BAB IV
MAKNA ESOTERIS HAJI DALAM PERSPEKTIF IBN ‘ARABI

Muhyiddin Syekh al-Akbar Ibn ‘Arabi adalah salah satu tokoh paling besar
dalam sejarah tasawuf Islam yang berhasil menyusun pemikiran spiritual yang
sangat mendalam. la sangat dikenal dengan konsep Wahdat al-Wujiid (kesatuan
eksistensi) yang memadukan pengalaman batin dengan perenungan filosofis. Lewat
cara ini, Ibn ‘Arabi menawarkan pemahaman agama yang tidak kaku, melainkan

terasa hidup dan menyentuh esensi terdalam dari kehidupan manusia.

Menariknya, ia bukan tipe penulis teoretis yang menyusun gagasan secara
kaku dan metodologis. Karya-karyanya lahir langsung dari limpahan pengalaman
spiritual yang intens, bahkan sebagian muncul dari ilham saat ia tidur atau
merenung mendalam.! Ibn ‘Arabi sendiri mengaku tidak pernah berniat menjadi
penulis, namun dorongan kebenaran yang kuat seolah "membakar” dirinya untuk
terus menulis. Alhasil, tulisan-tulisannya terasa seperti sebuah dialog jujur dengan
realitas batinnya sendiri sebuah medium untuk mengungkapkan pengalaman

spiritual yang sulit dijelaskan dengan bahasa biasa.

Salah satu ciri paling menonjol dari gaya penulisan Ibn ‘Arabi adalah
penggunaan bahasa simbolik (ramz) dan isyarat (isyarah). la tidak selalu
menjelaskan substansi pemikirannya secara langsung, melainkan melalui simbol-
simbol yang sarat makna dan membutuhkan kedalaman pemahaman untuk
menafsirkannya. la sendiri menegaskan pentingnya pendekatan ini dengan
mendorong pembacanya untuk memahami isyarat dan simbol yang ia gunakan,

karena di dalamnya tersembunyi maksud yang sebenarnya. Bahkan, ia secara

! Muhammad lbrahim al-Fayumi, Ibn *Arabi dalam Sorotan Menyingkap Kode & Menguak
Simbol dibalik Paham Wahdat al-Wujud, trans. oleh Imam Ghazali Masykur (Erlangga, 2007), 20.
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eksplisit menyatakan bahwa simbol-simbol tersebut ditujukan bagi mereka yang

memiliki kecerdasan dan kesiapan spiritual untuk menyingkap maknanya.?

Dengan karakter penulisan yang khas ini, tidak heran jika dalam kitab al-
Futihat al-Makkiyyah, Tbn ‘Arabi membuka pembahasannya dengan ungkapan
puitis yang mendalam. la tidak sekadar menjelaskan tata cara ritual, tetapi juga
menyingkap makna rahasia di balik simbol-simbol tersebut. Lewat pendekatan ini,
setiap tahapan manasik haji tidak lagi dipandang sebagai rutinitas fisik belaka,
melainkan sebuah struktur metafisis yang mempertemukan tindakan lahiriah

manusia dengan pengalaman batin bersama Allah.

Sering muncul anggapan dalam kajian akademik bahwa tokoh tasawuf
falsafi, seperti Ibn 'Arabi, lebih menitikberatkan dimensi metafisis dan spiritual
dibandingkan aspek formal hukum Islam (fikih). Kecenderungan ini juga tampak
dalam berbagai penelitian modern yang lebih banyak mengulas pemikiran
metafisiknya melalui Fushiis al-Hikam dibandingkan karya-karya fikihnya.
Padahal, dimensi syariat memiliki porsi yang sangat besar dalam keseluruhan
bangunan pemikiran Ibn 'Arabi. Hal ini terlihat dari pembahasan fikih dalam al-
Futihat al-Makkiyyah yang mencapai kurang lebih dua ribu halaman.® Uraian
beliau mengenai ibadah haji dalam karya tersebut menunjukkan bahwa Ibn 'Arabi
tidak hanya dikenal sebagai seorang sufi dan pemikir metafisika, tetapi juga sebagai
seorang muhaqqiq yang memiliki penguasaan mendalam terhadap hukum-hukum

syariat.

Bagi Ibn 'Arabi, syariat bukan sekadar kumpulan ketentuan hukum yang
bersifat formal, melainkan media bagi terwujudnya kehendak wahyu dalam
kehidupan manusia. Syariat dipahami sebagai fondasi ilahiah yang bersumber
langsung dari wahyu, bukan semata-mata hasil konstruksi rasional manusia. Oleh

karena itu, beliau memandang perbedaan pendapat (ikhtilaf) di kalangan ulama

2 al-Fayumi, Ibn ‘Arabi dalam Sorotan Menyingkap Kode & Menguak Simbol dibalik
Paham Wahdat al-Wujud, 82.

3 Eric Winkel, “Ibn ’Arabi’s Figh: Three Cases from the Futiihat,” Journal of the Ibn ‘Arabi
Society xiii (1993): 1, https://ibnarabisociety.org/ibn-arabis-figh-eric-winkel/.
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sebagai manifestasi keluasan makna wahyu, bukan sebagai bentuk pertentangan.
Menariknya, dalam banyak pembahasannya lbn ‘Arabi sering menggunakan
ungkapan anonim seperti min ga'il (di antara yang berpendapat) tanpa menyebutkan
nama tokoh tertentu, sebagai bentuk penghormatan terhadap keragaman pandangan
fikih sekaligus menjaga objektivitas pembahasan.*

Pandangan tersebut berakar pada konsepsi metafisis 1bn 'Arabi mengenai
relasi antara nama-nama Allah (al-Asma’ al-Husna), penciptaan alam semesta, dan
fungsi syariat. Menurut beliau, ketika entitas-entitas yang mungkin (al-mumkinat)
diwujudkan ke dalam alam, muncul potensi penyimpangan akibat dominasi hawa
nafsu dan ego manusia. Dalam konteks inilah syariat (al-siyasah al-nabawiyyah)
berfungsi sebagai manifestasi pemeliharaan Allah melalui nama-Nya, al-Rabb,
dengan menetapkan batas-batas hukum (hudiid) yang menjaga keteraturan
kehidupan, baik secara lahir maupun batin. Dengan demikian, syariat berfungsi
mengarahkan manusia agar kembali menyadari hakikat kehambaannya
(ubidiyyah) di hadapan Allah.®

Atas dasar itu, pencapaian hakikat tidak dapat dipisahkan dari ketaatan
terhadap syariat. Ibn 'Arabi memandang bahwa dimensi lahir dan batin merupakan
dua aspek yang saling melengkapi. Makna batin diperoleh melalui konsep i'tibar,
yaitu proses menyeberangkan makna lahir menuju makna spiritual yang lebih
mendalam tanpa meniadakan bentuk lahiriahnya.® Oleh karena itu, pelaksanaan
syariat tetap menjadi prasyarat bagi tercapainya hakikat. Prinsip ini dipertegas
dalam syair yang dihimpun oleh Mahmud al-Ghurab sebagai berikut:

lrys el lalie Jaf ade o5 L ds sl )
“Sesungguhnya syariat adalah batas (ketentuan) yang tidak memiliki
penyimpangan. Melalui jalan itu, para pemilik magam yang tinggi menaiki
derajat mereka.””’

