada abad kedua dan 
ketiga Hijriah.284  

Interpretasi simbolis dalam penafsiran Al-Qur’an oleh kaum sufi 
berfokus pada teori pengetahuan yang didasarkan pada nalar atau perasaan 
(al-syauq). Menurut para sufi, pengetahuan berasal dari dalam diri manusia, 
bukan dari sumber eksternal.285 Namun, penafsiran mereka cenderung 
subjektif dan berkembang melalui pengalaman mistik atau batin sang 
mufasir, membuatnya berbeda dari penafsiran lainnya dan berkembang 
dalam model komunikasi intersubjektif. 

Al-Jilani dalam pencariannya akan kebenaran mengalami keraguan 
terhadap epistemologi pengetahuan yang dianutnya, yaitu meragukan 
validitas panca indera dan akal. Hal ini mendorongnya untuk menemukan 
epistemologi pengetahuan yang bisa diuji validitasnya, yaitu yang berbasis 
intuitif melalui tasawuf. Pengetahuan ini dibangun dari suatu sistem 
keilmuan yang dikenal dengan istilah "suluk," yang dimulai dengan praktik 
zuhud dan riyādah. Dalam konteks ini, mereka membangun teori 

 
282 Mahmud Basyuni Faudah, Tafsir-Tafsir al-Quran: Perkenalan dengan Metode 

Tafsir. Diterjemahkan oleh M. Mochtar Zoerni dari kitab al-Tafsir wa Manahijuhu fȋ Daui al-
Mazahib al-Islamiyah. Bandung: Pustaka, 1987. hal. 222. 

283 Ahmad al-Khalili, Dirȃsȃt fȋ al-Qur’an, Mesir: Dar al-Ma’arif, 1972. hal. 123. 
284 Farid Essack, The Al-Qur’an:  A User’s Guide, Oxford: Oneworld, 2005. hal. 134. 
285 Ahmad al-Khalili, Dirȃsȃt fȋ al-Qur’an, Mesir: Dar al-Ma’arif, 1972. hal. 123. 
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maqamat286 dan ahwȃl287, yang menjelaskan bahwa jiwa manusia memiliki 
tingkatan-tingkatan yang harus dilalui satu per satu untuk mencapai zat 
tertinggi yang merupakan sumber pengetahuan. 

Pengetahuan dalam perspektif mereka dipandang sebagai limpahan 
Ilahiyah (al-faid al-Ilahi) yang bersifat transendental, diturunkan ke dalam 
jiwa manusia sesuai dengan kesiapan dan tingkatan jiwa mereka. Al-Jilani 
meyakini bahwa pengetahuan yang hakiki dan mendalam hanya dapat 
diperoleh melalui penyucian diri dan pendekatan spiritual yang mendalam.  

Dalam sufisme, manusia perlu berusaha menyucikan diri (baținiyah) 
untuk mencapai maqām tertinggi agar tetap terhubung dengan Allah SWT, 
yang merupakan sumber pengetahuan. Setelah mencapai tingkat ini, 
seseorang akan mendapatkan pengetahuan dengan kebenaran yang bersifat 
haq al-yaqȋn, bukan hanya pengetahuan pada tingkat ‘ilm al-yaqȋn dan ‘ain 
al-yaqin.288 Paradigma pemikiran mereka dibentuk oleh struktur 
pengetahuan yang dikenal sebagai epistemologi irfāni, yang menekankan 
pengetahuan intuitif dan spiritual yang didapat melalui pengalaman mistik 
dan penyucian jiwa. 

Oleh karena itu, dapat disimpulkan bahwa para sufi cenderung 
menyelami makna Al-Qur’an melalui simbol yang berkembang menjadi 
isyarat. Tahap selanjutnya adalah menemukan fondasi mazhab mereka 
dalam Al-Qur’an dan membuktikan bahwa beberapa prinsip yang diyakini 

 
286 Al-Maqāmāt adalah jenjang perjalanan yang harus dilalui oleh seorang sufi. Setiap 

orang yang ingin menjadi sufi harus menempuh jalan yang berat dan panjang, melewati satu 
tahap ke tahap berikutnya. Menurut Abu Qasim al-Qusyairi, sebagaimana dikutip oleh Harun 
Nasution, jenjang perjalanan ini mencakup: taubat, warā', zuhud, tawakkal, sabar, dan ridā. 
Lihat Harun Nasution, Islam Rasional, Bandung: Mizan, 1995. hal. 62. Sedangkan menurut 
Muhammad Abu Bakr al-Kalabazi dalam kitabnya al-Ta'arruf li Mazhab Ahl al-Tasawuf, 
sebagaimana dikutip oleh Amin Syukur, tahapan-tahapan al-maqāmāt meliputi: taubat, zuhud, 
sabar, faqir, tawadhu, tawakkal, ridā, dan mahabbah. Lihat M. Amin Syukur, Intelektualisme 
Tasawuf: Studi Intelektualisme Tasawuf al-Gazali, Semarang: Pustaka Pelajar, 2002. hal. 63. 

287 Al-ahwal adalah bentuk jamak dari kata al-hāl, yang oleh kaum sufi diartikan 
sebagai situasi kejiwaan yang diperoleh seorang sufi sebagai karunia Tuhan. Kondisi-kondisi 
tersebut bisa datang dan pergi secara tidak menentu, kadang berlangsung cepat (lawāih) dan 
kadang dalam jangka waktu yang cukup lama (bawāih). Jika kondisi kejiwaan ini telah 
menjadi bagian dari kepribadian seseorang, maka itulah yang disebut al-ahwāl. Harun 
Nasution mengidentifikasi tujuh formasi sikap al-ahwāl, yaitu: al-khauf (takut), al-tawādu 
(rendah hati), al-taqwā (ketaqwaan), al-ikhlās (ketulusan), al-uns (keakraban dengan Tuhan), 
al-wajd (perasaan ekstase), dan al-syukr (syukur). Lihat Harun Nasution, Islam Rasional...., 
hal. 63. Lihat juga A. Rivay Siregar, Tasawuf: Dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme, Jakarta: 
PT Grafindo Persada, 1999. hal. 131. 

288 'Ain al-yaqin merupakan keyakinan yang diperoleh melalui pengamatan dan 
pengalaman langsung, sedangkan 'ilm al-yaqin adalah keyakinan yang didapat setelah menguji 
kebenaran dan validitas dalil yang mendukungnya. Lebih lanjut mengenai tiga hierarki 
pengetahuan ini. Lihat Suparman Syakur, Epistemologi Islam Skolastik, Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar dan IAIN Walisongo, 2007. hal. 202. 
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dalam mazhab mereka didasarkan pada kitab wahyu yang suci. Menurut 
kaum sufi, ayat-ayat dalam Al-Qur’an dapat dipahami sebagai teks yang 
mendukung mazhab mereka. Sejak awal keberadaan kaum sufi, mereka 
berusaha menemukan dasar bagi prinsip-prinsip dan ajaran-ajaran mereka 
dalam teks-teks Al-Qur’an. Mereka percaya bahwa dibalik makna literal 
(dalālah lafziyah) Al-Qur’an terkandung beberapa ide-ide mendalam dan 
kandungan hakiki.289 Dalam memperkuat pandangan ini, kaum sufi generasi 
awal meriwayatkan sebuah hadis yang menyatakan bahwa Al-Qur’an 
mempunyai empat definisi, setiap kata atau nash Al-Qur’an bisa difahami 
dan diolah intisarinya dari keempat-empatnya sekaligus, yaitu: arti literal 
(zahir), arti tersembunyi (batin), titik akhir pemahaman (had), dan titik awal 
pemahaman (matla’).290 

Dalam praktik penerapan epistemologi ini, kaum sufi mengambil 
berbagai langkah. Beberapa di antara mereka, seperti al-Jilani dan al-
Gazali291, menggabungkan makna zahir dan batin. Namun, ada juga yang 
secara ekstrem memihak makna batin, dengan melakukan penafsiran-
penafsiran yang jauh dari dalalah bahasa maupun logika, serta memaknai 
nas dengan makna-makna yang tidak ditunjukkan sama sekali oleh asal-usul 
bahasanya.292 

Dalam konteks ini, peneliti akan mengeksplorasi pandangan al-Jilani 
mengenai epistemologi penafsiran sufistik terhadap ayat-ayat Al-Qur’an 
sebagai transformasi pemahaman spiritualitas Al-Qur’an. Ayat-ayat Al-
Qur’an memiliki kapasitas dua makna: zahir dan batin, atau makna-makna 
literal dan makna-makna substansial. Walaupun akal dapat melahirkan 
bagian-bagian tertentu dari Al-Qur’an yang memerlukan penafsiran batin, 
hal ini tidak otomatis menjadi sumber penafsiran sufistik, kecuali melalui 
apa yang disebut al-Jilani sebagai ilmu kasyf (ilmu penyingkapan). Dengan 
kasyf tersebut makna-makna Al-Qur’an dapat diungkap dan dipahami.293 

Contoh penafsiran pada surah Yusuf ayat 5, Al-Jilani dalam Fath al-
Rabbȃni menyebutkan: 

يرُ  يَـقُولُ الحكُْمُ للِقَلْبِ: مَا يَكْفِيكَ أَنيِّ قاَئمٌِ كَالخْاَدِمِ لَكَ، راَعٍ لَكَ وَأنَْتَ مَعَ الْمَلِكِ؟ اللَّيْلُ سَرِ 
لاَ تَـقْصُصْ  مَلِكِهِمْ، الخْلَْوَةُ مَنْصَةُ عَرُوسِهِمْ، النـَّهَارُ يُـغْريِهِمْ لِشَيْءٍ مِنَ الأَْسْبَابِ الْمُصَائِبِ تَكْتُمُ  

إِخْوَتِكَ   عَلَى  الْكِتَابُ  5(يوُسُفَ:  رءَُْ�كَ  لُغَ  يَـبـْ أَنْ  إِلىَ  تُسَاعِدُوا  تحَُارسُِوا،  نـَهُمْ،  بَـيـْ تَـعْرُزُ   (
 

289 Khalid Abd Rahman al’Ak, Ushȗl al-Tafsir wa Qawȃiduhu, Beirut: Dar al-Nafais, 
1986. hal. 210.  

290 Ahmad al-Khalili, Dirȃsȃt fȋ al-Qur’an, Mesir: Dar al-Ma’arif, 1972. hal. 124. 
291 Abu Hamid bin Muhammad al-Gazali, Jawahir al-Qur’an wa Duraruhu, Beirut: 

Dar al-Fikr, 1997. 
292 Ahmad al-Khalili, Dirȃsȃt fȋ al-Qur’an,…., hal. 124. 
293 Ahmad al-Khalili, Dirȃsȃt fȋ al-Qur’an,…., hal. 124. 
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 .294أَجَلَهُ 
Hukum akan berbicara kepada hati, “Apakah masih kurang bagi kamu? 
Aku telah berdiri seperti pelayan dan penggembala untukmu, tetapi kamu 
malah bersama raja.” Malam adalah tempat tinggal kerajaan mereka 
(kaum saleh), khalwat adalah mimbar pengantin mereka, dan siang 
membawa mereka pada berbagai sarana. Musibah harus disimpan dengan 
rapat. “Hai anakku, jangan ceritakan mimpimu kepada saudara-
saudaramu” (Yusuf/12:5). Bersatulah di antara mereka. Jagalah dan saling 
bantulah satu sama lain hingga saatnya tiba. 

Penafsiran isyȃri al-Jilani terhadap Surah Yusuf ayat 5 menunjukkan 
pendekatan yang sangat mendalam dan simbolis, yang berbeda dengan 
penafsiran konvensional atau literal. Menurut al-Jilani, ayat ini bukan hanya 
tentang kisah Nabi Yusuf dan saudara-saudaranya, tetapi juga mengandung 
pelajaran spiritual yang mendalam. Hukum yang berbicara kepada hati 
adalah metafora untuk interaksi antara perintah ilahi dan kesadaran batin 
manusia. Hukum berperan sebagai pelayan dan penggembala hati, yang 
selalu menjaga dan memelihara, namun hati sering kali terikat oleh 
keinginan duniawi. Malam dilihat sebagai singgasana kerajaan orang-orang 
saleh, menandakan waktu untuk merenung dan beribadah dalam 
keheningan, sementara khalwat (pengasingan diri) adalah mimbar pengantin 
mereka, menggambarkan kedekatan spiritual dan momen sakral dalam 
pengalaman mistik. Siang menggambarkan aktivitas duniawi yang 
mendorong orang untuk terlibat dalam berbagai sarana kehidupan, yang 
harus dilakukan dengan kesadaran batiniah yang terus menerus. Nasihat 
untuk tidak menceritakan mimpi kepada saudara-saudaranya adalah ajakan 
untuk menyimpan rahasia spiritual dan tidak mengungkapkan pengalaman 
mistik kepada yang belum siap memahaminya, mencerminkan pentingnya 
persatuan dan saling menjaga di antara mereka yang berada di jalan spiritual 
hingga tiba saatnya. 

Sebaliknya, penafsiran konvensional terhadap Surah Yusuf ayat 5 
berfokus pada makna literal dan konteks historis. Ayat ini menceritakan 
bagaimana Nabi Yakub memperingatkan Yusuf untuk tidak menceritakan 
mimpinya kepada saudara-saudaranya karena khawatir mereka akan merasa 
iri dan melakukan sesuatu yang buruk terhadap Yusuf. Penafsiran literal 
menganggap mimpi Yusuf sebagai sebuah ramalan tentang masa depannya, 
di mana sebelas bintang (saudara-saudaranya), matahari (ayahnya), dan 
bulan (ibunya) akan tunduk kepadanya, menggambarkan kedudukan Yusuf 
yang akan datang. Yakub memberikan nasihat bijak untuk menjaga rahasia 
mimpinya agar tidak menimbulkan kecemburuan dan kebencian di antara 

 
294 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ wa al-Faidh al-Rahmȃn. Mesir: 

Maktabah al-Saqafah al-Diniyah al-Silsilah, Maktabah al-Sufiyah. 2005. hal. 343. 
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saudara-saudaranya.295 Penafsiran sufistik al-Jilani mengajak untuk melihat 
makna-makna tersembunyi di balik teks Al-Qur'an, sedangkan penafsiran 
konvensional lebih menekankan pada pemahaman yang langsung dan 
konteks historis. 

Berdasarkan urain di atas, epistemologi penafsiran sufistik al-Jilani 
didasarkan pada pengakuan adanya dua lapisan makna dalam Al-Qur’an, 
yaitu makna zahir (lahiriah) dan makna batin (esoteris). Al-Jilani 
menekankan pentingnya ilmu kasyf, atau ilmu penyingkapan batin, yang 
diperoleh melalui pengalaman mistik dan penyucian diri. Ilmu kasyf 
dianggap sebagai alat utama untuk mengungkap makna-makna batin Al-
Qur’an yang tidak dapat dijangkau oleh akal dan panca indera. Dalam proses 
pencarian pengetahuan yang mendalam, al-Jilani mengajarkan pentingnya 
riyȃdah (latihan spiritual) dan zuhud (asketisme). Dengan penyucian diri 
dan pendekatan spiritual yang mendalam, seseorang dapat mencapai tingkat 
pengetahuan yang lebih tinggi. Al-Jilani mengembangkan epistemologi 
irfāni, yang menekankan pengetahuan intuitif dan spiritual yang diperoleh 
melalui pengalaman mistik. Pengetahuan ini bersifat transendental dan 
dianggap sebagai limpahan Ilahi yang diturunkan ke dalam jiwa manusia 
sesuai dengan kesiapan spiritual mereka. 

Dalam penafsiran sufistiknya, al-Jilani menggambarkan perjalanan 
spiritual melalui konsep maqamat (tingkatan-tingkatan spiritual) dan ahwal 
(keadaan-keadaan spiritual), di mana setiap tingkatan harus dilalui satu per 
satu untuk mencapai tingkat pengetahuan tertinggi, yang merupakan sumber 
pengetahuan hakiki. Al-Jilani juga menekankan pentingnya integrasi antara 
ilmu, amal, dan keikhlasan. Menurutnya, pengetahuan tanpa amal dan 
keikhlasan tidak cukup untuk mencapai kedekatan dengan Allah dan 
mendapatkan warisan spiritual. Dia mengkritik pendekatan rasional dan 
formalis, meragukan kebenaran panca indera dan akal sebagai sumber 
pengetahuan yang hakiki, dan mencari epistemologi pengetahuan yang lebih 
diyakini kebenarannya melalui pendekatan intuitif dan spiritual. Penafsiran 
al-Jilani sering kali menggunakan pendekatan simbolis, di mana makna-
makna batin dari ayat-ayat Al-Qur’an diungkap melalui isyarat-isyarat yang 
hanya dapat dipahami oleh mereka yang memiliki kedalaman spiritual. 
Dengan demikian, epistemologi penafsiran sufistik al-Jilani berfokus pada 
penyingkapan makna-makna batin Al-Qur’an melalui ilmu kasyf, 
pengalaman mistik, dan penyucian diri, serta menekankan pentingnya 
integrasi antara ilmu, amal, dan keikhlasan dalam mencapai pengetahuan 
hakiki. 