4 Winkel, “Ibn ’Arabi’s Figh: Three Cases from the Futiihat,” 1.
® Ibn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 1, 720.

& Winkel, “Ibn ’Arabi’s Figh: Three Cases from the Futthat,” 1.
" al-Ghurab, Syarh Kalimat al-Shifiyyah, 31.
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Komitmen tersebut kembali ditegaskan dalam penjelasannya mengenai
hakikat ibadah:

At g3 e o e B ol e B LS (alSS sty
"lbadah merupakan bentuk taklif, sedangkan taklif adalah keterikatan. Balasan
atas keterikatan yang bersifat wajib lebih tinggi daripada balasan atas amalan
yang tidak terikat (sukarela)."®

Berdasarkan penjelasan tersebut, Ibn 'Arabi menempatkan kepatuhan
terhadap batasan-batasan syariat sebagai bentuk penghambaan yang paling
sempurna. Kaum yang benar-benar memahami dimensi batin (al-'ugala’) bukanlah
mereka yang meninggalkan syariat atas nama pengalaman spiritual, melainkan
mereka yang menempuh jalan riyadhah, khalwat, dan penyucian jiwa dengan tetap
berpegang teguh pada ketentuan wahyu.® Hal ini didasarkan pada keyakinan bahwa
kemampuan akal manusia terbatas dan tidak dapat mengetahui kehendak Allah
tanpa bimbingan syariat.

Keluasan penguasaan Ibn 'Arabi terhadap fikih terlihat secara nyata dalam
pembahasannya mengenai hukum-hukum ibadah haji di dalam al-Futahat al-
Makkiyyah. Selain menguraikan dimensi spiritual, beliau juga memberikan
penjelasan rinci mengenai berbagai persoalan fikih yang lazim dibahas oleh para
fugaha. Pembahasan tersebut meliputi analisis linguistik istilah al-hajj beserta
implikasi hukumnya, syarat sah pelaksanaan haji, konsep istitha 'ah yang mencakup
bekal (zad) dan kendaraan (rahilah), penentuan migat, hingga berbagai persoalan
praktis seperti hukum haji anak-anak, hamba sahaya, kewajiban mahram bagi
perempuan, ketentuan dam, dan hukum badal haji.'° Keluasan pembahasan tersebut
menunjukkan bahwa dimensi fikih dan dimensi spiritual dalam pemikiran Ibn

‘Arabi berkembang secara beriringan, bukan saling meniadakan.

8 Ibn ’Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 551.
% Ibn ’Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 1, 720.
10 Ibn ’ Arabi, al-Futiihat al-Makkiyyah, 11, 537-57.

112



Berangkat dari fondasi fikih tersebut, penafsiran esoteris Ibn 'Arabi terhadap
ibadah haji diarahkan untuk menjelaskan bahwa seluruh rangkaian manasik
merupakan simbol perjalanan spiritual manusia menuju derajat al-Insan al-Kamil,
yaitu kesadaran akan asal-usul, hakikat keberadaan, dan tujuan akhir kehidupan
menuju Allah (al-Haqq). Dalam perspektif ini, bagi Ibn ‘Arabi dimensi batin haji
tidak pernah menggugurkan kewajiban lahiriah, sebab pengalaman spiritual hanya
dapat diwujudkan melalui pelaksanaan syariat secara konkret. Hal tersebut tampak

dalam penjelasannya mengenai makna simbolik kendaraan (rahilah).

ey JMJ\ 6 3 Tl O alofh o B 96 L o 35 BN s e G
%)) ol
“Maka, kendaraan (secara batin) adalah esensi dari tubuh ini, karena tubuh
merupakan kendaraan bagi Ruh... Maka, kendaraan (tubuh fisik) mutlak
disyaratkan dalam amal yang khusus ini (haji) dengan gambaran seperti ini. "**
Pernyataan tersebut menunjukkan bahwa bagi Ibn 'Arabi dimensi jasmani
dan ruhani dalam ibadah haji merupakan satu kesatuan yang tidak dapat dipisahkan.
Oleh karena itu, keseimbangan antara syariat dan hakikat menjadi prinsip utama
dalam seluruh bangunan pemikirannya. Hal ini kembali ditegaskan melalui konsep
al-Islam al-Khash, yaitu kesempurnaan keislaman yang berlaku pada aspek lahir

dan batin secara bersamaan:

T o btdls sl (3 (U 3l (3 Soysrall S a5y 135 08 e 45
"Maka termasuk di dalamnya Islam Khusus yang berlaku pada dimensi lahir dan
batin secara bersamaan."!?
Dalam kerangka yang sama, Ibn 'Arabi juga menjelaskan hubungan antara
akal dan syariat. Akal memiliki peran penting dalam memahami hakikat, namun
otoritas syariat tetap menjadi landasan utama bagi setiap mukallaf. Hal ini tercermin

dalam pernyataannya:

11 Tbn *Arabi, al-Futiihat al-Makkiyyah, 11, 542.
12 |bn ’ Arabi, al-Futiihat al-Makkiyyah, 11, 540.
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"Apabila akal telah hilang, maka gugurlah taklif, sehingga syariat tidak lagi
memiliki otoritas dan hujah atas dirinya."?

Dengan demikian, ibadah haji dalam perspektif Ibn 'Arabi merupakan ruang
perjumpaan antara dimensi syariat dan hakikat yang tidak dapat dipisahkan.
Berangkat dari kerangka tersebut, penelitian ini akan menganalisis makna esoteris
setiap rangkaian manasik haji dengan menghubungkannya pada tiga konsep utama
dalam pemikiran Ibn ‘Arabi, yaitu Wahdat al-Wwjid, al-Haqigah al-
Muhammadiyyah, dan al-Insan al-Kamil. Melalui perspektif ini, manasik haji
dipahami bukan sebagai rangkaian ritual yang berdiri sendiri, melainkan sebagai

representasi simbolik dari keseluruhan bangunan metafisika lbn 'Arabi.
1. Haji sebagai Perjalanan Eksistensial Menuju al-Insan al-Kamil

Secara historis, ibadah haji memiliki akar yang sangat kuat pada tradisi
kenabian Nabi Ibrahim. Al-Qur’an menegaskan bahwa pembangunan Ka‘bah oleh
Nabi Ibrahim bersama putranya, Nabi Ismail, serta perintah Allah untuk menyeru
manusia agar datang menunaikan haji merupakan fondasi utama dari ibadah ini.
Allah Swt. berfirman:

) o) ol S B 5 oss o) e At ) 355 4
“Dan (ingatlah) ketika Ibrahim meninggikan dasar-dasar Baitullah bersama
Ismail (seraya berdoa): ‘Ya Tuhan kami, terimalah dari kami (amal ini).

Sesungguhnya Engkaulah Yang Maha Mendengar lagi Maha Mengetahui.’”
(QS. al-Bagarah: 127).

Selanjutnya Allah memerintahkan Nabi Ibrahim untuk menyeru umat manusia:

Gt B U o b e s sy AL L g o5
“Dan serulah manusia untuk mengerjakan haji, niscaya mereka akan datang
kepadamu dengan berjalan kaki dan mengendarai unta yang kurus, yang datang
dari segenap penjuru yang jauh.” (QS. al-Hajj: 27).
Dua ayat di atas menegaskan bahwa haji bukanlah sekadar tradisi budaya
biasa, melainkan sebuah ibadah murni yang berakar pada ketauhidan dan misi

13 Ibn ’Arabi, al-Futiihat al-Makkiyyah, 11, 548.
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kenabian Nabi Ibrahim. Pembangunan Ka‘bah bukan hanya sebuah konstruksi
bangunan arsitektur, melainkan simbol penegasan pusat penghambaan makhluk
kepada Sang Pencipta.’* Seruan Nabi Ibrahim inilah yang menandai dimulainya
ibadah haji sebagai panggilan universal yang melampaui batas suku, geografi, dan
sekat sejarah.

Dalam kerangka hukum (normatif) Islam, haji kemudian dipahami sebagai
salah satu rukun Islam yang menduduki posisi paling sakral dalam praktik
beragama. Secara formal, haji didefinisikan sebagai perjalanan menuju Baitullah di
Makkah pada waktu tertentu (bulan-bulan haji) untuk melaksanakan rangkaian

manasik sesuai dengan tuntunan syariat.

Namun, makna haji sebenarnya jauh melampaui definisi teknis tersebut.
Dalam sejarah dan literatur keilmuan Islam, haji dipandang sebagai ibadah total
yang menghimpun unsur jasmani, ruhani, sosial, simbolik, bahkan kosmik dalam
satu kesatuan pengalaman religius yang sangat mendalam. Imam al-Ghazali secara
tegas menyebut ibadah haji sebagai puncak segala ibadah dan bentuk
penyempurnaan syariat Islam. Menurutnya, haji merupakan rukun Islam yang
berfungsi sebagai penutup sekaligus penyempurna amal ibadah sepanjang hidup
seorang Muslim, serta menjadi tolok ukur kesempurnaan iman dan kematangan

beragama seseorang.®

Jika ditinjau secara bahasa (etimologis), kata hajj berasal dari kata gashada
yang bermakna “pergi ke,” “bermaksud,” atau “menyengaja,” sebagaimana
dijelaskan dalam Kamus Al-Munawwir.'® Makna bahasa ini menunjukkan bahwa
haji sejak awal bukanlah sekadar perjalanan fisik (wisata) menuju suatu tempat,
melainkan sebuah perjalanan batin yang diawali oleh kesengajaan hati (gashd) dan

tujuan spiritual yang jelas. Unsur kesengajaan ini menegaskan bahwa haji adalah

14 Imam Ghazali Said, Manasik Haji dan Umrah Rasulullah (Surabaya: UIN Press, 2017),
33.

15 al-Ghazali, Ihya’ ‘Uliam al-Din, 283.

16 Munawwir, Kamus al-Munawwir, 237.
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gerak sadar seorang hamba yang secara sukarela memenuhi panggilan llahi untuk

mendatangi sesuatu yang suci dan diagungkan.

Dalam perspektif hukum syariat, para ulama fikih mendefinisikan haji
dengan menekankan unsur kesengajaan menuju Ka‘bah untuk melaksanakan
ibadah ritual tertentu. Syekh Zainuddin al-Malibari (w. 987 H/1580 M) dalam kitab
Fath al-Mu in menjelaskan bahwa haji adalah sengaja pergi ke Ka‘bah untuk
menunaikan ibadah tertentu. Beliau juga menegaskan bahwa syariat haji ini
sebenarnya telah dikenal dan dijalankan sejak masa nabi-nabi terdahulu, bukan baru

ada pada masa syariat Nabi Muhammad SAW semata.'’

Definisi yang senada juga dirumuskan oleh ulama besar Nusantara, Syekh
Muhammad Arsyad al-Banjari (1710-1812 M), yang menyatakan dalam Sabil al-
Mubhtadin bahwa haji adalah sengaja pergi ke Ka‘bah untuk melaksanakan manasik
haji.'® Pandangan ini diperkuat oleh ulama terkemuka asal Banten, Syekh Nawawi
al-Bantani (1813-1897 M), yang mendefinisikan haji sebagai sengaja pergi ke

Ka‘bah untuk melaksanakan manasik beserta rukun-rukunnya,*®

Dari keseluruhan definisi tersebut, tampak jelas bahwa para ulama syariat
sepakat menjadikan unsur "kesengajaan hati menuju Ka‘bah" (qashd) sebagai
fondasi utama haji, sementara perbedaan redaksi antar-ulama hanya terletak pada

penekanan rukun dan aspek teknis pelaksanaannya.

Pondasi syariat yang menekankan aspek "kesengajaan” (gashd) inilah yang
kemudian menjadi pintu masuk bagi para sufi untuk menyelami makna haji secara
lebih mendalam. Dalam khazanah tasawuf, ibadah haji tidak semata dipahami
sebagai rangkaian ritual formal yang bersifat lahiriah, tetapi lebih jauh merupakan

sebuah perjalanan eksistensial yang mengandung dimensi makna batin yang

17 Syekh Zainuddin bin Abdul Aziz al-Malibari, Fath al-Mu ‘in bi Syarh Qurrat al-‘Ayn, 1,
trans. oleh M. Fikri Hakim dan Abu Sholahuddin (Kediri: Lirboyo Press, t.t.), 91.

18 Syekh Muhammad Arsyad al-Banjari, Sabil al-Muhtadin li al-Tafaqquh fi Amr al-Din,
Il (Surabaya: PT. Bina llmu, 2008), 937.