 
295 Ibnu Kasȋr, Tafsir al-Qur’an Karȋm, Kairo: Maktabah al-Azhariyah, 1375 H. Juz 4. 

hal. 317. 
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C. Implementasi Penafsiran Sufistik al-Jilani dalam Kitab Fath al-
Rabbȃni 
1. Penafsiran Sufistik al-Jilani tentang Tauhid 

Sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya bahwa kitab Fath al-
Rabbȃni merupakan salah satu magnum opus al-Jilani yang banyak 
mengandung konsep sufistik dan banyak merujuk kepada al-Qur’an dan 
hadis sebagai pondasi. 

Al-Jilani dalam membahas persoalan tauhid dalam Fath al-
Rabbȃni memberi judul pada majelis terakhir atau keenam puluh dua 
dengan nama “Tauhȋd”, yang mana merupakan pembahasan terakhir 
dalam kitabnya yang amat panjang dibahas dibanding majelis-majelis 
(bab-bab) lain. 

Pernyataan yang pertama disampaikan al-Jilani tentang tauhid 
dalam Fath al-Rabbȃni yaitu; 
دِ الحقََّ عَزَّ وَجَلَّ حَتىَّ لاَ يَـبـْقَى فيِ قَـلْبِكَ مِنْ جمَِيعِ الخلَْقِ ذَرَّةٌ، لاَ تَـرَى دَاراً وَلاَ دَِ�راً،   وَحِّ

وَاءِ فيِ التـَّوْحِيدِ للِْحَقِّ عَزَّ وَجَلَّ وَفيِ الإِعْراَضِ عَنْ حَيَّةِ الدُّ  .  نْـيَاالتـَّوْحِيدُ يَـقْتُلُ الكُلَّ، كُلُّ الدَّ
يئَكَ الحوََّاءُ فَـيـَقْلَعَ أَضْراَسَهَا وَيُـنْزلَِ سمَُّهَا وَيُـقَربَِّكَ إلِيَْ  هِ وَيُـعَرفَِّكَ  اهْرُبْ عَنْ هَذِهِ الحيََّةِ إِلىَ أَنْ يجَِ

عَتَهُ وَيسَُلِّمَهَا إلِيَْكَ وَمَا بقَِيَ فِيهَا أذَِيَّةٌ فَـتـَتَصَرَّفَ فِيهَا وَهِيَ لاَ تَـقْدِرُ أَنْ   تَـلْسَعَكَ. إِذَا  صَنـْ
وَالهوََى   وَالنـَّفْسِ  اتِ  وَاللَّذَّ وَالشَّهَوَاتِ  نْـيَا  الدُّ شَرَّ  وَأَحَبَّكَ كَفَاكَ  وَجَلَّ  عَزَّ  الحقََّ  أَحْبـَبْتَ 

 .296وَالشَّيَاطِينِ فَـتَأْخُذَ أقَْسَامَكَ مِنْ غَيرِْ ضَرَرٍ وَلاَ كَدَرٍ 
Satukanlah hatimu dengan Allah عزَّ وجلَّ     sampai tidak ada lagi di dalam 
hatimu sedikitpun dari semua makhluk. Jangan melihat rumah atau 
penghuni rumah. Tauhid membunuh segalanya. Semua obat ada dalam 
tauhid kepada Allah عزَّ وجلَّ    dan berpaling dari tipu daya dunia. Larilah 
dari tipu daya dunia ini sampai datang kepada kamu seseorang yang 
akan mencabut taring-taringnya, menghilangkan bisanya, 
mendekatkanmu kepada-Nya, mengenalkanmu pada ciptaan-Nya, dan 
menyerahkannya kepadamu sehingga tidak ada lagi bahaya di 
dalamnya. Kamu bisa mengendalikannya tanpa ia mampu menyakitimu. 
Jika kamu mencintai Allah وجلَّ     عزَّ  dan Dia mencintaimu, Dia akan 
melindungimu dari keburukan dunia, syahwat, kenikmatan, nafsu, 
keinginan, dan setan-setan. Kamu akan mendapatkan bagianmu tanpa 
bahaya dan tanpa kesedihan . 

Al-Jilani dalam ajarannya menekankan pentingnya tauhid, yaitu 
keyakinan akan keesaan Allah, sebagai jalan utama untuk mencapai 

 
296 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ wa al-Faidh al-Rahmȃn. Mesir: 

Maktabah al-Saqafah al-Diniyah al-Silsilah, Maktabah al-Sufiyah. 2005. hal. 282. 
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kedekatan sejati dengan-Nya dan melepaskan diri dari keterikatan 
duniawi. Ia mengajarkan bahwa hati seorang mukmin harus sepenuhnya 
terpaut kepada Allah, tanpa sedikit pun tergoda oleh makhluk atau dunia. 
Menurutnya, tauhid adalah obat mujarab yang dapat menghilangkan 
segala tipu daya dunia dan membawa ketenangan batin. 

Dalam pernyataannya, al-Jilani mengajak umat Islam untuk tidak 
hanya fokus pada dunia fisik (rumah) dan penghuninya, tetapi untuk 
melihat lebih dalam dan menemukan hubungan mereka dengan Allah. Ini 
berarti seseorang harus melampaui keterikatan material dan memahami 
esensi spiritual yang lebih tinggi. Tauhid membunuh segala bentuk 
keterikatan dan ilusi duniawi, menjadikan seseorang bebas dari belenggu 
materialisme. 

Al-Jilani menyarankan agar kita menjauh dari godaan duniawi 
hingga datang seorang pembimbing spiritual yang akan membantu 
melepaskan keterikatan tersebut, menghilangkan bahaya yang mungkin 
muncul dari dunia, dan membawa kita lebih dekat kepada Allah. Guru 
spiritual ini akan memberikan pemahaman yang lebih dalam tentang 
ciptaan Allah dan bagaimana berinteraksi dengan dunia tanpa terjebak 
oleh tipu daya dan godaannya. 

Menurut al-Jilani, mencintai Allah dan dicintai oleh-Nya akan 
memberikan perlindungan dari berbagai keburukan dunia, termasuk 
nafsu syahwat, kenikmatan duniawi, keinginan berlebihan, dan godaan 
setan. Dengan cinta dan perlindungan dari Allah, seseorang dapat 
menikmati bagian dari dunia ini tanpa mengalami bahaya atau kesedihan. 
Hal ini karena Allah akan memberikan kekuatan dan kontrol atas godaan-
godaan tersebut, memastikan bahwa seorang mukmin tetap berada di 
jalan yang benar. 

Al-Jilani menekankan bahwa melalui tauhid, seseorang akan 
mencapai kondisi spiritual yang tinggi, di mana mereka dapat menikmati 
dunia tanpa terpengaruh oleh keburukan dan godaan. Dengan fokus pada 
Allah dan melepaskan diri dari keterikatan duniawi, seseorang akan 
menemukan kedamaian dan kebahagiaan sejati. Tauhid bukan hanya 
tentang kepercayaan, tetapi juga tentang bagaimana menjalani kehidupan 
yang sepenuhnya terfokus pada Allah dan menjadikan-Nya sebagai pusat 
dari segala aktivitas dan pikiran. 

Al-Jilani dalam majelis (bab) Tauhid ini juga mengutip ayat al-
Qur’an yang menjelaskan mengenai mencari keridhaan Allah Swt. dan 
dikaitkan seperti Nabi Musa as.; 
عَلَيْهِ   فيِ حَقِّ مُوسَى  وَجَلَّ  عَزَّ   ُ اللهَّ قاَلَ  وَوَجْهَهُ صَارَ كَمَا  وَجَلَّ  عَزَّ  اللهَِّ  رضَِا  مَن طلََبَ 

حِبِّ الصَّادِقِ مَرَاضِعُ  وَحَرَّمْنَا عَلَيْهِ المرََاضِعَ مِنْ قَـبْلُ السَّلاَمُ: (
ُ
). يحُْرَمُ عَلَى قَـلْبِ هَٰـذَا الم
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رَاضِعِ فيِ حَلْقِهِ للِْغَيرْةَِ الإِلهَِ 
َ
يعِ الم يَّةِ،  كُلِّ محُْدَثٍ مخَْلُوقٍ يَكُونُ بَـعْدَ أَنْ لمَْ يَكُنْ، يَـنْصُبُ لَبنَُ جمَِ

 297انصَبَ الجمَِيعُ أزُيِلَ الكُلُّ عَنْ قَـلْبِهِ حَتىَّ لاَ يَـتـَقَيَّدَ بِشَيْءٍ عَنْ محَْبُوبهِِ.
Barangsiapa yang mencari keridhaan dan wajah Allah  maka dia عزَّ وجلَّ  
akan menjadi seperti yang dikatakan Allah وجلَّ     .tentang Musa As  عزَّ 
“Dan Kami mencegahnya (Musa) menyusu kepada perempuan-
perempuan yang mau menyusui(nya) sebelum (kembali kepangkuan 
ibunya). (Al-Qashash, 28/12)”  Hati orang yang benar-benar mencintai 
Allah akan terlarang dari segala sesuatu yang baru dan makhluk setelah 
ia tidak ada. Semua susu dari berbagai ibu susu akan ditolak dari 
tenggorokannya karena rasa cemburu ilahi. Semua itu dihilangkan dari 
hatinya sehingga tidak ada sesuatu yang mengikatnya dari kecintaannya 
kepada Yang Maha Dicintai. 

Menurut al-Jilani, ayat ini mengandung pelajaran mendalam 
tentang bagaimana seorang hamba yang benar-benar mencintai Allah dan 
berusaha mendapatkan keridhaan-Nya akan mengalami penyucian 
spiritual yang mendalam. Dalam konteks ini, al-Jilani menggunakan 
kisah Musa sebagai analogi untuk menggambarkan proses penyucian 
tersebut. Ketika Allah  َّعزَّ وجل mengatakan bahwa Dia "mengharamkan" 
semua ibu susuan dari Musa sebelum ia disusui oleh ibu kandungnya, itu 
adalah simbolisasi dari penyucian jiwa yang diperlukan untuk mencapai 
kedekatan dengan Allah. 

Penafsiran al-Jilani menyiratkan bahwa seorang hamba yang 
tulus dalam mencari keridhaan Allah akan mengalami keadaan di mana 
semua keterikatan duniawi, baik berupa hal-hal baru maupun makhluk-
makhluk lainnya, menjadi terasing dan tidak lagi mempengaruhi hati 
mereka. Sama seperti Musa yang "terlarang" dari semua susuan sebelum 
ia disusui oleh ibunya, seorang pencari Allah akan merasakan kebersihan 
hati dan keikhlasan yang menghilangkan segala bentuk ikatan duniawi 
dan kesenangan material. Hati mereka menjadi sepenuhnya 
didedikasikan untuk cinta dan kecintaan kepada Allah, tanpa terikat pada 
apapun selain-Nya. 

Dengan kata lain, penafsiran ini mengajarkan bahwa dalam 
perjalanan spiritual untuk mendapatkan keridhaan Allah, seseorang harus 
melalui proses penyucian yang membuatnya benar-benar bebas dari 
keterikatan duniawi. Semua hal yang bersifat sementara dan material 
akan dianggap tidak penting dibandingkan dengan cinta dan kehadiran 
Ilahi. Ini mencerminkan kedalaman spiritual dan kesungguhan yang 
diperlukan dalam pencarian yang tulus untuk mendapatkan cinta dan 
keridhaan Allah. 

 
297 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 282. 
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Di Ayat lain al-Jilani juga berbicara mengenai tauhid dengan 
mengutip surah Yusuf ayat 79; 

أَنْ َ�ْخُذَ إِلاَّ مَنْ وَجَدَْ�  عَلَيْهِ السَّلاَمُ: (قَـوْلهُُ عَزَّ وَجَلَّ فيِ قِصَّةِ يوُسُفَ   مَعَاذَ اللهَِّ  قاَلَ 
عِنْدَهُ  عَزَّ  مَتَاعَنَا   ُ اللهَّ القَلْبُ  صَلَحَ  إِذَا  وَالإِيماَنِ  وَالتـَّوْحِيدِ  الولاَِيةَِ  مَتاَعَ  عِنْدَهُ  وَجَدَ  مَنْ   .(

رَاءِ وَالأَخْذِ وَالعَطاَءِ بِالأَسْبَابِ  وَجَلَّ لاَ يدََعُهُ، مَعَ الخلَْقِ   وَالأَسْبَابِ لاَ يدََعُهُ مَعَ البـَيْعِ وَالشِّ
 298يمُيَِّزهُُ وَيخُْلِصُهُ يقُِيمُهُ مِنْ سَقْطتَِهِ وَعَلَى بَابهِِ يُـقْعِدُهُ وَفيِ حِجْرِ لُطْفِهِ يُـنـَوِّمُهُ 

Allah  َّعزَّ وجل berfirman dalam kisah Nabi Yusuf as.; Dia (Yusuf) berkata, 
“Kami memohon pelindungan kepada Allah dari menahan (seseorang), 
kecuali siapa yang kami temukan harta kami padanya. Jika kami 
(berbuat) demikian…. (Yusuf [12]:79) Orang yang kedapatan memiliki 
komoditas kewalian dan tauhid; atau dengan kata lain jika memang hati 
sudah benar-benar sahih untuk Allah 'Azza wa Jalla, maka Dia tidak 
akan pernah membiarkannya bersama makhluk dan sarana (asbab). Dia 
tidak akan membiarkannya bersama jual-beli dan ambil-beri dengan 
sarana. Dia akan mengistimewakan dan memurnikannya. Dia akan 
membangunkannya jika ia terjatuh, lalu mendudukkan ia di pintu-Nya 
dan menidurkannya di kamar kasih kelembutan-Nya.298F

299 
Al-Jilani menafsirkan ayat ini dengan menekankan bahwa 

seseorang yang benar-benar mencapai kewalian dan tauhid sejati akan 
menjadi hamba yang sepenuhnya didedikasikan kepada Allah. Jika hati 
seseorang telah benar-benar murni dan sahih (autentik) dalam cintanya 
kepada Allah, maka Allah tidak akan membiarkannya tergantung pada 
makhluk atau sarana duniawi. Dengan kata lain, Allah akan memisahkan 
hamba tersebut dari ketergantungan pada hal-hal material dan duniawi, 
yang dalam konteks sufisme, ini berarti menghindarkan hamba dari 
keterikatan pada sebab-sebab dan transaksi duniawi seperti jual-beli atau 
ambil-beri dengan sarana. 

Dalam penafsiran ini, al-Jilani menegaskan bahwa Allah akan 
mengistimewakan dan memurnikan hati yang telah benar-benar 
ditujukan kepada-Nya. Allah akan memberikan perhatian khusus kepada 
hamba tersebut, membimbingnya jika ia jatuh, dan memberikan 
kedudukan istimewa di hadapan-Nya. Allah akan menjaga dan 
menempatkan hamba tersebut dalam keadaan penuh kasih sayang dan 
kelembutan-Nya, seolah-olah menidurkannya di kamar kasih 

 
298 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 295. 
299 Abd al-Qadir al-Jilani, Bekal-bekal Menjadi Kekasih Allah. diterjemakan. Kamran 

Asad Irsyadi dari judul al-Fath al-Rabbȃnȋ wa al-Faidh al-Rahmȃn, Yogyakarta: DIVA Press, 
2020. hal. 441. 
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kelembutan-Nya. 
Penafsiran ini menunjukkan bahwa dalam perjalanan spiritual 

menuju kedekatan dengan Allah, seorang hamba yang mencapai tingkat 
kewalian dan tauhid sejati akan mendapatkan perhatian dan pemeliharaan 
khusus dari Allah. Hamba tersebut akan dijauhkan dari ketergantungan 
pada dunia dan segala sarana material, dan sebaliknya, akan ditempatkan 
dalam kondisi spiritual yang murni, penuh kasih sayang, dan dilindungi 
oleh kelembutan Ilahi. Ini menekankan pentingnya kesucian hati dan 
ketulusan dalam mencintai Allah sebagai kunci untuk mencapai 
kedekatan dan perhatian khusus dari-Nya. 