19 Syekh Muhammad Nawawi al-Bantani, Nihayat al-Zayn fi Irsyad al-Mubtadi’in
(Surabaya: al-Haramain Jaya, t.t.), 200.
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mendalam. Para sufi memandang bahwa setiap manasik haji merupakan simbol dari
perjalanan spiritual manusia menuju ma 'rifah kepada Tuhan, yakni perjalanan dari
kesadaran yang terikat pada dunia menuju kesadaran tauhid yang murni. Dalam
kerangka ini, haji tidak hanya berbicara tentang perpindahan fisik menuju tanah
suci, melainkan juga transformasi ontologis diri manusia menuju derajat manusia

sempurna.

Dalam perspektif Ibn ‘Arabi, pemaknaan haji berangkat dari fondasi
metafisik tentang hubungan antara manusia dan Tuhan yang telah terjalin sejak
awal keberadaan. Hal ini tercermin dalam syair yang beliau ungkapkan:

A Syl by s A e A2 e
Haji adalah kewajiban Ilahi atas seluruh manusia, Sejak perjanjian Tuhan kami
yang disandarkan kepada manusia.?°
Syair ini secara implisit merujuk pada konsep al-‘ahd al-azali (perjanjian
primordial), yakni peristiwa metafisik ketika seluruh ruh manusia bersaksi atas
keesaan Tuhan (QS. al-A‘raf: 172).2* Dalam konteks ini, kewajiban haji bukan
sekadar perintah syariat yang datang kemudian, melainkan merupakan bagian dari
konsekuensi ontologis dari perjanjian tersebut. Dengan kata lain, haji adalah bentuk

“pemanggilan kembali” (return) manusia kepada asal-usul eksistensialnya.

Lebih lanjut, Ibn ‘Arabi menegaskan dimensi etis dan spiritual dari
kewajiban tersebut melalui bait berikut:

A o (JB 0T 2 A wpsi ¥ Sy ke 28

Telah diwajibkan atas kita, tetapi kita tidak melaksanakannya; dan kewajiban

dari sesuatu yang fardu adalah bahwa ia harus ditempatkan (ditunaikan) di atas
kepala.?

20 Ibn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.

2L Allah Swt. berfirman dalam QS. al-A‘raf [7]: 172: “Dan (ingatlah) ketika Tuhanmu
mengeluarkan dari sulbi (tulang belakang) anak cucu Adam keturunan mereka, dan Allah
mengambil kesaksian terhadap jiwa mereka (seraya berfirman): ‘Bukankah AKu ini Tuhanmu?’
Mereka menjawab: ‘Betul (Engkau Tuhan kami), kami bersaksi.” (Kami lakukan yang demikian itu)
agar di hari Kiamat kamu tidak mengatakan: ‘Sesungguhnya kami (Bani Adam) adalah orang-
orang yang lengah terhadap ini.’”

22 Ibn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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Ungkapan ini mengandung kritik eksistensial terhadap manusia yang sering kali
memahami kewajiban haji hanya pada tataran formalitas, tanpa menghadirkan
kesadaran batin yang seharusnya menyertai pelaksanaannya. Frasa “an nulga ‘ala

y

ar-ra’s” (ditempatkan di atas kepala) mengisyaratkan sikap totalitas kepasrahan
(taslim) dan ketundukan penuh kepada kehendak Ilahi. Artinya, haji bukan hanya
dikerjakan, tetapi “dipikul” sebagai amanah spiritual yang menuntut keterlibatan

seluruh dimensi diri: jasmani, akal, dan hati.

Dengan demikian, kritik Ibn ‘Arabi bahwa manusia “tidak
melaksanakannya sebagaimana mestinya” dapat dipahami sebagai kegagalan dalam
menghadirkan dimensi batin dalam ibadah. Banyak pelaksanaan haji yang berhenti
pada aspek syariat-formal, namun belum mencapai magam transformasi spiritual.
Padahal, dalam perspektif tasawuf, esensi haji justru terletak pada perubahan
kesadaran, yakni dari berpusat pada diri (ego-centric) menuju berpusat sepenuhnya
kepada Allah.

Lebih jauh lagi, haji dalam pandangan ini dapat dipahami sebagai proses
tajalli (penyingkapan Ilahi) dalam diri manusia. Setiap tahapan manasik bukan
sekadar tindakan simbolik, tetapi merupakan representasi dari fase-fase perjalanan
ruhani. Oleh karena itu, kegagalan memahami dimensi batin haji berarti kehilangan

esensi dari ibadah itu sendiri.

Melanjutkan pemaknaan haji sebagai perjalanan eksistensial, Ibn ‘Arabi
memberikan definisi yang sangat mendasar dengan dimensi metafisiknya:
sl ) a5 L 3 20
Sesungguhnya haji secara bahasa adalah pengulangan niat/tujuan untuk menuju
kepada yang dituju (yang dimaksud).?®
Definisi ini menunjukkan bahwa haji dalam pengertian terdalamnya bukan sekadar
satu kali gerakan menuju suatu tempat, melainkan sebuah proses kontinu dari

intensi (al-gashd) menuju Realitas yang ditandai sebagai tujuan akhir. Kata tikrar

2 Ibn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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al-gashd (pengulangan tujuan) mengisyaratkan bahwa perjalanan menuju Tuhan
bukanlah peristiwa sesaat, tetapi merupakan dinamika spiritual yang terus berulang
dalam kehidupan seorang hamba. Dengan demikian, haji menjadi simbol dari gerak

eksistensial manusia yang senantiasa kembali (ruji °) kepada asal-usulnya.

Pemaknaan ini kemudian diperdalam oleh Ibn ‘Arabi melalui analogi antara
haji ke Baitullah dan dinamika batin dalam diri manusia. Jika sebelumnya haji
dipahami sebagai tikrar al-qashd, maka pada tahap berikutnya Ibn ‘Arabi
menggeser fokus tersebut dari ruang eksternal menuju ruang internal, yakni hati

manusia:
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Haji ke Baitullah adalah pengulangan tujuan menuju rumah itu pada waktu
tertentu. Demikian pula hati: ia menjadi tujuan yang didatangi oleh nama-nama
llahi pada keadaan tertentu. Sebab setiap Nama memiliki kekhususan yang
menuntutnya. Maka kapan keadaan itu tampak pada diri seorang hamba, Nama
[lahi yang sesuai dengannya akan mencarinya dan menuju kepadanya. Oleh
karena itu, nama-nama Ilahi ‘berhaji’ menuju rumah hati.**
Kutipan ini memperlihatkan adanya perluasan makna haji dari dimensi lahiriah
menuju dimensi batin yang lebih mendalam. Jika secara lahiriah manusia berhaji
menuju Ka'bah sebagai pusat orientasi ibadah, maka secara batiniah hati manusia
justru menjadi “rumah” (bayt) yang menjadi tujuan dari manifestasi Nama-Nama
llahi (al-asma’ al-ilahiyyah). Dengan demikian, gerak menuju Ka‘bah secara fisik
memiliki padanannya dalam gerak batin berupa kesiapan hati menerima tajallr
Iahi.

Dalam kerangka metafisika Ibn ‘Arabi, setiap Nama Ilahi memiliki tuntutan
wujidi tertentu (idhthirar khash), yakni kecenderungan inheren untuk
menampakkan diri sesuai dengan kesiapan (isti ‘dad) hamba. Ketika dalam diri

seorang hamba muncul suatu keadaan spiritual tertentu seperti kasih (rahmah),

24 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 537.
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takut (khauf), harap (raja’), atau ketundukan (khusyii) maka Nama llahi yang
relevan dengan keadaan tersebut akan “mendatanginya”. Pada titik ini, relasi antara
manusia dan Tuhan tidak lagi bersifat satu arah, melainkan timbal balik: manusia
bergerak menuju Tuhan melalui ibadah (haji lahiriah), sementara Tuhan
“mendekat” melalui tajalli Nama-Nya (haji batiniah).

Konsep ini kemudian mencapai puncaknya ketika Ibn ‘Arabi menegaskan
kemuliaan hati sebagai “rumah Ilahi”:
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“Ketika Allah Ta‘ala menjadikan hati hamba-Nya sebagai rumah yang mulia

dan tanah suci yang agung, serta menyebut bahwa hati itu mampu “memuat”-

Nya ketika langit dan bumi tidak mampu memuat-Nya, maka kita mengetahui

dengan pasti bahwa hati seorang mukmin lebih mulia daripada Ka ‘bah ini. >

Pernyataan ini tidak dimaksudkan untuk merendahkan kedudukan Ka‘bah,
melainkan untuk menegaskan hierarki makna antara simbol lahiriah dan realitas
batin. Ka‘bah tetap merupakan pusat sakral dalam dimensi Syariat, namun hati
mukmin adalah pusat fajalli dalam dimensi hakikat. Dengan kata lain, Ka‘bah
adalah bayt al-hiss (rumah fisik yang tampak), sedangkan hati adalah bayt al-ma ‘na

(rumah makna yang menjadi lokus kehadiran Ilahi).

Analisis mengenai kesejajaran radikal antara struktur fisik Ka'bah dan batin
manusia ini sejalan dengan pembacaan Stephen Hirtenstein. la menegaskan bahwa
dalam kosmologi Ibn 'Arabi, Ka’bah di bumi bertindak sebagai cermin
makrokosmos dari mikrokosmos diri manusia, di mana hati menjadi "Ka’bah sejati"
dalam dimensi spiritual karena merupakan satu-satunya lokus yang mampu

menampung esensi llahi secara tak terbatas.?®

% Tbn ’Arabi, al-Futiihat al-Makkiyyah, 11, 533.
26 Hirtenstein, “The Mystic’s Ka'ba — The Cubic Wisdom of the Heart according to lbn
‘Arabi,” 1-2.
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Gagasan tentang hati sebagai ruang spiritual yang tak terbatas ini
melarutkan apa yang disebut Michel Chodkiewicz sebagai "paradoks Ka'bah"
dalam doktrin Akbarian. Di satu sisi, Ka'bah adalah struktur material yang statis di
bumi, namun di sisi lain, ia memuat dimensi tak terbatas sebagai lokus tajallr.
Chodkiewicz menjelaskan bahwa paradoks spasial ini runtuh ketika disadari bahwa
ritual geografis haji pada dasarnya merupakan ruang makrokosmos yang
mengalami spiritualisasi radikal, di mana seluruh pergerakan eksternal tersebut

pada akhirnya diselesaikan di dalam geografi batin (mikrokosmos) sang peziarah.?’

Ketakterbatasan geografi batin manusia ini diperkuat secara kosmologis
olen Karam Amin Abu Karam melintasi interpretasi analogi dzaugr yang mapan
antara Ka'bah fisik, Baitul Makmur di langit ketujuh, Arasy, dan hati mukmin yang
arif.?® Bagi Ibn ‘Arabi, jika para malaikat mengitari Arasy dan Baitul Makmur
sebagai rumah makrokosmos, maka manusia yang ber-thawaf di Ka’bah sejati yaitu
hati (galb) memiliki kedudukan eksistensial yang jauh lebih agung. Hal ini terjadi
karena hati manusia mampu menghimpun bentuk alam sekaligus hadhrah Ilahiyah
melalui prosesi "Haji Nama-nama Ilahi ke Hati". Di titik inilah, hati bertindak
sebagai lokus tajalli tertinggi yang menampung al-Haqq, menegaskan superioritas

spiritual manusia di atas para malaikat.?°

Lebih jauh mengenai penggunaan terma al-Bayt, 1bn 'Arabi menyingkap
rahasia linguistik dan ontologis dari penamaan tersebut. Menurutnya, penyebutan
Ka'bah sebagai al-Bayt (Rumah) berakar dari derivasi kata al-Mabit (bermalam atau
tempat menginap). Beliau menegaskan:
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27 Chodkiewicz, “The Paradox of the Ka‘ba.”
28 Abu Karam, Hagigat al- ‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 265.
2% Abu Karam, Hagigat al- ‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 265-69.
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"Dan di awal bab ini telah dijelaskan rahasia-rahasia yang tampak dalam
memandang Rumah (al-Bayt). Allah menggunakan istilah al-Bayt karena kata
tersebut berakar dari kata al-Mabit (bermalam/tempat menginap). Seolah-olah
tempat itu dinamakan Bait karena ia digunakan untuk mabit (bermalam) di
dalamnya... Allah memperhatikan hukum mabit karena pada saat
menginap/tidur, manusia berada dalam kondisi sangat membutuhkan Dzat yang
menjaga barang bawaan serta dirinya... Dan karena malam hari merupakan
tempat terjadinya Tajalli (penampakan keagungan Allah). Allah tidak
menjadikan penampakan-Nya bagi para hamba dalam dimensi waktu kecuali
pada waktu malam. Sebab pada waktu malamlah Tuhan kita 'turun' (ke langit
dunia), pada waktu malam pula terjadi peristiwa Isra’ Rasulullah SAW, dan pada
waktu malam pulalah tempat terjadinya Mi'raj (naiknya) ruh-ruh manusia di
kala tidur untuk melihat tanda-tanda kekuasaan-Nya."*°
Dari sini tampak bahwa keseluruhan bangunan pemikiran Ibn °Arabi
mengarah pada integrasi antara dimensi lahir dan batin. Haji tidak lagi dipahami
sebagai sekadar perjalanan geografis menuju ruang tertentu, tetapi sebagai proses
simultan: perjalanan tubuh menuju Ka‘bah dan perjalanan hati menuju kesiapan
menerima manifestasi llahi. Tanpa dimensi batin ini, haji berpotensi tereduksi
menjadi ritual formal; sebaliknya, dengan kehadiran kesadaran batin, setiap gerak

kehidupan seorang hamba dapat dimaknai sebagai “haji yang berkelanjutan”.