Berdasarkan uraian di atas, Penafsiran sufistik al-Jilani tentang 
tauhid menekankan pada pemurnian hati dan penghilangan keterikatan 
pada dunia sebagai jalan untuk mencapai kedekatan dengan Allah. Al-
Jilani menggambarkan bahwa seorang hamba yang benar-benar tulus dan 
sahih dalam cintanya kepada Allah akan dijauhkan dari ketergantungan 
pada makhluk dan sarana duniawi, serta diberikan perhatian khusus oleh 
Allah. Dalam proses ini, Allah akan memurnikan, menjaga, dan 
membimbing hamba tersebut, menempatkannya dalam keadaan penuh 
kasih sayang dan kelembutan Ilahi. Dengan demikian, tauhid dalam 
pandangan al-Jilani bukan hanya pengakuan akan keesaan Allah, tetapi 
juga pencapaian keadaan spiritual di mana hati sepenuhnya 
didedikasikan dan terhubung dengan-Nya. 

2. Penafsiran Sufistik al-Jilani tentang Taubat 
Al-Jilani dalam Fath al-Rabbȃni membahas tentang taubat pada 

majelis keempat dengan judul “Taubat” tepatnya pada pengajian Ahad 
pagi, 10 Syawwal 545 di Ribat. 

Sebagaimana lumrahnya memulai majelisnya, al-Jilani mengutip 
sebuah hadis Nabi Saw; 

تَهِرْه إِنَّهُ لاَ يدَْريِ مَتىَ يُـغْلَقُ عَنْهُ   300مَنْ فتُِحَ لَهُ بَابٌ مِنَ الخَيرِْ فَـلْيـَنـْ
“Barang siapa yang dibukakan baginya pintu kebaikan, maka 
gunakanlah waktu itu sebaik mungkin, karena sesungguhnya kamu tidak 
tahu kapan pintu tersebut tertutup” 

Setelah membacakan hadis Nabi Saw., al-Jilani kemudian 
melanjutkan dengan membahas hadis tersebut sebagai berikut. 

الَ  (َ� قَـوْم) انْـتَهِزُوا وَاغْتنَِمُوا بَابَ الحيََاةِ مَا دَامَ مَفْتُوحًا، عَنْ قَريِبٍ يُـغْلَقُ عَنْكُمْ، اغْتَنِمُوا أفَـْعَ 
نِمُوا  الخَيرِْ مَا دُمْتُمْ قاَدِريِنَ عَلَيـْهَا، اغْتَنِمُوا بَابَ التـَّوْبةَِ وَادْخُلُوا فِيهِ مَا دَامَ مَفْتُوحًا لَكُمْ، اغْتَ 

 
300 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 28. 



123 
 

 
 

عَاءِ فَـهُوَ مَفْتُوحٌ لَكُمْ، اغْتَنِمُوا بَابَ مُزاَحمََةِ إِخْوَانِكُمُ الصَّالحِِينَ فَـهُوَ مَفْتُوحٌ لَكُمْ  (َ�  .بَابَ الدُّ
رْتمُْ، ردُُّوا مَا   قَـوْم) ابْـنُوا مَا نَـقَضْتُمْ، اغْسِلُوا مَا نجََّسْتُمْ، أَصْلِحُوا مَا أفَْسَدْتمُْ، صَفُّوا مَا كَدَّ

 301أبَْـقَاكُمْ وَهَرَبَ بِكُمْ أَخَذْتمُْ، ارْجِعُوا إِلىَ مَوْلاَكُمْ عَزَّ وَجَلَّ مَنْ 
(Wahai manusia) manfaatkan dan ambillah kesempatan dari pintu 
kehidupan selama masih terbuka, karena sebentar lagi akan ditutup bagi 
kalian. Manfaatkanlah perbuatan-perbuatan baik selama kalian masih 
mampu melakukannya. Manfaatkanlah pintu taubat dan masuklah ke 
dalamnya selama masih terbuka bagi kalian. Manfaatkanlah pintu doa, 
karena itu masih terbuka bagi kalian. Manfaatkanlah kesempatan 
bergaul dengan saudara-saudara kalian yang saleh, karena itu masih 
terbuka bagi kalian. (Wahai manusia) bangunlah kembali apa yang telah 
kalian hancurkan, bersihkanlah apa yang telah kalian najiskan, 
perbaikilah apa yang telah kalian rusak, jernihkanlah apa yang telah 
kalian keruhkan, kembalikanlah apa yang telah kalian ambil. 
Kembalilah kepada Tuhan kalian وجلَّ     عزَّ  yang telah memberi kalian 
kesempatan dan membawa kalian kembali. 

Al-Jilani dalam penjelasannya tentang hadis di atas menekankan 
urgensi memanfaatkan setiap kesempatan untuk melakukan kebaikan, 
terutama dalam konteks taubat. Menurutnya, pintu kehidupan, kebaikan, 
taubat, doa, dan pergaulan dengan orang saleh adalah peluang yang harus 
diambil selama masih terbuka, karena kita tidak pernah tahu kapan 
kesempatan itu akan tertutup. Taubat, dalam pandangan al-Jilani, bukan 
hanya sekadar penyesalan tetapi juga tindakan nyata untuk kembali ke 
jalan yang benar. 

Taubat juga merupakan proses pembersihan dari dosa dan 
kesalahan. Al-Jilani mendorong agar kita membersihkan diri dari najis 
dosa yang telah kita perbuat, memperbaiki segala kerusakan yang telah 
kita timbulkan, dan mengembalikan hak-hak yang telah kita ambil secara 
tidak adil. Ini mencakup membersihkan hati dari niat yang buruk dan 
perilaku yang tidak benar. Dalam bertaubat, seseorang harus membangun 
kembali apa yang telah dihancurkan oleh dosa. Ini berarti memulihkan 
hubungan dengan Allah dan dengan sesama manusia. 

Al-Jilani menegaskan bahwa taubat adalah langkah untuk 
kembali kepada Allah, yang telah memberikan kita kesempatan hidup 
dan membawa kita kembali dari kesesatan. Ini adalah pengakuan atas 
kedaulatan dan rahmat Allah dalam hidup kita, serta komitmen untuk 
hidup sesuai dengan petunjuk-Nya. Lebih jauh, al-Jilani juga mengaitkan 
taubat dengan perbuatan baik lainnya seperti doa dan bergaul dengan 
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orang saleh. Dia menegaskan bahwa semua ini adalah bagian dari proses 
spiritual yang holistik untuk mencapai kedekatan dengan Allah. 

Dia juga mengingatkan bahwa Allah adalah sumber dari semua 
kesempatan dan rahmat. Kembali kepada Allah berarti mengakui 
kelemahan dan ketergantungan kita pada-Nya, serta bersyukur atas 
kesempatan yang diberikan untuk memperbaiki diri. Taubat adalah 
bentuk rasa syukur ini, dan harus dilakukan dengan ikhlas dan penuh 
kesadaran. Secara keseluruhan, al-Jilani memandang taubat sebagai 
proses dinamis dan menyeluruh yang mencakup pembersihan diri, 
perbaikan hubungan, dan kembali kepada Allah dengan hati yang bersih 
dan niat yang tulus. 

Pada majelis (bab) lain, Al-Jilani juga menambahkan tentang 
hakikat taubat. Al-Jilani dalam Fath al-Rabbȃni menjelaskan; 

يعِ الأحْوَالِ، وَلهَِٰذَا قاَلَ بَـعْضُهُمْ رَحمَِهُ اللهَُّ  :  حَقِيقَةُ التـَّوْبةَِ تَـعْظِيمُ أمَْرِ الحْقَِّ عَزَّ وَجَلَّ فيِ جمَِ
 يُـعَظِّمُ "الخَيرُْ كُلُّهُ فيِ كَلِمَتَينِْ: التـَّعْظِيمُ لأَِمْرِ اللهَِّ عَزَّ وَجَلَّ وَالشَّفَقَةُ عَلَى خَلْقِهِ." كُلُّ مَنْ لاَ 

 .302أمَْرَ اللهَِّ عَزَّ وَجَلَّ وَلاَ يشُْفِقُ عَلَى خَلْقِ اللهَِّ فَـهُوَ بعَِيدٌ مِنَ اللهَِّ 
Hakikat taubat adalah menghormati perintah Allah  َّعزَّ وجل dalam segala 
keadaan. Oleh karena itu, salah seorang dari mereka (ulama) yang 
dirahmati Allah berkata: "Seluruh kebaikan terletak pada dua kata: 
menghormati perintah Allah  َّعزَّ وجل dan merasa belas kasihan terhadap 
makhluk-Nya." Barangsiapa yang tidak menghormati perintah Allah   َّعز
 dan tidak merasa belas kasihan terhadap makhluk-Nya, maka dia وجلَّ 
jauh dari Allah. 

Dalam penjelasan al-Jilani tentang taubat, ia menekankan bahwa 
hakikat taubat adalah menghormati perintah Allah  َّعزَّ وجل dalam segala 
keadaan. Menurut al-Jilani, taubat tidak hanya melibatkan permohonan 
ampunan, tetapi juga melibatkan sikap hormat yang mendalam dan 
kesadaran terhadap kehendak Allah dalam setiap aspek kehidupan. Ini 
berarti bahwa seseorang harus mematuhi perintah Allah dengan penuh 
kesadaran, menjunjung tinggi hukum-hukum-Nya tanpa meremehkan 
atau mengabaikannya. Taubat, dengan demikian, mencakup pengakuan 
dan kepatuhan terhadap aturan-Nya sebagai bagian integral dari proses 
spiritual. 

Selain itu, al-Jilani mengaitkan taubat dengan rasa belas kasihan 
terhadap makhluk Allah. Ia mengutip pernyataan seorang ulama yang 
menegaskan bahwa seluruh kebaikan terletak pada dua hal: menghormati 
perintah Allah dan menunjukkan empati kepada sesama makhluk. Sikap 

 
302 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 235. 
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belas kasihan ini mencerminkan pemahaman akan rahmat Allah yang 
meliputi semua ciptaan-Nya dan menunjukkan tanggung jawab moral 
kita terhadap sesama. Taubat yang sejati harus mencakup tindakan 
kebaikan dan perhatian terhadap orang lain, bukan hanya sekadar 
tindakan individu yang terfokus pada hubungan dengan Allah. 

Al-Jilani juga menekankan bahwa seseorang yang tidak 
menghormati perintah Allah dan tidak menunjukkan belas kasihan 
kepada makhluk-Nya dianggap jauh dari Allah. Dalam pandangannya, 
taubat yang tulus memerlukan keseimbangan antara dua dimensi penting: 
spiritual dan sosial. Penghormatan terhadap perintah Allah 
mencerminkan kedekatan spiritual, sedangkan belas kasihan terhadap 
makhluk menunjukkan penerapan prinsip-prinsip Allah dalam tindakan 
sehari-hari. Kedua aspek ini harus berjalan seiring agar taubat benar-
benar efektif dan membawa seseorang lebih dekat kepada Allah.303 

Dengan demikian, hakikat taubat menurut al-Jilani adalah sebuah 
proses yang melibatkan penghormatan mendalam terhadap perintah 
Allah serta penerapan belas kasihan yang tulus terhadap semua makhluk. 
Ini menciptakan keseimbangan antara kesadaran spiritual dan tanggung 
jawab sosial, yang pada akhirnya mendekatkan seseorang kepada jalan 
yang benar dan pengampunan Allah. Taubat yang benar tidak hanya 
memperbaiki hubungan individu dengan Allah tetapi juga memperbaiki 
hubungan sosial, mencerminkan pemahaman holistik tentang kebaikan 
dan rahmat Allah. 

Selanjutnya. pada majelis (bab) lain tentang taubat, al-Jilani 
berdoa meminta ampunan dari dosa-dosa kepada ulama yang tersesat 
pandangannya pada dunia. Al-Jilani mengatakan dalam Fath al-Rabbani; 

، فإَِذَا  العِلْمُ يُـؤْخَذُ مِنْ أفَـْوَاهِ الرّجَِالِ، مِنْ هَٰـؤُلاَءِ الرّجَِالِ العُلَمَاءِ بحُِكْمِ اللهَِّ عَزَّ وَجَلَّ وَعِلْمِهِ 
لِكَ انْـعَزلِْ وَحْدَكَ بِلاَ نَـفْسٍ وَشَيْطاَنٍ وَهَوًى وَطبَْعٍ وَعَادَةٍ وَرُؤْيةٍَ للِْخَلْقِ. إِذَا  صَحَّ لَكَ ذَٰ

ذِهِ القَاعِدَةِ وَإِلاَّ فاَنْعِزاَلُكَ نفَِاقٌ وَتُضَيِّعُ زَمَانَكَ فيِ لاَ  صَ  حَّ إِنْ انْـعَزلَْتَ عَنِ الخلَْقِ عَلَىٰ هَٰ
عَدَّةِ  

ُ
نْـيَا فيِ َ�رِ الآفاَتِ وَفيِ الآخِرةَِ فيِ النَّارِ الم شَيْءٍ وَتَكُونُ فيِ النَّارِ دُنْـيَا وَآخِرَةً. فيِ الدُّ

ؤَاخِذَْ� افِقِينَ وَالكَافِريِنَ. اللَّهُمَّ عَفْوًا وَغُفْراًَ� وَسِترْاً وَتجََاوُزاً وَتَـوْبةًَ، لاَ تَهتِْكْ أَسْتَارََ�، لاَ ت ـُللِْمُنَ 
 ) قُـلْتَ:  أنَْتَ  َ� كَرِيمُ،   ُ اللهَّ  �َ عَنِ  بِذُنوُبنَِا  وَيَـعْفُو  عِبَادِهِ  عَنْ  وْبةََ  التَّـ يَـقْبَلُ  الَّذِي  وَهُوَ 

 .304)السَّيِّئَاتِ 
Ilmu diambil dari mulut “al-Rijal”, yaitu para ulama yang mengetahui 

 
303 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 235. 
304 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 234-235. 
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hukum Allah عزَّ وجلَّ     dan ilmunya. Jika itu sudah benar bagimu, maka 
menyendirilah tanpa membawa nafsu, setan, hawa nafsu, tabiat, 
kebiasaan, dan pandangan terhadap makhluk. Jika benar bahwa kamu 
menyendiri dari makhluk atas dasar ini, maka jika tidak, menyendirimu 
adalah kemunafikan dan kamu menyia-nyiakan waktumu dalam hal yang 
tidak berguna, dan kamu akan berada di neraka dunia dan akhirat. Di 
dunia dalam api bencana dan di akhirat dalam neraka yang disiapkan 
untuk orang-orang munafik dan kafir. Ya Allah, berikanlah kami 
ampunan, maaf, penutup, pengampunan, dan taubat. Janganlah Engkau 
membuka aib kami. Janganlah Engkau menghukum kami karena dosa-
dosa kami, ya Allah, ya Karim. Engkau telah berfirman: “Dan Dialah 
yang menerima taubat dari hamba-hamba-Nya dan memaafkan 
kesalahan-kesalahan. (al-Syȗra [42]: 25)” 

Dalam penjelasan di atas sebelum mengenai taubat, al-Jilani 
menekankan pentingnya mencari ilmu dari para ulama yang memahami 
hukum Allah dan ilmu-Nya. Menurut al-Jilani, ilmu ini harus diambil 
dari mulut para ulama yang otoritatif, yang memahami dan menjalankan 
hukum-hukum Allah dengan benar. Setelah mendapatkan ilmu yang 
benar, seseorang harus menyendiri dalam arti menjauhkan diri dari segala 
bentuk nafsu, setan, hawa nafsu, tabiat buruk, kebiasaan yang tidak baik, 
dan pandangan negatif terhadap makhluk. 

Maksud dari menyendiri ini bukan hanya dalam arti fisik, tetapi 
lebih kepada isolasi spiritual dan mental dari segala hal yang dapat 
mengganggu kedekatan dengan Allah. Al-Jilani menekankan bahwa jika 
seseorang menyendiri namun masih membawa sifat-sifat negatif 
tersebut, maka penyendirian itu tidaklah berguna dan malah menjadi 
bentuk kemunafikan. Penyendirian yang tidak didasarkan pada 
pengetahuan yang benar dan niat yang tulus akan sia-sia dan justru dapat 
menyebabkan seseorang terjebak dalam api bencana di dunia dan neraka 
di akhirat. 

Al-Jilani juga mengingatkan bahwa menyia-nyiakan waktu 
dengan bersembunyi di balik kedok kesalehan yang palsu adalah 
tindakan yang berbahaya. Di dunia, orang seperti itu akan selalu 
menghadapi bencana dan kesulitan, dan di akhirat, mereka akan masuk 
neraka bersama orang-orang munafik dan kafir. Oleh karena itu, al-Jilani 
memohon kepada Allah untuk memberikan ampunan, maaf, dan penutup 
atas aib-aib serta kesalahan-kesalahan. Dia juga meminta agar Allah 
tidak menghukum hamba-hamba-Nya karena dosa-dosa mereka, dengan 
mengutip ayat dari al-Qur'an yang menyebut bahwa Allah menerima 
taubat hamba-hamba-Nya dan memaafkan kesalahan-kesalahan mereka. 