Pendalaman makna batin haji dalam perspektif Ibn ‘Arabi tidak berhenti
pada konsepsi hati sebagai bayt al-ma ‘na, tetapi juga meluas pada simbolisme
struktur Ka'bah itu sendiri. Dalam hal ini, Ka‘bah tidak hanya dipahami sebagai
pusat orientasi ibadah secara lahiriah, melainkan sebagai representasi simbolik dari
struktur batin manusia:
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30 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 588.
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Kemudian Allah Ta‘ala menjadikan bagi rumah-Nya (Ka‘bah) empat rukun
karena suatu rahasia Ilahi, meskipun pada hakikatnya ia kembali kepada tiga
rukun. Hal ini karena bentuk kubus (Ka‘bah) menunjukkan kesatuan bentuk,
sehingga disebut “Ka ‘bah” karena menyerupai bentuk kubus. Jika tiga rukun itu
dipertimbangkan, maka ia dapat dianalogikan dalam hati sebagai: rukun bagi
lintasan llahi (khdthir ilaht), rukun bagi lintasan malaikat (khathir malaki), dan
rukun bagi lintasan nafs (khathir nafsi). Rukun llahi diibaratkan seperti rukun
Hajar (Hajar Aswad), rukun malaikat seperti rukun Yamani, dan rukun nafs
seperti struktur dasar bangunan. Adapun lintasan setan tidak memiliki tempat
dalam struktur ini. Namun, pada bentuk lahir Ka‘bah yang memiliki empat
rukun, Allah menampakkan rukun keempat sebagai simbol lintasan setan, yaitu
rukun ‘Iraqi. Oleh karena itu, disyariatkan membaca: “Aku berlindung kepada
Allah dari perpecahan, kemunafikan, dan buruknya akhlak” di tempat tersebut.*
Ibn ‘Arabi menjelaskan bahwa meskipun secara lahiriah Ka‘bah memiliki
empat rukun, secara batiniah ia merepresentasikan tiga prinsip utama dalam struktur
kesadaran manusia. Hal ini berkaitan dengan bentuk kubus (muka ‘ab) yang secara
simbolik menunjukkan kesatuan dalam keragaman. Dari tiga rukun tersebut, Ibn
‘Arabi mengaitkannya dengan tiga jenis lintasan batin (khawatir) yang hadir dalam
hati manusia, yaitu: lintasan llahi (khathir ilahi), lintasan malaikat (khathir malaki),

dan lintasan nafs (khathir nafsi).

Rukun yang diasosiasikan dengan Hajar Aswad melambangkan khathir
ilaht, yakni inspirasi murni yang bersumber langsung dari Tuhan. Rukun Yamani
melambangkan khathir malaki, yaitu bisikan kebaikan yang diperantarai oleh
malaikat. Adapun struktur dasar yang menyerupai bentuk kubus melambangkan

khathir nafsi, yakni dorongan yang bersumber dari diri manusia itu sendiri. Dalam

31 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 534.
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kondisi ideal, ketiga lintasan ini membentuk harmoni batin yang terintegrasi dalam

diri seorang hamba.

Menariknya, Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa dalam struktur batin yang
murni, lintasan setan (khdthir syaithani) pada dasarnya tidak memiliki tempat.3?
Hal ini menunjukkan bahwa hati yang telah tersucikan secara hakiki adalah ruang
yang terjaga dari intervensi negatif. Namun, dalam manifestasi lahiriah Ka‘bah
yang memiliki empat rukun, muncul rukun keempat yang diidentifikasi sebagai
simbol khathir syaithant, yaitu rukun ‘Iraqi. Kehadiran rukun ini bukan untuk
menegaskan dominasi setan, melainkan sebagai pengingat akan potensi gangguan

yang harus diwaspadai dalam perjalanan spiritual.

Oleh karena itu, disyariatkan membaca doa perlindungan di titik tersebut,
sebagaimana disebutkan: “A ‘udhu billah min al-shigag wa al-nifaq wa si’ al-
akhlag” (aku berlindung kepada Allah dari perpecahan, kemunafikan, dan
buruknya akhlak). Dengan demikian, struktur Ka‘bah tidak hanya berfungsi sebagai
orientasi fisik, tetapi juga sebagai peta simbolik bagi dinamika batin manusia yang
menunjukkan titik-titik di mana kesucian harus dijaga dan gangguan harus

diantisipasi.

Dengan kerangka ini, semakin tampak bahwa haji merupakan proses
integratif antara dimensi lahir dan batin. Gerak mengelilingi Ka‘bah (thawayf) secara
lahiriah merefleksikan dinamika batin yang terus berputar antara berbagai lintasan
tersebut, sementara kesempurnaan spiritual terletak pada kemampuan meneguhkan

dominasi lintasan Ilahi di atas yang lainnya.

32 Mengenai struktur geometris ini, Stephen Hirtenstein dalam studinya juga memperjelas
bahwa bentuk kubus (muka ‘ab) Ka'bah didasarkan pada signifikansi angka empat (tetrad). Angka
empat ini merepresentasikan kestabilan eksistensial yang mempertautkan empat pilar makrokosmos
(Akal, Jiwa, Alam, dan Materi) serta empat unsur alam (tanah, air, udara, api). Menurutnya, bentuk
kubus yang stabil ini menjadi simbol dari satu poros kebenaran absolut yang tidak berubah, di tengah
dinamika perubahan konstan dunia. Hirtenstein, “The Mystic’s Ka‘ba — The Cubic Wisdom of the
Heart according to Ibn “Arabi,” 6-7. 12-13.
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Pemaknaan simbolik ini kemudian diperkuat oleh penjelasan Ibn ‘Arabi

mengenai kedudukan Hajar Aswad:
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Ketika Allah mempertimbangkan bentuk pertama dari rumah-Nya (Ka ‘bah), Dia
menjadikan Hajar (Hajar Aswad) sesuai dengan bentuknya, dan menamakannya
“hajar” (batu) karena adanya pembatasan bahwa tidak ada seorang pun selain
para nabi dan rasul yang dapat mencapai kedudukan tersebut sebagai hikmah

dari-Nya. Adapun para wali, mereka mendapatkan penjagaan Ilahi (hifzh ilahi),
meskipun tidak mencapai derajat kemaksuman seperti para nabi.