Al-Jilani menekankan bahwa taubat bukan hanya tentang 
meninggalkan dosa, tetapi juga tentang memperoleh ilmu yang benar dan 
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menyendiri secara spiritual untuk membersihkan hati dan jiwa dari 
semua sifat buruk. Proses ini memerlukan pengakuan dan pemahaman 
yang mendalam tentang diri sendiri, serta kesadaran akan kehadiran dan 
pengawasan Allah dalam setiap aspek kehidupan. 

Menurut al-Jilani, pentingnya mengambil ilmu dari ulama yang 
otoritatif adalah agar seseorang tidak terjebak dalam penafsiran yang 
salah dan praktik yang menyesatkan. Ilmu yang benar akan membimbing 
seseorang untuk melakukan taubat yang tulus dan menghindari 
kemunafikan. Menyendiri dalam konteks ini berarti memisahkan diri dari 
segala hal yang dapat menghalangi kedekatan dengan Allah, termasuk 
godaan duniawi dan sifat-sifat negatif. 

Dengan melakukan taubat yang benar dan menyendiri dalam arti 
spiritual, seseorang akan memperoleh kedamaian dan keselamatan di 
dunia dan akhirat. Al-Jilani menegaskan bahwa Allah adalah Maha 
Pengampun dan Maha Penerima Taubat, dan bahwa seseorang harus 
selalu memohon ampunan dan perlindungan-Nya. Taubat yang tulus 
akan membawa seseorang lebih dekat kepada Allah dan menjauhkan 
mereka dari bencana dan hukuman di dunia maupun akhirat.305 

Konsep penafsiran sufistik al-Jilani tentang taubat menekankan 
bahwa taubat adalah proses transformasi yang menyeluruh, melampaui 
sekadar permohonan ampunan. Al-Jilani mengajarkan bahwa taubat 
harus dimanfaatkan dengan maksimal selama masih ada kesempatan, 
melibatkan tindakan konkret seperti pembersihan diri dari dosa dan 
kesalahan, serta perbaikan hubungan sosial dan spiritual. Integrasi ilmu 
dari ulama yang benar dan penyendirian spiritual—menghindari nafsu, 
setan, dan kebiasaan buruk—merupakan bagian integral dari proses ini. 
Hakikat taubat menurut al-Jilani adalah penghormatan mendalam 
terhadap perintah Allah dan penerapan belas kasihan yang tulus terhadap 
makhluk-Nya, menciptakan keseimbangan antara kesadaran spiritual dan 
tanggung jawab sosial. Taubat yang benar tidak hanya memperbaiki 
hubungan individu dengan Allah tetapi juga memperbaiki hubungan 
sosial, mencerminkan pemahaman holistik tentang kebaikan dan rahmat 
Allah, serta mendekatkan seseorang kepada jalan yang benar dan 
pengampunan-Nya. 

3. Penafsiran Sufistik al-Jilani tentang Ikhlas 
Pada bagian ini, peneliti memaparkan tentang konsep al-Jilani 

dalam membahas tentang berbagai hal yang berkaitan dengan keikhlasan 
yang terdapat dalam dua majelis (bab), yaitu; majelis ketigapuluh enam 
dan majelis kelimapuluh delapan. Kedua majelis tersebut berfokus pada 

 
305 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 235. 
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pembahasan “Ikhlas” sesuai dengan judulnya. 
Al-Jilani di awal majelis ketigapuluh enam mengatakan; 

نْـيَا سُوقٌ بَـعْدَ سَاعَةٍ لاَ   ذِهِ الدُّ عِنْدَ مجَِيءِ اللَّيْلِ يذَْهَبُ أهَْلُهَا مِنـْهَا. هَٰ يَـبـْقَى فِيهَا أَحَدٌ، 
فَعُكُمْ غَدًا فيِ سُوقِ الآخِرَةِ، فإَِنَّ  ذَا السُّوقِ إِلاَّ مَا يَـنـْ   اجْتَهِدُوا أَنْ لاَ تبَِيعُوا وَلاَ تَشْترَوُا فيِ هَٰ

وَالإِخْلاَصُ فيِ العَمَلِ لَهُ هُوَ النَّافِقُ هُنَاكَ وَهُوَ قلَِيلٌ  النَّاقِدَ بَصِيرٌ. تَـوْحِيدُ الحْقَِّ عَزَّ وَجَلَّ  
 .306عِنْدكَُمْ 

Dunia ini adalah pasar yang setelah beberapa saat tidak akan ada 
seorang pun yang tinggal di dalamnya. Ketika malam datang, 
penghuninya akan pergi darinya. Berusahalah agar kalian tidak menjual 
dan membeli di pasar ini kecuali yang bermanfaat bagi kalian besok di 
pasar akhirat, karena penilai itu cermat. Mengesakan Allah  dan   عزَّ وجلَّ   
keikhlasan dalam beramal untuk-Nya adalah yang laku di sana, namun 
itu sedikit di antara kalian . 

Al-Jilani dalam kutipannya mengilustrasikan dunia ini sebagai 
pasar sementara yang akan ditinggalkan oleh penghuninya saat malam 
tiba, mengindikasikan kefanaan hidup duniawi. Beliau mengingatkan 
bahwa dalam pasar kehidupan ini, kita harus berhati-hati dalam memilih 
apa yang kita "jual" dan "beli," yaitu tindakan dan amal perbuatan kita. 
Hanya amal yang bermanfaat di akhirat yang harus kita usahakan, karena 
Allah sebagai penilai amal perbuatan kita sangat cermat dan teliti. 

Ikhlas, dalam pandangan al-Jilani, adalah tindakan mengesakan 
Allah  َّعزَّ وجل dalam setiap amal perbuatan dan melaksanakannya dengan 
niat yang tulus hanya untuk-Nya. Keikhlasan dalam beramal merupakan 
syarat mutlak agar amal tersebut diterima di akhirat. Menurutnya, amal 
yang ikhlas itu langka di kalangan manusia, meskipun itulah yang sangat 
berharga di mata Allah. Keikhlasan ini berarti melakukan segala sesuatu 
tanpa mengharapkan pujian, pengakuan, atau balasan dari manusia, 
melainkan hanya mengharapkan ridha Allah semata. 

Kemudian masih pada majelis yang sama, al-Jilani menjelaskan 
tentang menyibukkan diri dengan hal-hal yang bermanfaat dan 
meninggalkan hal-hal yang tidak bermanfaat. Al-Jilani menyatakan; 
(َ� غُلاَم) فِيمَا يَـعْنيِكَ شُغْلٌ عَمَّا لاَ يَـعْنِيكَ، أَخْرجِْ نَـفْسَكَ مِنْ قَـلْبِكَ وَقَدْ جَاءَكَ الخَيرُْ،  

ُ عَ  َتْ، قاَلَ اللهَّ يءُ الصَّفَاءُ غَيرَْ كَدِرٍ وَقَدْ غُيرِّ كَدِّرةَُ بَـعْدَ خُرُوجِهَا يجَِ
ُ
اَ هِيَ الكَدَرةَُ الم زَّ  فإَِ�َّ

وُا مَا بِأنَفُسِهِم(وَجَلَّ:  ُ مَا بقَِوْمٍ حَتىَّ يُـغَيرِّ   307)إِنَّ اللهََّ لاَ يُـغَيرِّ

 
306 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 146. 
307 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 146. 
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(Wahai anak muda) sibukkan dirimu dengan hal-hal yang bermanfaat 
bagimu dan tinggalkanlah hal-hal yang tidak bermanfaat bagimu. 
Keluarkan dirimu dari hatimu, maka kebaikan akan datang kepadamu, 
karena dirimu itulah yang menjadi kekotoran yang mengotori. Setelah 
keluar, kejernihan akan datang tanpa kotoran dan telah diubah. Allah  
 berfirman: (Sesungguhnya Allah tidak mengubah keadaan suatu عزَّ وجلَّ  
kaum sampai mereka mengubah apa yang ada pada diri mereka sendiri) 
al-Ra’d [13]: 11. 

Al-Jilani dalam kutipan ini memberikan nasihat untuk 
memfokuskan diri pada hal-hal yang bermanfaat dan meninggalkan hal-
hal yang tidak berguna. Dia menekankan pentingnya mengeluarkan ego 
atau diri sendiri dari hati, karena ego inilah yang menjadi sumber 
kekotoran yang menghalangi datangnya kebaikan dan kejernihan. 
Setelah ego dikeluarkan, hati akan menjadi jernih dan kebaikan akan 
datang tanpa tercemar. 

Dalam penafsirannya, Al-Jilani mengutip ayat dari Al-Qur'an (al-
Ra’d [13]: 11) yang menyatakan bahwa Allah tidak akan mengubah 
keadaan suatu kaum sampai mereka mengubah apa yang ada pada diri 
mereka sendiri. Ini berarti bahwa perubahan positif dalam hidup 
seseorang harus dimulai dari dalam diri, dengan membersihkan hati dari 
sifat-sifat buruk dan ego yang mengotori. 

Secara zahir, nasihat Al-Jilani mengajarkan pentingnya 
menghindari kesibukan yang tidak bermanfaat dan fokus pada hal-hal 
yang mendatangkan kebaikan dunia dan akhirat. Secara batin, ini 
mengisyaratkan proses pembersihan hati dari segala bentuk kekotoran 
spiritual yang disebabkan oleh ego dan hawa nafsu. Hanya dengan 
pembersihan batiniah ini seseorang dapat mencapai keadaan ikhlas yang 
sebenarnya. 

Ikhlas, menurut Al-Jilani, adalah kunci untuk mencapai 
kejernihan hati dan datangnya kebaikan. Ikhlas berarti melakukan segala 
sesuatu hanya untuk Allah, tanpa tercampur niat duniawi atau ego. 
Dengan mengeluarkan diri (ego) dari hati, seseorang dapat mencapai 
kemurnian niat dan amal yang akan membawa kebaikan yang 
sesungguhnya. Ikhlas menurut Al-Jilani bukan hanya tentang niat yang 
murni, tetapi juga tentang tindakan nyata yang mencerminkan ketulusan 
hati dalam beribadah kepada Allah. 

Pada bagian terakhir majelis ketigapuluh enam ini, al-Jilani 
menjelaskan bahwa Allah tidak menuntut simbolisme dari seorang 
hamba, melainkan hanya menuntut esensinya, yakni tauhid dan 
keikhlasan. Al-Jilani mengatakan; 

اَ يطَْلُبُ مَعْنَاهُ وَهُوَ تَـوْحِيدُهُ وَإِخْلاَصُهُ، وَإِ  زاَلَةُ  الحقَُّ عَزَّ وَجَلَّ لاَ يطَْلُبُ مِنَ العَبْدِ صُورتَهَُ إِنمَّ
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يعُ الأَشْيَاءِ فيِ مَعْزلٍِ عَنْهُ. فإَِذَا تمََّ لَهُ هَذَا   نْـيَا وَالآخِرَةِ مِنْ قَـلْبِهِ، وَأَنْ تَصِيرَ جمَِ أَحَبَّهُ  حُبِّ الدُّ
 308وَقَـرَّبهَُ وَرفََـعَهُ عَلَىٰ غَيرْهِِ 

Allah عزَّ وجلَّ     tidak meminta dari hamba-Nya rupa atau penampilannya, 
melainkan yang diminta adalah maknanya (esensi), yaitu tauhid dan 
keikhlasannya, serta penghilangan cinta terhadap dunia dan akhirat dari 
hatinya, dan semua hal menjadi terpisah darinya. Ketika hal ini tercapai, 
Allah akan mencintainya, mendekatkannya, dan mengangkatnya di atas 
yang lainnya . 

Dalam kutipan ini, Al-Jilani menekankan bahwa Allah  َّوجل  عزَّ 
tidak menilai hamba-Nya dari penampilan fisik atau rupa luar, tetapi dari 
esensi batiniah mereka, yang mencakup tauhid (keesaan Allah) dan 
keikhlasan dalam beribadah. Menurut Al-Jilani, ikhlas adalah kunci 
utama yang diinginkan Allah dari hamba-Nya. Ikhlas berarti melakukan 
segala sesuatu hanya untuk Allah, tanpa terpengaruh oleh keinginan 
duniawi atau pamrih akhirat. 

Al-Jilani juga menekankan pentingnya menghilangkan cinta 
terhadap dunia dan akhirat dari hati. Ini berarti seorang hamba harus 
membersihkan hatinya dari segala bentuk keterikatan pada hal-hal materi 
dan bahkan pada pahala akhirat, sehingga satu-satunya tujuan dan 
fokusnya adalah Allah. Hanya dengan demikian, seorang hamba bisa 
mencapai tingkat keikhlasan yang sejati.309 

Saat seorang hamba mencapai tingkat ikhlas yang sejati dan 
tauhid yang murni, di mana semua hal lain menjadi terpisah dari hatinya, 
Allah akan mencintainya, mendekatkannya, dan mengangkat derajatnya 
di atas yang lainnya. Ikhlas, dalam pandangan Al-Jilani, adalah bentuk 
tertinggi dari ibadah yang membawa seorang hamba ke kedekatan 
dengan Allah dan mendapatkan cinta serta ridha-Nya. 

Al-Jilani menunjukkan bahwa ikhlas bukan hanya tentang niat 
murni, tetapi juga tentang transformasi batin yang mendalam. Seorang 
hamba harus berusaha untuk membersihkan hatinya dari segala bentuk 
keterikatan duniawi dan fokus sepenuhnya kepada Allah. Ini adalah 
proses spiritual yang mendalam yang memerlukan pengorbanan dan 
komitmen yang besar. Ikhlas yang sejati membawa seseorang pada 
kedekatan dengan Allah, di mana dia dicintai, didekatkan, dan diangkat 
derajatnya di atas makhluk lainnya. 

Selanjutnya pada majelis kelimapuluh delapan, dengan judul “al-
‘amal ma’a al-Ikhlas” yang berarti beramal dengan keikhlasan. Al-Jilani 
dalam majelis ini menjelaskan; 

 
308 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 151. 
309 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 151. 
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دِيوَانَ العِلْمِ ثمَُّ اشْتَغِلْ بنَِشْرِ دِيوَانِ العَمَلِ مَعَ الإِخْلاَصِ وَإِلاَّ   يكَمْ تَـتـَعَلَّمُ وَلاَ تَـعْمَلُ، اطْوِ 
 فَلاَ فَلاَحَ لَكَ، تَـتـَعَلَّمُ العِلْمَ فَحَسْبُ، أنَْتَ مجُْترٍَ عَلَى الحقَِّ عَزَّ وَجَلَّ بِأفَـْعَالِكَ، قَدْ ألَْقَيْتَ 

نـَيْكَ، وَقَدْ   جَعَلْتَهُ أهَْوَنَ النَّاظِريِنَ إلِيَْكَ، أنَْتَ آخِذٌ بِهوََاكَ وَمَانعٌِ بِهوََاكَ  جِلْبَابَ الحيََاءِ مِنْ عَيـْ
يعِ أَحْوَالِكَ وَاعْمَلْ    وَمُتَحَرّكٌِ بِهوََاكَ، فَلاَ جَرَمَ يَـهْلِكُكَ هَوَاكَ، اسْتَحْ مِنَ اللهَِّ عَزَّ وَجَلَّ فيِ جمَِ

 كْمِهِ، إِذَا عَمِلْتَ بِظاَهِرِ الحكُْمِ أدََْ�كَ العَمَلُ إِلىَ العِلْمِ بِاللهَِّ عَزَّ وَجَلَّ. اللهم نَـبِّهْنَا مِنْ بحُِ 
 310رقَْدَةِ الغَافِلِينَ آمِينَ 

Berapa lama lagi kamu akan belajar tanpa beramal? Gulunglah buku 
catatan ilmumu, lalu sibukkan dirimu dengan menyebarkan catatan amal 
dengan keikhlasan, jika tidak, maka tidak ada keberuntungan bagimu. 
Kamu hanya belajar ilmu, tetapi kamu telah berani terhadap Allah عزَّ    
 dengan perbuatanmu. Kamu telah melepaskan pakaian malu dari   وجلَّ 

matamu dan menjadikan-Nya sebagai pengamat yang paling remeh 
bagimu. Kamu bertindak sesuai dengan hawa nafsumu, menahan karena 
hawa nafsumu, dan bergerak dengan hawa nafsumu. Maka, hawa 
nafsumu akan menghancurkanmu. Malulah kepada Allah  dalam  عزَّ وجلَّ   
segala keadaanmu dan beramallah sesuai dengan perintah-Nya. Jika 
kamu beramal dengan ketentuan yang tampak, amal itu akan 
mendekatkanmu kepada ilmu tentang Allah. Ya Allah, bangunkanlah 
kami dari tidur orang-orang yang lalai. Amin. 