Dalam hal ini, Hajar Aswad tidak sekadar dipahami sebagai bagian dari struktur
Ka‘bah, tetapi sebagai simbol dari magam tertinggi dalam realisasi spiritual.
Penamaannya sebagai “hajar” (yang berarti juga ‘pembatas’) mengandung makna
adanya batas ontologis antara magam kenabian dan magam selainnya. Para nabi
dan rasul mencapai derajat ‘ismah (kemaksuman), sementara para wali, meskipun

mendapatkan penjagaan llahi (hifzh ilahi), tetap berada di bawah derajat tersebut.

Pendekatan simbolis mengenai Hajar Aswad ini diperluas oleh Karam Amin
dalam kajiannya mengenai aspek eksistensial-metafisik manasik Ibn °Arabi.
Menurutnya, Ibn ‘Arabi memandang Hajar Aswad bukan sekadar batu pembatas
ontologis, melainkan representasi dari "Sumpah llahi" (bai ‘at ilahiyyah) di bumi
yang mempertemukan dimensi tanzih dan tasybth. Pada tingkat pengalaman
spiritual (musyahadah) yang tinggi, aktivitas memegang atau mencium Hajar
Aswad saat thawaf berfungsi sebagai katalis yang melenyapkan segala bentuk
multisiplitas (keragaman makhluk) menuju kesatuan Wujud yang mutlak. Di titik
ini, dualitas antara subjek yang melakukan thawaf (al-tha'if), objek yang dikelilingi,

dan batu yang dicium menjadi sirna, sehingga yang tersaksikan hanyalah keesaan-

33 Ibn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 534.
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Nya.3* Lebih jauh, Hajar Aswad juga dipahami sebagai lokus penyimpanan ilmu
universal (asrar), di mana melalui pengalaman kasyf di hadapannya, Ibn ‘Arabi
bersaksi akan terbukanya hijab rahasia makrokosmos, mulai dari tingkatan huruf,

gerak alam semesta, hingga hakikat keterkaitan al-Asma’ al-Husna.®®

Dengan demikian, simbolisme Hajar Aswad menegaskan adanya hierarki
spiritual dalam perjalanan menuju Tuhan. la menjadi titik orientasi tertinggi dalam
struktur batin, sebagaimana ia menjadi titik awal dan akhir dalam thawaf secara
lahiriah. Hal ini kembali menegaskan bahwa seluruh elemen dalam ibadah haji,
termasuk struktur Ka‘bah itu sendiri, merupakan representasi simbolik dari

perjalanan eksistensial manusia.

Sifat integratif dari manifestasi lahir dan batin ini mewujud secara sempurna
dalam pembacaan talbiyah, yaitu kalimat responsif yang diucapkan peziarah
sepanjang manasik. Jika haji adalah pemanggilan kembali (return) manusia, maka
Talbiyah adalah proklamasi kesiapan ruhani hamba. Bagi peziarah yang telah
mencapai persaksian spiritual tingkat tinggi (Muhammadr al-masyhad), Ibn ‘Arabi
memberikan batasan ketat untuk tidak menambah atau mengubah lafal talbiyah

yang diajarkan oleh Rasulullah SAW. Beliau menyatakan:
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"Jika engkau berada pada kedudukan spiritual pengikut Nabi Muhammad
(Muhammadr al-masyhad), maka janganlah engkau menambah apa pun pada
lafal Talbiyah Rasulullah SAW. Dengan begitu, engkau akan melihat-Nya

dengan 'mata’ beliau. Sebab, tidak akan tampak (tajalli) bagimu melalui
Talbiyah beliau, kecuali apa yang telah tampak bagi beliau sendiri... Jika engkau

34 Analisis ini menunjukkan bagaimana Ibn ‘Arabi mengintegrasikan ritual syariat formal
dengan pelenyapan multisiplitas eksistensial (fana' al-katsrah fi al-wahdah). Abu Karam, Hagigat
al-‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 259-60.

% Terangkatnya hijab Hajar Aswad bagi lbn ¢Arabi merupakan bentuk legitimasi
epistemologis atas penyingkapan rahasia kosmis (asrar al-huruf wa al-kawn). Abu Karam, Hagigat
al-‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 260.
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menambah-nambah lafal pada Talbiyah ini, maka engkau telah berbuat 'syirik’
(secara adab) karena engkau menyandingkan Talbiyah lain bersamanya... Maka,
setialah pada petunjuk nabi (ittiba"), niscaya engkau menjadi hamba yang sejati
(‘abdan). Jangan membuat aturan baru (bid'ah) dalam hal menghamba, karena
jika engkau berbuat bid'ah (membuat syariat sendiri), engkau seolah bertindak
sebagai Tuhan (Rabb), padahal Dialah Maha Pencipta aturan baru (Al-Badi'),
Maha Suci Dia."%¢
Larangan menambahkan lafal ini membawa pesan etis-metafisik yang dalam.
Ketika seorang hamba merekayasa aturan atau lafal baru dalam ibadah batinnya
(ibtida'), ia secara tidak sadar sedang menonjolkan egonya dan bertindak seolah
menjadi tuhan (rabb) atas syariatnya sendiri. Ketundukan mutlak untuk hanya
menggunakan "mata" dan "lisan" Muhammad SAW dalam ber-talbiyah
memastikan bahwa ego sang hamba telah lebur (fana’). Di titik inilah peziarah
memandang fajalli Tuhan bukan lagi dengan kacamata kemakhlukannya yang
terbatas dan cacat, melainkan melalui pantulan ma’rifah Muhammadiyah yang

paling sempurna.

Dengan menyatunya seluruh rangkaian manasik mulai dari getaran niat
awal, kesucian batin, thawaf mengelilingi rukun-rukun hati, hingga kemurnian ikrar
talbiyah maka ibadah haji dalam perspektif 1bn 'Arabi berhasil melampaui batas-
batas ritual biasa. Rangkaian ritual tersebut pada hakikatnya merepresentasikan
perjalanan eksistensial manusia secara bertahap; sebuah pendakian spiritual yang
bergerak dari kesadaran ontologis paling dasar menuju puncaknya sebagai al-/nsan
al-Kamil (manusia sempurna). Pada titik akhir transformasi inilah, manusia tidak
lagi sekadar menjadi peziarah fisik, melainkan menjelma sebagai cermin utuh yang

memantulkan tajallt Tuhan menuju Sang Keabadian.
Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna Esoteris Haji

Haji dalam perspektif Ibn ‘Arabi berangkat dari kesadaran Wahdat al-
Wujud, yaitu bahwa seluruh perjalanan manusia pada hakikatnya merupakan gerak

kembali kepada Allah sebagai sumber segala wujud. Hal ini tampak ketika lbn

36 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 589.