Dalam kutipan ini, al-Jilani memberikan peringatan tajam tentang 
pentingnya menggabungkan ilmu dengan amal. Menurutnya, ilmu tanpa 
amal adalah tidak berguna dan bahkan bisa berbahaya. al-Jilani 
menekankan bahwa hanya belajar tanpa mengaplikasikan ilmu tersebut 
dalam tindakan nyata adalah sebuah kekurangan dan bahkan tindakan 
yang dapat mencemari hubungan seseorang dengan Allah Swt. 

al-Jilani menyoroti bahwa meskipun seseorang mungkin 
memiliki banyak pengetahuan, jika ia tidak mengamalkan ilmunya 
dengan keikhlasan, maka ia hanya akan menjadi orang yang 
membanggakan diri atas ilmu yang dimilikinya tanpa mencapai tujuan 
spiritual yang sebenarnya. Peringatan ini mengarahkan pada esensi 
ikhlas, yaitu bahwa amal harus dilakukan dengan niat murni untuk Allah 
Swt., bukan untuk kepentingan pribadi atau untuk mendapatkan pujian 
dari manusia. 

Lebih lanjut, al-Jilani mengkritik mereka yang hanya mengikuti 
hawa nafsu mereka sendiri tanpa mempertimbangkan perintah Allah. 
Menurutnya, jika seseorang bertindak hanya berdasarkan hawa nafsu, ia 

 
310 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 249. 
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akan menyimpang dari jalan yang benar dan akhirnya menghancurkan 
dirinya sendiri. Ini menunjukkan bahwa keikhlasan dalam amal 
memerlukan ketulusan dan pengendalian diri dari pengaruh-pengaruh 
yang tidak sesuai dengan perintah Allah.311 

Untuk menghindari kesalahan ini, al-Jilani mendorong agar 
seseorang beramal dengan mengikuti ketentuan Allah dan memanfaatkan 
ilmunya untuk mendekatkan diri kepada-Nya. Amal yang dilakukan 
sesuai dengan petunjuk Allah akan mendekatkan seseorang pada 
pemahaman yang lebih dalam tentang-Nya dan memperkuat hubungan 
spiritual. 

Dari uraian tersebut mencakup pemahaman bahwa ilmu dan amal 
harus berjalan seiring, di mana amal yang dilakukan dengan ikhlas dan 
sesuai dengan petunjuk Allah merupakan manifestasi dari ilmu yang 
benar. Jika seseorang hanya fokus pada belajar tanpa mengamalkan, ia 
akan kehilangan esensi dari ilmu tersebut dan terjebak dalam 
kesombongan. Oleh karena itu, al-Jilani menekankan pentingnya 
mengaplikasikan ilmu dengan niat yang benar dan dalam kerangka 
keikhlasan yang tinggi untuk mencapai tujuan spiritual yang sejati dan 
mendapatkan keridhaan Allah. 

Kemudian di bagian tengah majelis ini, al-Jilani menjelaskan 
mengenai hakikat berzikir dengan mengutip surah al-Baqarah ayat 152. 
Al-Jilani mengatakan; 
القَلْبِ وَالسَّرِّ ثمَُّ ذكِْرُ  هُوَ ذكِْرُ  الذكِّْرُ  بهِِ،  قَـلْبٍ لاَ كِرَامَةَ وَلاَ عِزَّةَ لَكَ  بِلاَ  اللِّسَانِ  ذكِْرُ 

إِذَا صَحَّ ذكِْرُ الحقَِّ عَزَّ وَجَلَّ:   تَكْفُرُونَ (اللِّسَانِ.  أَذكُْركُْمْ وَاشْكُرُوا ليِ وَلاَ  . )اذكُْرُونيِ 
اذكُْرْهُ حَتىَّ يذَْكُرَكَ، اذكُْرْهُ حَتىَّ يحُِطَّ الذكِّْرُ عَنكَ أوَْزاَرَكَ، تَـبـْقَى خَاليًِا عَنِ الوِزْرِ، تَصِيرُ  
طاَعَةً بِلاَ مَعْصِيَةٍ، فَحِينَئِذٍ يذَْكُرُكَ فِيمَنْ يذَْكُرُ، فَـتُشْغَلُ بهِِ عَنْ خَلْقِهِ وَيشُْغِلُكَ ذكِْرهُُ عَنْ  

يعِ مَقَاصِدِكَ  هِ، يَصِيرُ كُلُّ سُؤَالِ   312مَقْصُودِكَ هُوَ، فَـتُشْغَلُ عَنْ جمَِ
Zikir dengan lisan tanpa hati tidak memiliki kehormatan atau kemuliaan 
bagimu. Zikir sebenarnya adalah mengingat (zikir) dengan hati dan 
rahasia, kemudian mengingat dengan lisan. Allah Swt, berfirman: 
“Ingatlah kepada-Ku, Aku akan ingat kepadamu, dan bersyukurlah 
kepada-Ku dan janganlah kamu kufur.” Al-Baqarah [2]: 152. Ingatlah 
Dia hingga Dia mengingatmu, ingatlah Dia hingga ingatan itu 
menghapuskan beban darimu, sehingga kamu tetap bersih dari dosa, dan 
menjadikan ketaatan tanpa kemaksiatan. Kemudian, Dia akan 

 
311 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 249. 
312 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 250. 
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mengingatmu di antara orang-orang yang mengingat-Nya, dan ingatan-
Nya akan membuatmu sibuk dengan-Nya daripada makhluk-Nya, serta 
ingatan-Nya akan menyibukkanmu dari meminta kepada-Nya. Semua 
tujuannmu akan menjadi Dia, sehingga kamu akan terfokus pada-Nya 
dan melupakan semua tujuan lainnya . 

Menurut al-Jilani, zikir yang dilakukan hanya dengan lisan tanpa 
melibatkan hati tidak memiliki kemuliaan atau kehormatan. al-Jilani 
menekankan bahwa zikir yang sebenarnya adalah ketika ingatan kepada 
Allah datang dari hati dan rahasia seseorang, bukan sekadar ucapan.313  

Lebih jauh, ketika seseorang benar-benar mengingat Allah 
dengan hati, Allah akan membalas dengan menyibukkan hamba-Nya 
dengan diri-Nya sendiri. Ini berarti bahwa ingatan Allah akan membuat 
hamba-Nya fokus hanya kepada-Nya, sehingga perhatian mereka akan 
terpusat pada Allah dan jauh dari pengaruh makhluk-Nya. Dengan 
demikian, semua tujuan dan kepentingan duniawi akan menjadi tidak 
relevan, dan hanya Allah yang menjadi pusat perhatian dan tujuan hidup. 

Dalam konteks ayat al-Baqarah [2]:152, terdapat dua penafsiran 
utama. Penafsiran zahir (teks) dari ayat tersebut menunjukkan perintah 
untuk mengingat Allah dan bersyukur kepada-Nya. Allah berjanji akan 
mengingat hamba yang mengingat-Nya dan memberikan balasan yang 
baik. Ini mencakup zikir dengan lisan serta tindakan syukur sebagai 
bentuk pengakuan terhadap nikmat-Nya. 

Adapun penafsiran batin dari ayat ini mengungkapkan dimensi 
yang lebih dalam. Zikir batin adalah ingatan yang berasal dari hati yang 
penuh kesadaran dan cinta kepada Allah. Ketika hati benar-benar 
terhubung dengan Allah melalui zikir, maka zikir tersebut tidak hanya 
menghapus dosa tetapi juga membuat seseorang lebih dekat dengan 
Allah. Allah kemudian menyibukkan hamba-Nya dengan diri-Nya 
sendiri, menjadikan-Nya sebagai pusat dari segala tujuan dan perhatian 
hamba. Dengan cara ini, semua keinginan dan kebutuhan duniawi 
menjadi kurang signifikan dibandingkan dengan fokus yang diberikan 
pada Allah. 

Dalam pandangan al-Jilani, zikir yang ikhlas adalah bentuk 
tertinggi dari pengabdian kepada Allah. Ini melibatkan kedalaman 
spiritual dan pemurnian hati, yang pada akhirnya mendekatkan seseorang 

 
313 Dengan kata lain, hati harus terlibat secara mendalam dalam mengingat Allah untuk 

membuat zikir itu bermakna. Zikir yang dilakukan dengan sepenuh hati akan membuat Allah 
mengingat hamba-Nya, menghapuskan beban dosa, dan memungkinkan seseorang untuk 
melakukan ketaatan tanpa terjerumus dalam kemaksiatan. Dalam hal ini, keikhlasan adalah 
kunci utama: amal harus dilakukan semata-mata karena Allah, bukan untuk mendapatkan 
pengakuan atau keuntungan duniawi. Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 250. 
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kepada Allah dan menjadikan segala perhatian dan tujuan hidup hanya 
terpusat pada-Nya. 

Berdasarkan uraian di atas mengenai penafsiran sufistik al-Jilani 
mengenai keikhlasan (ikhlas) menekankan bahwa ikhlas adalah esensi 
utama dari amal yang diterima di sisi Allah. Dalam pandangan al-Jilani, 
ikhlas berarti melakukan setiap amal semata-mata untuk Allah tanpa 
terpengaruh oleh motivasi duniawi atau kepentingan pribadi. al-Jilani 
mengilustrasikan dunia sebagai pasar sementara dan mengingatkan 
bahwa amal yang dilakukan dengan niat murni akan bermanfaat di 
akhirat. Beliau menekankan bahwa keikhlasan memerlukan pembersihan 
hati dari segala bentuk keterikatan pada dunia dan akhirat. 

Dalam majelisnya, al-Jilani juga mengingatkan pentingnya 
menggabungkan ilmu dengan amal, di mana amal harus dilakukan 
dengan keikhlasan dan sesuai dengan petunjuk Allah. Ilmu tanpa amal 
dianggap tidak berguna dan bisa merusak hubungan dengan Allah. Zikir, 
menurut al-Jilani, tidak hanya harus dilakukan dengan lisan tetapi juga 
harus melibatkan hati dan rahasia. Dengan mengingat Allah secara 
mendalam dan penuh cinta, seseorang akan terfokus sepenuhnya pada-
Nya, menjadikannya sebagai pusat dari segala tujuan hidup. Dengan 
demikian, ikhlas menurut al-Jilani adalah bentuk tertinggi dari 
pengabdian yang membawa seorang hamba pada kedekatan dengan 
Allah dan memperoleh ridha-Nya. 

4. Penafsiran Sufistik al-Jilani tentang Sabar 
Al-Jilani dalam Fath al-Rabbȃni membahas mengenai sabar 

dimuat dalam majelis khusus dengan judul “Sabar” pada majelis ketujuh, 
yaitu pada hari Ahad, 17 Syawwal 545, di Ribath. 

Al-Jilani memulai majelis ini dengan mengutip potongan doa dari 
surah al-Baqarah ayat 250; 

نَا صَبرْاً وَّثَـبِّتْ اقَْدَامَنَا وَانْصُرَْ� عَلَى الْقَوْمِ الْكٰفِريِْنَ ۗ  .…  ربََّـنَآ افَْرغِْ عَلَيـْ
….Ya Tuhan kami, limpahkanlah kesabaran kepada kami, kukuhkanlah 

langkah kami, dan menangkanlah kami atas kaum yang kafir. al-Baqarah 
[2]: 250. 

Kemudian al-Jilani melanjutkan nasihatnya tentang sabar kepada 
yang hadir di majelisnya. Al-Jilani menyatakan; 
نْـيَا كُلَّهَا آفاَتٌ وَمَصَائِبُ، وَالنَّادِرُ مِنـْهَا غَيرُْ ذَلِكَ، مَا مِنْ نعِْمَةٍ   (َ� قَـوْم) اصْبرِوُا فإَِنَّ الدُّ
ا إِلاَّ وَفيِ جَنْبِهَا نقِْمَةٌ، مَا مِنْ فَـرْحَةٍ إِلاَّ وَمَعَهَا تَـرْحَةٌ، مَا مِنْ سَعَةٍ إِلاَّ وَمَعَهَا ضِيقٌ، أعَْطوُ 
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وَاءُ فيِ تَـنَاوُلِ مَا يُـؤْخَذُ  نْـيَا حَقَّهَا وَتَـنَاوَلُوا أقَْسَامَكُمْ مِنـْهَا بيَِدِ الشَّرعِْ، فإَِنَّهُ هُوَ الدَّ  مِنَ  الدُّ
نْـيَا  314الدُّ

(Wahai kaum) bersabarlah, karena dunia ini penuh dengan bencana dan 
musibah, yang jarang ada yang tidak demikian. Tidak ada kenikmatan 
kecuali di sampingnya ada bencana. Tidak ada kebahagiaan kecuali 
bersamanya ada kesedihan. Tidak ada kelapangan kecuali bersamanya 
ada kesempitan. Berikanlah hak dunia dan ambillah bagianmu darinya 
dengan tangan syariat, karena itulah obat dalam mengambil apa yang 
diperoleh dari dunia . 

Al-Jilani dalam majelis ini menekankan pentingnya kesabaran 
dalam menghadapi kehidupan dunia yang penuh dengan bencana dan 
musibah. Menurut Al-Jilani, dunia ini adalah tempat ujian yang penuh 
dengan tantangan dan kesulitan. Setiap kenikmatan di dunia ini selalu 
diiringi oleh bencana, setiap kebahagiaan diiringi oleh kesedihan, dan 
setiap kelapangan diiringi oleh kesempitan. Dengan demikian, al-Jilani 
menasihati umat untuk bersabar menghadapi realitas dunia ini.315 

Kesabaran adalah kunci untuk menghadapi ujian dunia. al-Jilani 
menyarankan agar umat tetap bertahan dan tidak terpuruk dalam 
kesulitan. Kesabaran memungkinkan seseorang untuk menjalani hidup 
dengan tenang meskipun dihadapkan pada berbagai tantangan. Ini 
mencerminkan keimanan yang kuat dan ketergantungan penuh pada 
Allah. 

Selanjutnya, al-Jilani menekankan pentingnya mematuhi syariat 
dalam mengambil bagian dari dunia. Syariat adalah pedoman yang 
ditetapkan oleh Allah melalui Al-Quran dan Sunnah Nabi Muhammad 
SAW. Dengan mengikuti syariat, seseorang dapat menikmati dunia ini 
dengan cara yang benar dan halal. Mengambil bagian dari dunia dengan 
tangan syariat berarti menjalani kehidupan sesuai dengan hukum dan 
aturan Islam. Hal ini dianggap sebagai obat atau penawar dalam 
menghadapi cobaan dunia.316 

Dengan demikian, pesan al-Jilani mengajarkan bahwa kesabaran 
dan kepatuhan pada syariat adalah dua aspek penting dalam menjalani 
kehidupan dunia. Kesabaran membantu seseorang untuk menghadapi 
dan mengatasi ujian, sementara kepatuhan pada syariat memastikan 
bahwa seseorang tetap berada di jalan yang benar dalam menikmati 
nikmat dunia. Kedua hal ini membawa seseorang lebih dekat kepada 

 
314 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 42. 
315 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 42. 
316 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 42. 
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Allah dan membantu mencapai kehidupan yang seimbang dan penuh 
makna. 

Yang menarik dari majelis sabar ini adalah, al-Jilani membagi 
makhluk (manusia) menjadi tiga tingkatan; ‘ȃmi (awam), khȃshi 
(khusus), dan khȃsi al-khȃs (sangat khusus).317 

al-Jilani dalam Fath al-Rabbani menjelaskan tentang tingkatan 
awam sebagai berikut; 

بقَِوْلِ   فاَلْعَامِّيُ هُوَ الْمُسْلِمُ الْمُتَّقِي، َ�ْخُذُ الشَّرعَْ بيَِدِهِ، يَـلْتَزمُِ الشَّريِعَةَ وَلاَ يُـفَارقُِـهَا، يَـعْمَلُ 
فإَِذَا تمََّ هَذَا فيِ حَقِّهِ   )وَمَا آتَاكُمُ الرَّسُولُ فَخُذُوهُ وَمَا َ�اَكُمْ عَنْهُ فاَنْـتـَهُوا(اللهِ عَزَّ وَجَلَّ: 

ئًا مِنْ يدَِ الشَّرعِْ اسْتـَغْ  نىَ  وَعَمِلَ بهِِ ظاَهِراً وَبَاطِنًا، صَارَ قَـلْبًا مُنـَوَّراً يُـبْصِرُ بهِِ. فإَِذَا أَخَذَ شَيـْ
 318قَـلْبُهُ، وَطلََبَ إِلهْاَمَ الحقَِّ عَزَّ وَجَلَّ، لأَِنَّ إِلهْاَمَهُ عَامٌّ فيِ كُلِّ شَيْءٍ 

Orang awam adalah Muslim yang bertakwa, memegang syariat di 
tangannya, berpegang teguh pada syariat dan tidak meninggalkannya. 
Ia mengamalkan firman Allah  َّوجل  Apa yang diberikan Rasul“ :عزَّ 
kepadamu maka terimalah, dan apa yang dilarangnya bagimu maka 
tinggalkanlah.” al-Hasyir [59]: 7. Jika hal ini sempurna baginya dan ia 
mengamalkannya secara lahir dan batin, hatinya akan menjadi terang 
dan ia akan dapat melihat dengan hatinya. Ketika ia mengambil sesuatu 
dari tangan syariat, hatinya menjadi kaya, dan ia meminta ilham dari 
Allah  َّعزَّ وجل, karena ilham-Nya berlaku umum dalam segala sesuatu. 

Al-Jilani menjelaskan bahwa orang awam adalah Muslim yang 
bertakwa dan memegang teguh syariat di tangannya. Mereka berpegang 
pada ajaran Rasulullah SAW sebagaimana dinyatakan dalam surah al-
Hasyir [59]: 7). Ketaatan ini merupakan langkah awal yang esensial bagi 
seorang Muslim untuk menjalani hidup yang sesuai dengan kehendak 
Allah. Dengan demikian, orang awam ini berusaha untuk tidak 
meninggalkan syariat dan selalu mengamalkannya dalam kehidupan 
sehari-hari. 

Jika ketaatan ini dilakukan secara sempurna, baik lahir maupun 
batin, hati mereka akan dipenuhi dengan cahaya Ilahi. Cahaya ini 
memungkinkan mereka untuk melihat dengan mata hati, memahami 
kebenaran dengan lebih jelas, dan merasakan kedamaian serta 
ketenangan dalam menjalani hidup. Hati yang diterangi ini menjadi 
sumber kebijaksanaan dan petunjuk dalam menghadapi berbagai situasi 
kehidupan. Ketaatan dan pengamalan syariat yang konsisten akan 
membawa individu kepada keadaan spiritual yang lebih tinggi. 

 
317 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 42. 
318 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 42. 
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Ketika seseorang mengambil sesuatu dari tangan syariat, hatinya 
menjadi kaya dengan kepuasan spiritual. Mereka merasa cukup dan tidak 
lagi terikat pada keinginan duniawi yang berlebihan. Selanjutnya, mereka 
mulai mencari ilham dari Allah Swt. sebagai petunjuk dalam segala 
aspek kehidupan. Ilham ini, yang diberikan oleh Allah, bersifat umum 
dan mencakup semua hal.319 Dengan demikian, orang awam yang 
berpegang teguh pada syariat dan terbuka menerima ilham Ilahi akan 
selalu berada dalam bimbingan Allah, mendapatkan petunjuk yang benar 
dalam setiap langkah mereka. 

Masih dalam diskursus tentang awam, al-Jilani menambahkan 
dengan mengutip ayat Al-Qur’an, yaitu surah al-Syams [91]:8 kemudian 
ditafsir oleh al-Jilani menggunakan nalar sufistiknya sebagai berikut; 

فَـيـَتَّقِي قَـلْبُهُ وَيَـنْظرُُ إِلهْاَمَ الحقَِّ عَزَّ وَجَلَّ، ) فأََلهْمََهَا فُجُورهََا وَتَـقْوَاهَا (قاَلَ اللهُ عَزَّ وَجَلَّ:  
تـَعَيِّشِ مِلْكٌ لَهُ وَبيَِدِهِ، ثمَُّ يَـرْجِعُ  وَعَلاَمَتُهُ بأَِخْذِ ظاَهِرِ الأَمْرِ، وَهُوَ أَنَّ مَا فيِ دكَُّانِ هَذَا  

ُ
الم

وَّةِ  وَيَسْتَضِيءُ نوُرَ قَـلْبِهِ وَيَـنْظرُُ مَا عِنْدَهُ فيِ ذَلِكَ، وَهَذَا بَـعْدَ فَـراَغِهِ مِنَ العَمَلِ بِالشَّرعِْ عِنْدَ ق ـُ
نْـيَا وَالخلَْ  قِ وَقَطْعِ فِيهَا وَعُبُورِ بحُُورهَِا، حِينَئِذٍ َ�تْيِهِ  إِيماَنهِِ وَتَـوْحِيدِهِ بَـعْدَ خُرُوجِ قَـلْبِهِ مِنَ الدُّ

ؤَدَةِ  الصُّبْحُ، َ�تْيِهِ نوُرُ الإِيماَنِ، نوُرُ القُرْبِ مِنْ ربَهِِّ عَزَّ وَجَلَّ، نوُرُ العَمَلِ، نوُرُ الصَّبرِْ، نوُرُ التـُّ 
 320قُوقِ الشَّرعِْ، وَبَـركََةِ مُتَابَـعَتِهِ وَالطُّمَأْنيِنَةِ، كُلُّ هَذِهِ الثَّمَرةَِ بَـعْدَ أدََاءِ حُ 

Allah وجلَّ     عزَّ  berfirman: “Maka Allah mengilhamkan kepada jiwa itu 
(jalan) kefasikan dan ketakwaannya.” al-Syams [91]:8. Maka hatinya 
bertakwa dan mencari ilham dari Allah   Swt. Tanda-tandanya adalah 
dengan mengambil tampak luar dari perkara, yaitu bahwa apa yang ada 
di toko orang yang berusaha ini adalah miliknya dan ada di tangannya. 
Kemudian ia kembali dan hatinya yang bersinar melihat apa yang ada 
padanya dalam hal itu. Ini terjadi setelah ia selesai mengamalkan 
syariat, ketika keimanan dan tauhidnya kuat, setelah hatinya keluar dari 
dunia dan makhluk, dan memutuskan hubungan dengannya serta 
menyeberangi lautan-lautannya. Saat itu, fajar akan datang kepadanya, 
cahaya iman akan datang kepadanya, cahaya kedekatan dengan 
Tuhannya, cahaya amal, cahaya kesabaran, cahaya ketenangan dan 
ketentraman. Semua ini adalah buah setelah menunaikan hak-hak 
syariat dan berkah mengikuti syariat . 

Al-Jilani dalam penafsiran sufistiknya terhadap tingkatan awam 
menjelaskan bahwa seorang awam yang bertakwa dan mengikuti syariat 
dengan sungguh-sungguh akan mendapatkan ilham dari Allah  َّوجل  .عزَّ 

 
319 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 42. 
320 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 42-43. 
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Dalam Fath al-Rabbȃni, al-Jilani merujuk pada firman Allah dalam Al-
Quran yang menyatakan bahwa Allah telah mengilhamkan kepada setiap 
jiwa jalan kefasikan dan ketakwaannya (al-Syams [91]:8). Dalam 
konteks ini, seseorang yang benar-benar berpegang teguh pada syariat 
akan mencapai tingkat kesadaran hati yang tinggi, di mana hatinya akan 
bertakwa dan terus-menerus mencari ilham Ilahi sebagai panduan dalam 
hidupnya. Tanda-tanda keberhasilan dalam mencapai tingkatan ini 
ditunjukkan dengan kemampuan seseorang untuk memahami dan 
mengamalkan syariat secara lahiriah, sehingga ia menyadari bahwa apa 
yang dimilikinya adalah berdasarkan ketentuan syariat. 

Namun, penafsiran sufistik al-Jilani tidak berhenti pada 
pengamalan lahiriah semata. Seorang Muslim yang telah mencapai 
tingkatan ini akan kembali merenungkan hatinya yang telah diterangi 
cahaya iman untuk memperoleh pemahaman yang lebih mendalam 
tentang hakikat kepemilikan dan kehidupannya. Proses ini 
menggambarkan transformasi spiritual di mana setelah seseorang 
mengamalkan syariat dengan benar, ia memperoleh pemahaman batin 
yang mendalam, yang memungkinkannya melihat segala sesuatu dari 
perspektif yang lebih spiritual dan mendalam.321 Dengan demikian, al-
Jilani menekankan bahwa ketaatan yang tulus kepada syariat adalah 
langkah awal menuju pencerahan batin dan penerimaan ilham Ilahi. 

Pada puncaknya, setelah seorang awam berhasil melepaskan 
hatinya dari ikatan duniawi dan makhluk, serta melewati berbagai ujian 
spiritual, ia akan mencapai pencerahan. Pada titik ini, berbagai cahaya 
Ilahi akan datang kepadanya, termasuk cahaya iman, kedekatan dengan 
Allah, amal yang benar, kesabaran, ketenangan, dan ketentraman. Semua 
ini adalah hasil dari ketaatan yang sempurna kepada syariat dan berkah 
dari mengikuti jalan yang benar. 

Selanjutnya al-Jilani menjelaskan tentang tingkatan selanjutnya 
yakni Khawȃs al-Khawȃs (sangat khusus) atau yang disebut al-Abdal. 
Al-Jilani mengatakan; 

، فَـيَسْتـَفْتُونَ الشَّرعَْ، ثمَُّ يَـنْظرُُونَ أمَْرَ اللهِ عَزَّ وَجَلَّ وَفِ  عْلَهُ وَأمََّا الأبَْدَالُ وَهُمْ خَوَاصُّ الخوََاصِّ
وَتحَْريِكَهُ وَإِلهْاَمَهُ، فَمَا وَراَءَ هَذِهِ الثَّلاَثةَِ هَلاَكٌ فيِ هَلاَكٍ، سَقَمٌ فيِ سَقَمٍ، حَراَمٌ فيِ حَراَمٍ،  

لَةٌ فيِ قَـلْبِهِ، سُلٌّ فيِ جَسَدِهِ   322صُدَاعٌ فيِ رأَْسِ الدِّينِ، دُمِّ
Adapun para Abdal, mereka adalah para Khawȃs al-Khawȃs (kekasih 
khusus), mereka meminta fatwa kepada syariat, kemudian mereka 
melihat perintah Allah  tindakan-Nya, gerakan-Nya, dan ilham-Nya. Apa 

 
321 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 43. 
322 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 43. 
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yang melampaui tiga hal ini adalah kehancuran demi kehancuran, 
penyakit demi penyakit, haram dalam haram, sakit kepala dalam agama, 
bisul dalam hatinya, dan tuberkulosis dalam tubuhnya. 

Al-Jilani menggambarkan tingkatan spiritual yang sangat tinggi 
yang dicapai oleh para Abdal, yang disebut sebagai Khawȃs al-Khawȃs 
atau kekasih khusus. Menurut al-Jilani, para Abdȃl memiliki karakteristik 
dan tingkat pengabdian yang sangat istimewa dalam perjalanan spiritual 
mereka. Mereka tidak hanya berpegang pada syariat, tetapi juga terus 
menerus meminta petunjuk dan fatwa dari syariat untuk memastikan 
setiap tindakan mereka sesuai dengan ajaran Islam. Ini menunjukkan 
bahwa para Abdal selalu berada dalam proses introspeksi dan verifikasi 
untuk memastikan bahwa tindakan mereka selalu sejalan dengan 
kehendak Ilahi. 

Setelah memastikan bahwa tindakan mereka sesuai dengan 
syariat, para Abdȃl juga memperhatikan perintah Allah, tindakan-Nya, 
gerakan-Nya, dan ilham-Nya. Ini berarti bahwa mereka selalu mencari 
tanda-tanda dan bimbingan dari Allah dalam kehidupan sehari-hari 
mereka. Mereka melihat setiap kejadian dan peristiwa sebagai bagian 
dari tanda Ilahi dan mencoba memahami maksud Allah di balik setiap 
tindakan dan peristiwa tersebut. Ini menunjukkan kedalaman hubungan 
spiritual mereka dengan Allah dan kemampuan mereka untuk membaca 
tanda-tanda Ilahi dalam kehidupan sehari-hari. 

al-Jilani memperingatkan bahwa melampaui tiga hal ini—syariat, 
perintah Allah, dan ilham-Nya—adalah kehancuran. Ini 
mengindikasikan bahwa jika seseorang tidak mengindahkan syariat, 
tidak mencari perintah Allah, dan tidak memperhatikan ilham-Nya, maka 
mereka akan mengalami kehancuran spiritual dan fisik. Kehancuran ini 
digambarkan sebagai penyakit dalam agama, bisul dalam hati, dan 
tuberkulosis dalam tubuh.323 Dengan demikian, al-Jilani menekankan 
bahwa para Abdȃl harus selalu berada dalam bimbingan Ilahi untuk 
mencapai kedekatan dengan Allah dan menghindari kehancuran spiritual. 
Ini menggambarkan pentingnya keseimbangan antara mengikuti syariat 
dan mencari tanda-tanda Ilahi dalam mencapai kesempurnaan spiritual. 

Berdasarkan uraian di atas, penafsiran sufistik al-Jilani tentang 
sabar menjelaskan pentingnya kesabaran dalam menghadapi kehidupan 
dunia yang penuh ujian. Al-Jilani melihat dunia sebagai tempat yang 
sarat dengan bencana dan musibah, di mana setiap kenikmatan diiringi 
oleh bencana. Dalam konteks ini, kesabaran dianggap sebagai kunci 
utama untuk menjalani hidup dengan ketenangan dan makna. Ia juga 
menekankan kepatuhan pada syariat sebagai pedoman yang membantu 

 
323 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 43. 
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individu menjalani kehidupan secara benar dan halal. Al-Jilani juga 
membagi manusia menjadi tiga tingkatan—awam, khusus, dan sangat 
khusus (al-Abdal)—berdasarkan kedalaman kesadaran dan ketaatan 
mereka. Kesabaran dan kepatuhan pada syariat, menurut al-Jilani, adalah 
aspek fundamental untuk mencapai transformasi spiritual dan 
pencerahan, serta kedekatan dengan Allah. 

D. Relevansi Penafsiran Sufistik al-Jilani dalam Konteks Masyarakat 
Modern 

Dalam sejarah intelektualnya, al-Jilani mengalami perkembangan 
yang signifikan dalam berbagai disiplin ilmu, tetapi akhirnya ia memilih 
jalan sebagai seorang sufi. Keputusannya untuk mendalami tasawuf 
memperlihatkan kematangannya dalam memahami dan mengintegrasikan 
berbagai dimensi ilmu secara holistik dan komprehensif. 

Penelitian ini menegaskan pentingnya meneliti penafsiran sufistik, 
dengan menjadikan kitab Fath al-Rabbȃni karya al-Jilani sebagai objek 
utama. Penelitian ini akan banyak menyentuh aspek-aspek intuitif yang 
berkaitan dengan epistemologi dan penafsiran al-Gazali dalam memberi 
interpretasi terhadap Al-Qur’an. Al-Jilani mengembangkan pendekatan 
intuitif dengan basis epistemologi tafsir sufistik untuk menjelaskan dan 
mendukung keutamaan religius dalam menemukan kebenaran yang hakiki. 

Al-Jilani menegaskan bahwa ada ruang untuk ilmu keislaman dalam 
perkembangan pengetahuan ilmiah, seiring dengan kemajuan ilmu 
pengetahuan dan teknologi. Dalam konteks pengembangan ilmu-ilmu 
keislaman di Indonesia, diperlukan upaya untuk melestarikan epistemologi 
ulama abad pertengahan guna menjawab berbagai problem umat manusia, 
seperti kesalahan mental, intelektual, dan rasional, hilangnya aspek-aspek 
kemanusiaan, serta ketidakpastian sejarah, realitas, dan pengetahuan. 

Teori empiris al-Jilani memiliki keunggulan dalam melahirkan 
kekhasan ilmu-ilmu keislaman yang relevan untuk pengembangan dan 
pelestarian ilmu keislaman di Indonesia. Pendekatan ini menawarkan solusi 
untuk problematika kontemporer umat manusia dengan memadukan nilai-
nilai sufistik dan prinsip-prinsip ilmiah, sehingga mampu menghadirkan 
pemahaman yang lebih mendalam dan holistik tentang agama dan 
kehidupan. 

Berikut beberapa relevansi penafsiran sufistik al-Jilani dalam 
konteks masyarakat modern Indonesia; 
1. Relevansi Penafsiran Sufistik al-Jilani tentang Tauhid 

Pemikiran sufistik al-Jilani, terutama dalam magnum opus nya, 
Fath al-Rabbȃni, menawarkan wawasan mendalam mengenai tauhid dan 
penyucian hati yang sangat relevan bagi masyarakat modern Indonesia. 
Dalam era modernisasi yang sering diiringi oleh materialisme dan 
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hedonisme, ajaran al-Jilani tentang tauhid—yakni keyakinan pada 
keesaan Allah—menjadi pedoman penting untuk menemukan kedamaian 
batin dan kebahagiaan sejati yang tidak tergantung pada aspek materi 
semata. Menurut al-Jilani, tauhid bukan hanya sebuah doktrin teologis, 
melainkan sebuah cara hidup yang mengarahkan individu untuk hidup 
dengan kesadaran penuh akan kehadiran dan kekuasaan Allah dalam 
setiap aspek kehidupannya.324 Dalam konteks masyarakat Indonesia 
yang menghadapi tekanan dan kompetisi hidup modern, ajaran ini 
menyediakan dasar spiritual yang membantu individu tetap fokus pada 
tujuan hidup yang lebih tinggi dan mengatasi godaan duniawi. 

Di tengah arus globalisasi dan westernisasi yang seringkali 
menyebabkan krisis identitas, ajaran tauhid al-Jilani memberikan arah 
yang jelas. Konsep tauhid ini membantu masyarakat Indonesia untuk 
menemukan kembali jati diri mereka yang autentik dengan cara 
mengintegrasikan nilai-nilai spiritual ke dalam kehidupan sehari-hari. 
Dalam sistem pendidikan, penerapan ajaran al-Jilani dapat berfungsi 
sebagai fondasi bagi pengembangan karakter yang etis dan bermoral. 
Pendidikan yang melibatkan bimbingan spiritual yang sesuai dengan 
ajaran tauhid al-Jilani berpotensi membentuk individu yang tidak hanya 
cerdas secara kognitif tetapi juga kuat secara moral dan spiritual, siap 
menghadapi tantangan modernitas dengan keteguhan. 

Selain itu, ajaran tauhid al-Jilani juga relevan dalam konteks 
keberagaman sosial di Indonesia. Dengan fokus pada keesaan Allah dan 
persatuan, ajaran ini mempromosikan harmoni dan toleransi antar 
kelompok yang berbeda. Dalam masyarakat Indonesia yang multi-etnis 
dan multi-agama, prinsip-prinsip tauhid dapat berfungsi sebagai 
jembatan untuk memperkuat ikatan sosial dan menciptakan lingkungan 
yang lebih inklusif dan damai. Konsep cinta dan kasih sayang Ilahi yang 
diajarkan al-Jilani menginspirasi penyelesaian konflik secara damai dan 
adil, meningkatkan kualitas hidup secara keseluruhan. 

Secara keseluruhan, pemikiran sufistik al-Jilani tentang tauhid 
menawarkan solusi mendalam untuk berbagai tantangan yang dihadapi 
oleh masyarakat modern Indonesia. Dengan mengintegrasikan nilai-nilai 
spiritual tauhid ke dalam kehidupan sehari-hari, masyarakat tidak hanya 
dapat mencapai keseimbangan sehat antara kebutuhan duniawi dan 
ukhrawi tetapi juga mendukung pengembangan karakter dan identitas 
yang kuat. Ajaran al-Jilani menunjukkan bahwa pencarian spiritual dan 
dedikasi kepada Allah dapat memberikan arah dan makna dalam 
kehidupan modern yang sering kali membingungkan dan menekan, 
menawarkan kerangka kerja yang kokoh untuk menghadapi tantangan 

 
324 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 282. 
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dan perubahan zaman. 
2. Relevansi Penafsiran Sufistik Al-Jilani tentang Taubat 

Pemikiran sufistik al-Jilani mengenai taubat, seperti yang 
tercermin dalam Fath al-Rabbȃni, memiliki relevansi yang mendalam 
bagi masyarakat modern Indonesia yang sedang menghadapi berbagai 
tantangan spiritual dan sosial. Al-Jilani mengajarkan bahwa taubat bukan 
sekadar proses meminta ampunan atas dosa-dosa yang telah dilakukan, 
tetapi juga merupakan upaya penyucian hati dan perbaikan diri secara 
menyeluruh.325 Dalam era modern yang sering kali dipenuhi oleh godaan 
materialisme dan hedonisme, ajaran ini memberikan alternatif yang 
berarti untuk menemukan kedamaian batin dan kebahagiaan sejati yang 
tidak bergantung pada kepemilikan materi atau kesenangan duniawi 

Dalam konteks kehidupan modern yang penuh tekanan dan 
kompetisi, ajaran al-Jilani tentang taubat juga menawarkan solusi 
spiritual yang relevan. Proses taubat yang tulus, menurut al-Jilani, 
melibatkan penyesalan yang mendalam dan komitmen untuk 
memperbaiki diri, yang dapat membantu individu menghadapi stres dan 
kecemasan yang sering menyertai kehidupan sehari-hari. Dengan 
kembali kepada Allah melalui taubat, individu dapat menemukan 
ketenangan batin dan keteguhan untuk menghadapi tantangan hidup, 
yang sangat penting di tengah dinamika sosial dan ekonomi yang cepat. 

Selain itu, ajaran al-Jilani tentang taubat juga mencakup dimensi 
sosial yang signifikan. Al-Jilani mengajarkan bahwa taubat harus 
melibatkan penghormatan terhadap perintah Allah dan penerapan belas 
kasihan terhadap sesama makhluk. Ini menciptakan keseimbangan antara 
kesadaran spiritual dan tanggung jawab sosial. Dalam masyarakat 
Indonesia yang beragam, di mana keragaman etnis dan agama sering kali 
menimbulkan ketegangan, ajaran ini mendorong harmoni dan toleransi 
antar kelompok yang berbeda. Dengan menerapkan prinsip-prinsip belas 
kasihan dan saling menghormati, masyarakat dapat memperkuat ikatan 
sosial dan menciptakan lingkungan yang lebih inklusif. 

Penerapan ajaran al-Jilani dalam sistem pendidikan juga penting. 
Ajaran tentang ilmu yang benar dan taubat yang tulus dapat menjadi 
dasar bagi pendidikan karakter yang komprehensif. Pendidikan di 
Indonesia tidak hanya perlu berfokus pada aspek kognitif, tetapi juga 
pada pengembangan spiritual dan moral. Taubat sebagai proses 
pembersihan diri dan perbaikan hubungan sosial dapat membantu 
membentuk individu yang beretika dan bermartabat, yang mampu 
menghadapi tantangan globalisasi dan westernisasi tanpa kehilangan jati 
diri mereka. 

 
325 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 28. 
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Secara keseluruhan, ajaran al-Jilani tentang taubat menawarkan 
panduan yang berguna untuk menghadapi konflik dan ketidakadilan. 
Dalam masyarakat yang sering mengalami ketegangan sosial dan politik, 
prinsip-prinsip belas kasihan dan penghormatan terhadap perintah Allah 
dapat mendorong penyelesaian masalah secara damai dan adil. Dengan 
mengintegrasikan nilai-nilai spiritual dalam kehidupan sehari-hari, 
masyarakat Indonesia dapat mencapai keseimbangan yang sehat antara 
kebutuhan duniawi dan ukhrawi, serta menemukan arah dan makna 
dalam kehidupan modern yang sering kali membingungkan dan 
menekan. 

3. Relevansi Penafsiran Sufistik Al-Jilani tentang Ikhlas 
Pemikiran sufistik al-Jilani tentang ikhlas memiliki relevansi 

yang signifikan dalam konteks masyarakat modern Indonesia, yang 
tengah menghadapi berbagai tantangan spiritual dan moral di era 
globalisasi. Al-Jilani menekankan bahwa ikhlas adalah inti dari setiap 
amal yang diterima oleh Allah, yang berarti setiap tindakan harus 
dilakukan semata-mata untuk Allah tanpa motivasi duniawi.326 Dalam 
masyarakat modern yang sering kali terobsesi dengan materialisme dan 
pencapaian duniawi, ajaran ini mengingatkan pentingnya memurnikan 
niat dalam segala aktivitas, baik itu dalam pekerjaan, pendidikan, 
maupun kehidupan sosial. Dengan ikhlas, seseorang tidak hanya mencari 
penghargaan duniawi tetapi juga berusaha meraih ridha Allah, yang pada 
gilirannya membawa ketenangan batin dan kepuasan spiritual. 

Konsep ikhlas al-Jilani juga menyoroti pentingnya membersihkan 
hati dari keterikatan pada dunia. Dalam masyarakat modern yang sering 
kali dipenuhi oleh kesibukan dan tekanan hidup, ajaran ini mengajak 
individu untuk introspeksi dan mengurangi ketergantungan pada hal-hal 
materi. Hal ini sangat relevan bagi masyarakat Indonesia yang sedang 
mengalami perubahan sosial dan ekonomi yang pesat. Dengan 
memfokuskan diri pada nilai-nilai spiritual dan keikhlasan, individu 
dapat menemukan keseimbangan antara kehidupan dunia dan akhirat, 
sehingga tidak terjebak dalam siklus keserakahan dan kecemasan yang 
melanda banyak orang di era modern. 

Selain itu, al-Jilani mengingatkan bahwa ilmu tanpa amal adalah 
sia-sia. Dalam konteks Indonesia, di mana pendidikan dan pengetahuan 
semakin berkembang, penting bagi masyarakat untuk tidak hanya 
mengejar ilmu tetapi juga menerapkannya dalam kehidupan sehari-hari 
dengan niat yang ikhlas. Ajaran ini mendorong masyarakat untuk tidak 
hanya menjadi pintar secara intelektual, tetapi juga bijaksana dalam 
bertindak. Dengan demikian, ilmu yang diperoleh tidak hanya 

 
326 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 249. 
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bermanfaat bagi diri sendiri tetapi juga bagi orang lain, menciptakan 
masyarakat yang lebih harmonis dan beretika. 

Al-Jilani juga mengajarkan bahwa zikir harus melibatkan hati dan 
bukan sekadar lisan.327 Di era digital dan informasi ini, di mana distraksi 
dan gangguan sangat mudah ditemui, ajaran ini mengingatkan 
pentingnya ketulusan dalam beribadah dan mengingat Allah. Zikir yang 
dilakukan dengan hati yang tulus dapat membantu individu untuk tetap 
fokus dan tenang di tengah hiruk-pikuk kehidupan modern. Hal ini 
relevan bagi masyarakat Indonesia yang mayoritas beragama Islam, yang 
dapat mengambil inspirasi dari ajaran ini untuk memperdalam kualitas 
spiritual mereka. 

Secara keseluruhan, pemikiran sufistik al-Jilani tentang ikhlas 
menawarkan pandangan yang sangat relevan dan aplikatif bagi 
masyarakat modern Indonesia. Dengan menekankan pentingnya niat 
yang tulus, pembersihan hati, penggabungan ilmu dengan amal, dan zikir 
yang khusyuk, ajaran al-Jilani dapat membantu individu dan masyarakat 
untuk menemukan keseimbangan spiritual dan material. Dalam konteks 
Indonesia yang sedang mengalami transformasi besar, nilai-nilai ini 
dapat menjadi panduan untuk menciptakan masyarakat yang lebih adil, 
sejahtera, dan beretika, yang menjadikan ikhlas sebagai landasan dalam 
setiap tindakan dan keputusan. 

4. Relevansi Penafsiran Sufistik al-Jilani tentang Sabar 
Pemikiran sufistik al-Jilani tentang sabar memiliki relevansi yang 

signifikan dalam konteks masyarakat modern Indonesia yang mayoritas 
beragama Islam. Indonesia, sebagai negara dengan populasi Muslim 
terbesar di dunia, menghadapi berbagai tantangan sosial, ekonomi, dan 
politik yang kompleks. Ajaran al-Jilani tentang pentingnya kesabaran 
dalam menghadapi kehidupan dunia yang penuh ujian dapat menjadi 
sumber inspirasi dan panduan bagi umat Islam di Indonesia. Dengan 
mempraktikkan kesabaran, individu dapat mengembangkan ketahanan 
mental dan emosional yang diperlukan untuk mengatasi berbagai tekanan 
dan kesulitan yang dihadapi dalam kehidupan sehari-hari. 

Al-Jilani menekankan bahwa dunia ini penuh dengan bencana 
dan musibah, dan setiap kenikmatan selalu diiringi oleh bencana.328 
Perspektif ini dapat membantu masyarakat modern untuk menerima 
kenyataan bahwa kehidupan tidak selalu berjalan mulus dan penuh 
dengan tantangan. Kesadaran ini dapat mengurangi tingkat stres dan 
kecemasan yang sering kali disebabkan oleh ekspektasi yang tidak 
realistis terhadap kehidupan. Dalam era globalisasi dan kemajuan 

 
327 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 250. 
328 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 42-43. 
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teknologi yang cepat, di mana tekanan untuk mencapai kesuksesan 
materi semakin tinggi, ajaran al-Jilani tentang kesabaran mengingatkan 
masyarakat untuk tetap tenang dan tidak mudah terpuruk oleh kegagalan 
atau kesulitan sementara. 

Selain itu, Al-Jilani juga menekankan kepatuhan pada syariat 
sebagai pedoman dalam menjalani kehidupan. Dalam konteks 
masyarakat modern Indonesia, di mana pengaruh budaya dan nilai-nilai 
asing semakin kuat, ajaran ini dapat membantu umat Islam untuk tetap 
berpegang pada prinsip-prinsip agama dan menjalani kehidupan sesuai 
dengan ajaran Islam. Kepatuhan pada syariat dapat memberikan panduan 
moral dan etika yang jelas dalam berbagai aspek kehidupan, mulai dari 
hubungan sosial hingga aktivitas ekonomi. Hal ini dapat membantu 
menciptakan masyarakat yang lebih harmonis dan berintegritas. 

Al-Jilani membagi manusia menjadi tiga tingkatan berdasarkan 
kedalaman kesadaran dan ketaatan mereka: awam, khusus, dan sangat 
khusus (al-Abdȃl).329 Dalam konteks ini, ajaran al-Jilani dapat 
menginspirasi individu untuk terus meningkatkan kualitas spiritual 
mereka. Bagi masyarakat modern yang sering kali terjebak dalam 
rutinitas dan materialisme, ajaran ini mengingatkan pentingnya 
memperdalam kesadaran spiritual dan mendekatkan diri kepada Allah. 
Dengan memahami dan mengamalkan ajaran al-Jilani, individu dapat 
mencapai pencerahan spiritual yang membantu mereka menjalani 
kehidupan dengan lebih bermakna dan seimbang. 

Secara garis besar, pemikiran sufistik al-Jilani tentang sabar 
memiliki relevansi yang kuat dalam konteks masyarakat modern 
Indonesia. Ajaran ini dapat membantu individu mengembangkan 
ketahanan mental dan emosional, mengingatkan pentingnya kepatuhan 
pada syariat, dan mendorong peningkatan kualitas spiritual. Dengan 
demikian, ajaran al-Jilani dapat berkontribusi pada pembentukan 
masyarakat yang lebih tangguh, harmonis, dan berintegritas, yang 
mampu menghadapi berbagai tantangan dan ujian kehidupan dengan 
kesabaran dan ketenangan. 

5. Analisis Kritis terhadap Relevansi Penafsiran Sufistik al-Jilani 
dalam Konteks Masyarakat Modern 

Dalam bagian ini, peneliti akan mengkaji bagaimana gaya hidup 
manusia modern yang sering kali kehilangan dimensi spiritual dapat 
diimbangi dengan sentuhan tasawuf.330 Meskipun kehidupan modern 

 
329 Abd al-Qadir al-Jilani, al-Fath al-Rabbȃnȋ ....., hal. 43. 
330 Menurut Achmad Mubarak, era modern memiliki dua karakteristik utama: (1) 

pemanfaatan teknologi dalam berbagai aspek kehidupan manusia, dan (2) kemajuan ilmu 
pengetahuan sebagai manifestasi dari perkembangan intelektual manusia. Di sisi lain, 
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tidak secara inheren salah, tasawuf berusaha memastikan bahwa 
kehidupan tersebut tetap selaras dengan tujuan utama penciptaan 
manusia, yaitu beribadah kepada Allah. Tasawuf bertujuan agar para sufi 
dapat mendekatkan diri mereka kepada Tuhan untuk meraih kebahagiaan 
baik di dunia maupun di akhirat.331 Dalam praktiknya, tasawuf lebih 
menekankan pada dimensi rohani dibandingkan jasmani, aspek akhirat 
dibandingkan dunia, serta dimensi esoterik dibandingkan eksoterik.332 

Tasawuf memiliki tiga sasaran utama dalam karakteristiknya. 
Pertama, tasawuf untuk membina aspek moral, yang meliputi pencapaian 
kestabilan jiwa dan pengendalian hawa nafsu, sehingga individu dapat 
tetap berpegang pada nilai-nilai moral yang luhur. Tasawuf dengan fokus 
pada moralitas ini umumnya bersifat praktis. Kedua, tasawuf untuk 
mencapai ma'rifatullah (pengenalan terhadap Allah) melalui metode 
kasyf al-hijab (penyingkapan tabir). Jenis tasawuf ini cenderung teoritis 
dan mencakup seperangkat ketentuan yang diformulasikan secara 
sistematis dan analitis. Ketiga, tasawuf berfokus pada sistem pengenalan 
dan pendekatan diri kepada Tuhan secara mistis, serta mengkaji 
hubungan antara Tuhan dan makhluk, terutama dalam konteks kedekatan 
dengan Tuhan.333 

M. Amin Syukur menjelaskan bahwa manusia di zaman modern 
menghadapi tantangan hidup yang sulit diatasi. Rasionalisme, 
sekularisme, materialisme, dan kemajuan teknologi, yang seharusnya 
meningkatkan kenyamanan dan kebahagiaan, malah sering kali 
menambah kegelisahan. Dari situasi ini, Hossein Nasr, seperti yang 
dikutip oleh Mulyadhi Kartanegara, mengidentifikasi adanya krisis 
spiritual di kalangan manusia.334 

Menurut Achmad Mubarak, manusia modern mengalami 
gangguan kejiwaan yang meliputi: Pertama, kecemasan akibat hilangnya 

 
Nurcolish Madjid, seperti yang dikemukakan oleh Budhy Munawar Rachman, menjelaskan 
bahwa zaman modern adalah periode di mana orang percaya bahwa kebutuhan dasar manusia 
(sandang, pangan, dan papan) harus diatur secara optimal untuk meningkatkan kualitas hidup 
sejauh mungkin. Lihat Achmad Mubarak,  “Relevansi Tasawuf dengan Problem Kejiwaan 
Manusia Modern”, dalam Ahmad Najib Burhani (ed.), Manusia Modern Mendamba Allah: 
Renungan Tasawuf Positif, Jakarta: Kerjasama IIMaN dan Hikmah, 2002. Cet. I. hal. 167 

331 Muhammad Solikhin, Tasawuf Aktual Menuju Insan Kamil, Semarang: Pustakan 
Nuun 2004. Cet. I. hal. 97. 

332 Mulyadhi Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawuf, Jakarta: Erlangga, 2006. h. 2. 
333 A. Rivay Siregar, Tasawuf: Dari Sufisme Klasik ke Neo-Sufisme. Jakarta: PT. Raja 

Grafindo Persada, 2000. Cet. II. hal. 57. 
334 Menurut Mulyadhi, krisis spiritual terjadi akibat pengaruh sekularisasi yang telah 

lama memengaruhi jiwa manusia modern. Pengaruh besar teknologi dalam kehidupan modern, 
baik secara sengaja maupun tidak, telah menyebarkan pandangan sekuler tersebut hingga ke 
dalam hati dan jiwa manusia modern. Lihar Mulyadi Kartanegara, Menyelami Lubuk 
Tasawuf....., hal. 264. 
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makna hidup; Kedua, kesepian karena hubungan interpersonal dalam 
masyarakat yang tidak lagi tulus dan hangat; Ketiga, kebosanan yang 
timbul dari kepalsuan, kepura-puraan, dan kenikmatan sesaat; Keempat, 
perilaku menyimpang yang disebabkan oleh kekosongan jiwa, yang 
dapat mengarah pada tindakan seperti perampokan, perkosaan, atau 
pembunuhan; serta Kelima, gangguan psikosomatik yang disebabkan 
oleh faktor-faktor kejiwaan dan sosial.335 

Abu al-Wafa al-Taftazani, menurut M. Amin Syukur, 
mengidentifikasi empat faktor utama penyebab gangguan kejiwaan pada 
manusia modern. Pertama, kegelisahan yang timbul dari ketakutan akan 
ketiadaan harta atau jabatan. Kedua, kegelisahan akibat kecemasan 
terhadap masa depan yang tidak menentu. Ketiga, kegelisahan yang 
disebabkan oleh rasa kecewa terhadap hasil kerja yang tidak memenuhi 
harapan. Keempat, kegelisahan akibat banyaknya pelanggaran dan dosa 
yang dilakukan.336 

Di tengah kegelisahan ini, banyak manusia modern beralih ke 
praktik spiritual dan mengikuti kajian mistik. Kerinduan untuk 
merasakan nikmat spiritualitas dan menemukan nilai-nilai estetis 
membuat mereka berbondong-bondong menghadiri berbagai kegiatan 
yang menjanjikan kepuasan spiritual dan pemenuhan gelora mistik. Oleh 
karena itu, abad ke-21 sering disebut sebagai abad spiritualitas.337 

Proses modernisasi yang terjadi di Indonesia juga mencerminkan 
fenomena ini. Saat ini, seminar-seminar tasawuf, program kajian 
spiritual, dan buku-buku mistik semakin diminati oleh masyarakat 
perkotaan, khususnya di kalangan kelas menengah dan atas. Terjemahan 
kitab-kitab tasawuf juga banyak beredar. Dengan meningkatnya minat 
masyarakat Muslim Indonesia terhadap praktik spiritual, ajaran tasawuf 
memiliki potensi peran yang signifikan. Oleh karena itu, ulama dan 
cendekiawan Muslim berusaha untuk menyesuaikan ajaran tasawuf agar 
relevan dengan kondisi zaman modern. Salah satu langkah awal dalam 
usaha ini dilakukan oleh Hamka pada akhir abad ke-20 melalui karyanya 
“Tasawuf Modern”.338 

 
335 Achmad Mubarak,  “Relevansi Tasawuf dengan Problem Kejiwaan Manusia 

Modern”, dalam Ahmad Najib Burhani (ed.), Manusia Modern Mendamba Allah: Renungan 
Tasawuf Positif, Jakarta: Kerjasama IIMaN dan Hikmah, 2002. Cet. I. hal. 171-174. 

336 M. Amin Syukur, Zuhud di Abad Modern…., hal. 177. 
337 Budhy Munawar Rachman, “Spiritualitas: Abad Baru dalam Beragama”, dalam 

Hasan M. Noer (ed.), Agama di Tengah Kemelut, Jakarta: Mediacita, 2001. Cet I. hal. 41. 
338 Istilah tasawuf modern merujuk pada pengembalian pemahaman tasawuf kepada 

sumber aslinya, yaitu menjauhi budi pekerti yang tercela dan mengamalkan budi pekerti yang 
terpuji, dengan penjelasan yang relevan dengan zaman modern. Makna asli tasawuf harus 
ditegakkan kembali, yaitu membersihkan jiwa, mendidik, mempertinggi budi pekerti, 
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Dari uraian di atas, gagasan penafsiran sufistik al-Jilani sangat 
relevan. Pada dasarnya, sufistik bukanlah tentang meninggalkan aspek 
zahir, melainkan memadukannya dengan aspek batin. Bahkan, dari yang 
zahir lahir dasar untuk menemukan yang batin. Meskipun dalam 
penjelasan tasawufnya unsur batiniyah dianggap sebagai hakikat dari 
segala sesuatu, al-Jilani dengan bijaksana mempertimbangkan kapasitas 
setiap individu sehingga apa yang diungkapkan tidaklah terlalu 
mendalam atau sulit dipahami.  

Pertama, ajaran tauhid al-Jilani, yang menekankan keesaan Allah, 
sangat relevan di tengah arus materialisme dan hedonisme yang dominan 
dalam masyarakat modern. Dalam konteks Indonesia yang sering 
terjebak dalam pencarian kepuasan materi, penekanan pada tauhid dapat 
menawarkan kedamaian batin dan kebahagiaan sejati. Tauhid sebagai 
konsep fundamental dalam ajaran al-Jilani bukan hanya sebuah doktrin 
teologis, tetapi juga panduan hidup yang membantu individu untuk 
mengarahkan fokus mereka pada tujuan spiritual yang lebih tinggi. 
Dalam sistem pendidikan, integrasi nilai-nilai tauhid dapat memperkuat 
karakter siswa, membentuk individu yang tidak hanya cerdas secara 
kognitif tetapi juga memiliki dasar moral dan spiritual. Namun, 
implementasi ajaran ini harus sensitif terhadap keberagaman budaya dan 
sosial, untuk menghindari potensi ketegangan atau eksklusi dalam 
konteks masyarakat yang multikultural. 

Selanjutnya, konsep taubat dalam ajaran al-Jilani menawarkan 
solusi yang relevan untuk mengatasi tekanan hidup modern. Taubat 
bukan hanya sekadar permohonan ampunan atas dosa, tetapi juga proses 
penyucian hati dan perbaikan diri yang mendalam. Dalam masyarakat 
yang menghadapi stres dan kecemasan tinggi, ajaran ini memberikan 
alternatif yang berarti untuk menemukan ketenangan batin dan 
memperbaiki hubungan sosial. Pentingnya konsistensi dalam praktik 
taubat menjadi krusial agar ajaran ini tidak sekadar menjadi ritual tanpa 
makna, melainkan sebagai proses yang benar-benar membimbing 
individu untuk perubahan positif. 

Di sisi lain, ajaran al-Jilani tentang ikhlas menekankan 
pentingnya niat murni untuk Allah dalam setiap amal. Konsep ini sangat 
relevan dalam era modern di mana obsesi terhadap pencapaian materi dan 
pengakuan sosial sering kali mendominasi. Ikhlas membantu individu 
memurnikan niat dan memastikan bahwa setiap tindakan dilakukan untuk 
mencapai ridha Allah, bukan hanya untuk keuntungan duniawi. Namun, 
tantangan dalam penerapan ikhlas mencakup kesulitan memisahkan 

 
mengendalikan segala kelobaan dan kerakusan, serta memerangi syahwat yang melebihi 
kebutuhan individu. Hamka, Tasawuf Modern, Jakarta: Pustaka Panjimas, 1991. hal. 17. 
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motivasi duniawi dari niat spiritual, serta pengaruh teknologi dan 
gangguan yang dapat mengurangi konsentrasi spiritual. 

Terakhir, konesp sabar al-Jilani, yang menekankan kesabaran 
dalam menghadapi ujian hidup, memberikan panduan yang berguna di 
tengah tantangan sosial dan ekonomi di Indonesia. Kesabaran membantu 
individu mengatasi berbagai tekanan dengan ketenangan, dan memupuk 
ketahanan mental dan emosional. Namun, ada risiko bahwa ajaran ini 
bisa disalahgunakan untuk membenarkan ketidakadilan sosial sebagai 
bagian dari ujian, serta tantangan dalam mempertahankan kesabaran di 
tengah tuntutan dan stres kehidupan sehari-hari. 

Secara keseluruhan, pemikiran sufistik al-Jilani menawarkan 
potensi manfaat yang signifikan untuk masyarakat modern Indonesia. 
Integrasi ajaran ini dapat memperkaya kehidupan spiritual dan moral 
individu, serta memberikan panduan yang bermanfaat untuk menghadapi 
berbagai tantangan zaman. Namun, penerapannya harus dilakukan 
dengan pertimbangan matang terhadap realitas sosial dan budaya, 
memastikan bahwa ajaran ini diterapkan dengan cara yang inklusif dan 
relevan. 
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BAB V 
PENUTUP 

 
A. Kesimpulan 

Dalam rangkuman dan kesimpulan pada bab ini, peneliti menjawab 
beberapa rumusan masalah yang diajukan pada bab sebelumnya. Menurut 
al-Jilani, tafsir adalah hasil kompromi antara makna batin dan zahir Al-
Qur’an yang dicapai melalui sumber-sumber tafsir sufi. Tafsir zahir 
bukanlah tujuan akhir dari interpretasi Al-Qur’an, melainkan hanya lapisan 
luar yang harus ditembus untuk mencapai pemahaman batin. Dalam 
pandangannya, tasawuf harus berdiri di atas pondasi ayat-ayat Al-Qur’an 
dan hadis sebagai sumber tertinggi dari seluruh spiritualitas Islam. Oleh 
karena itu, tasawuf harus didasari pada tiga hal: Pertama, ilmu 
(pengetahuan); kedua, tahalli (menghias diri dengan sifat-sifat utama); dan 
ketiga, takhalli (membersihkan hati dari sifat-sifat rendah dan tercela). 
Proses ini bertujuan untuk membersihkan hati dari segala pikiran selain 
Allah dan menghiasi hati dengan zikir kepada-Nya. Jalan tasawuf 
merupakan perpaduan antara ilmu dan amal, dengan hasil akhir berupa 
keluhuran moral. 

Epistemologi penafsiran sufistik didasarkan pada norma-norma 
yang bersumber dari Al-Qur’an dan hadis. Al-Qur’an mencakup aspek zahir 
dan batin, menjelaskan perbedaan antara pengetahuan zahir dan batin untuk 
memahami pesan Ilahiyah. Berdasarkan penjelasan dari Al-Qur’an dan 
hadis, al-Jilani mengembangkan praktek sufistik dan membentuk 
epistemologi penafsiran sufistik melalui tafsir isyari. Tafsir ini terdiri dari 
dua aspek: sumber dan perolehan. Sumbernya bersifat intuitif, sementara 
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perolehannya dicapai melalui proses suluk (maqam dan ahwal) sebagai 
syarat untuk mendapatkan isyarat-isyarat intuisi (batiniyah). Proses ini 
menghasilkan tafsir sufistik yang dianggap sebagai kebenaran absolut. 

Penafsiran al-Jilani terhadap Al-Qur’an didominasi oleh pendekatan 
sufistik, dengan teknik interpretasi tekstual dan kontekstual yang konsisten, 
yaitu menggunakan Al-Qur’an untuk menafsirkan Al-Qur’an, hadis, dan 
pandangan ulama. Namun, dalam praktiknya, al-Jilani sering kali 
mengabaikan konteks spesifik dari suatu ayat. Asbab al-nuzul dan 
munasabah ayat seringkali tidak diperhatikan, sehingga ia cenderung 
memilih kata-kata dengan makna batiniyah untuk dijelaskan secara 
mendalam, yang terkesan melegitimasi pandangan sufistiknya. Ayat-ayat 
sering kali dipahami secara global, dan ayat-ayat Al-Qur’an serta hadis yang 
sejalan digunakan untuk menjelaskan ayat utama dalam suatu isu. Tindakan 
ini kadang membuat makna Al-Qur’an tampak jauh dari konteks aslinya. 

Dalam konteks masyarakat modern yang cenderung materialistik 
dan mengalami kekeringan spiritual, penafsiran sufistik al-Jilani menjadi 
sangat relevan. Kebutuhan akan pencerahan spiritual dan intelektual 
menuntut kehadiran tafsir sufistik al-Jilani, yang menawarkan kejujuran, 
moralitas, dan ibadah sebagai inti dari amal perbuatan. Penafsiran ini dapat 
membantu mengatasi krisis spiritual dan moral yang dihadapi masyarakat 
modern, serta memberikan panduan untuk menjalani kehidupan yang lebih 
bermakna dan berorientasi pada nilai-nilai spiritual. 

B. Saran 
Berdasarkan kesimpulan yang telah diuraikan, terdapat beberapa 

saran yang dapat diberikan untuk penelitian dan penerapan lebih lanjut 
mengenai penafsiran sufistik al-Jilani. Pertama, penelitian lebih lanjut 
disarankan untuk memperdalam pemahaman terhadap konteks historis dan 
sosial dari tafsir al-Jilani. Hal ini penting untuk menempatkan interpretasi 
sufistik dalam kerangka waktu dan budaya yang sesuai, sehingga makna 
batin dari ayat-ayat Al-Qur'an dapat lebih dipahami secara komprehensif. 
Kedua, perlu dikembangkan metodologi penafsiran yang lebih 
memperhatikan asbab al-nuzul dan munasabah ayat. Dengan demikian, 
penafsiran sufistik dapat lebih terstruktur dan menghindari kesalahan dalam 
memahami konteks ayat. Metodologi ini juga dapat membantu 
menyeimbangkan antara makna zahir dan batin Al-Qur'an. 

Ketiga, saran untuk memasukkan unsur-unsur penafsiran sufistik al-
Jilani ke dalam kurikulum pendidikan Islam kontemporer. Hal ini akan 
membantu generasi muda untuk mendapatkan pemahaman yang lebih 
mendalam tentang spiritualitas Islam dan dapat mengatasi tantangan 
materialisme yang dihadapi oleh masyarakat modern. Keempat, disarankan 
untuk melakukan kajian komparatif antara penafsiran sufistik al-Jilani 
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dengan tafsir-tafsir dari tokoh sufi lainnya, seperti al-Ghazali atau Ibn Arabi. 
Kajian ini akan memberikan perspektif yang lebih luas dan kaya tentang 
berbagai pendekatan sufistik dalam menafsirkan Al-Qur'an. 

Kelima, penelitian lebih lanjut diperlukan untuk mengeksplorasi 
bagaimana ajaran-ajaran sufistik al-Jilani dapat diterapkan dalam kehidupan 
sehari-hari masyarakat modern. Dengan demikian, nilai-nilai moral dan 
spiritual yang diajarkan dapat diimplementasikan secara praktis, membantu 
individu dan komunitas dalam menjalani kehidupan yang lebih bermakna. 
Keenam, mendorong kolaborasi antara para ahli tafsir, teolog, dan praktisi 
sufi dengan ilmuwan sosial, psikolog, dan pakar pendidikan. Kolaborasi ini 
akan membantu dalam memahami dampak penafsiran sufistik al-Jilani pada 
berbagai aspek kehidupan manusia, termasuk kesehatan mental dan 
kesejahteraan sosial. Dengan mengikuti saran-saran tersebut, diharapkan 
penelitian tentang penafsiran sufistik al-Jilani tidak hanya memperkaya 
khazanah keilmuan Islam, tetapi juga memberikan kontribusi nyata dalam 
menghadapi tantangan spiritual dan moral di era modern. 
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