127



‘Arabi mengaitkan haji dengan al-'ahd al-azali (perjanjian primordial), yakni
kesaksian ruh manusia terhadap keesaan Tuhan sebelum memasuki alam dunia.
Karena itu, haji bukan sekadar perpindahan fisik menuju Ka‘bah, tetapi merupakan
bentuk rujii © (kembali) kepada asal-usul keberadaan. Pemaknaan ini semakin kuat
ketika beliau menjelaskan haji sebagai tikrar al-qashd (pengulangan tujuan menuju
Yang Dituju), yang menunjukkan bahwa seluruh kehidupan manusia sesungguhnya
adalah perjalanan terus-menerus menuju al-Hagq. Dalam kerangka ini, Ka‘bah
menjadi simbol pusat orientasi wujud, sedangkan seluruh manasik merupakan
sarana untuk menyadarkan manusia akan kesatuan hakikat di balik keragaman alam

dan pengalaman hidup.

Namun, agar hamba yang terbatas dapat berinteraksi dan menerima
pancaran tajalli yang tak terbatas tersebut, diperlukan sebuah wasilah atau perantara
spiritual. Di sinilah al-Hagigah al-Muhammadiyyah (Hakikat Muhammadiyah)
mewujud sebagai jembatan ontologis (barzakh) yang mempertemukan antara
Khalig (Tuhan) dan makhluk (hamba). al-Hagigah al-Muhammadiyyah adalah
lokus kesadaran kosmis pertama sekaligus cermin paling jernih yang memantulkan
Nama-Nama llahi secara sempurna. Ketundukan ketat peziarah dalam melantunkan
talbiyah tanpa menambah satu lafal pun yang disebut Ibn ‘Arabi sebagai
Muhammadr al-masyhad merupakan simbolisasi radikal dari peleburan ego hamba
ke dalam lisan dan "mata" spiritual Nabi Muhammad SAW. Tanpa melalui
perantara makrifat Muhammadiyah ini, manusia akan tersesat dalam keterbatasan
kemakhlukwannya yang cacat dan gagal menangkap esensi llahi yang turun ke

"rumah hati".

Oleh karena itu, seluruh rangkaian ritual haji mulai dari getaran gashd (niat
awal) yang terus berulang, pembersihan hati dari gangguan rukun ‘7ragi (lintasan
setan), hingga penyatuan batin di bawah naungan bait-Nya pada dasarnya
merupakan sebuah gerak perubahan eksistensial. Perjalanan geografis dari berbagai
penjuru dunia menuju Makkah adalah simbolisasi dari perjalanan pulang ruhani
manusia untuk kembali ke asal-usul penciptaannya. Puncak akhir dari transformasi

ini tidak lain adalah pencapaian derajat al-/nsan al-Kamil (Manusia Sempurna).
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Pada magam tertinggi ini, sang peziarah tidak lagi sekadar menjadi individu yang
melakukan ibadah ritual, melainkan telah menjelma menjadi mikrokosmos yang
utuh sebuah cermin jagat raya yang secara sempurna menghimpun realitas
ketuhanan (hadhrah Ilahiyyah) dan bentuk alam, sekaligus mengaktualisasikan
fungsi sejatinya sebagai khalifah yang memantulkan keagungan Sang Kbhaliq

menuju keabadian.
2. Thram sebagai Proses Tajrid dan Awal Transformasi Eksistensial

Dalam perspektif syariat, pelaksanaan ibadah haji berlangsung melalui
rangkaian ritual yang tersusun secara runtut, sistematis, dan saling berkaitan,
dimulai sejak seorang jamaah berniat memasuki ibadah haji hingga mengakhiri
seluruh manasik. Tahap awal haji diawali dengan migat, yaitu batas waktu dan
tempat yang telah ditetapkan syariat sebagai titik permulaan pelaksanaan haiji.
Migat berfungsi sebagai penanda bahwa sejak melewati batas tersebut, seseorang
wajib berniat haji atau umrah dan mematuhi seluruh ketentuan ihram. Migat terbagi
menjadi migat zamani (batas waktu, yaitu bulan-bulan haji) dan migat makani

(batas tempat yang berbeda sesuai arah kedatangan jamaah).*’

Setelah mencapai migat, jamaah memasuki ihram, yaitu niat untuk
melaksanakan haji yang disertai dengan mengenakan pakaian ihram dan
meninggalkan larangan-larangan tertentu, seperti memakai wewangian, memotong
rambut, dan melakukan hubungan suami-istri. Ketentuan mengenai larangan
pakaian berjahit bagi laki-laki ini bersandar pada sabda Nabi SAW:

OG5 ot Vs et Vs VJLMJ\ N5 Setdl sl ¥
“Janganlah ia (orang yang berihram) memakai kemeja, sorban, celana, jubah

(berpenutup kepala), maupun khuff (sepatu bot dari kulit)...” (HR. Bukhari dan
Muslim)

37 Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, ed., Buku Tuntunan Haji dan Umrah (Jakarta:
Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, 2023), 69.
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Dalam syariat, ihram bukan hanya pergantian pakaian, tetapi kondisi hukum khusus
yang menandai masuknya seorang hamba ke dalam disiplin ibadah haji secara total,

baik lahir maupun batin.8,

Dalam perspektif tasawuf, ihram tidak hanya dipahami sebagai keadaan
hukum yang menandai dimulainya manasik haji, tetapi sebagai simbol perubahan
mendasar dalam diri manusia. Thram menjadi pintu awal yang menandai peralihan
kesadaran dari kehidupan yang sibuk dengan selain Allah menuju keadaan yang
sepenuhnya terarah kepada-Nya. Pada titik ini, seorang salik tidak sekadar memulai
rangkaian ibadah, tetapi mulai melepaskan identitas lamanya, untuk kemudian
memasuki keadaan baru yang dibangun di atas kesadaran tauhid yang lebih jernih

dan mendalam.

Bagi Ibn ‘Arabi, ihram merupakan fase tajrid (penanggalan diri), yakni
proses melepaskan berbagai atribut duniawi yang selama ini membentuk identitas
manusia. Pada tahap ini, seseorang tidak lagi bergantung pada status, peran,
maupun kepemilikan, tetapi mulai kembali kepada hakikat kehambaannya di

hadapan Allah. Hal ini tergambar dalam ungkapannya:

MLy sl J- ST e S L T
Apabila kalian berihram, maka ihram itu menanggalkan kalian dari setiap
keadaan, berupa kesulitan dan kefakiran. °
Ungkapan ini menunjukkan bahwa ihram bukan sekadar mengganti pakaian, tetapi
merupakan tindakan simbolik yang menandai pelepasan seluruh keterikatan
eksistensial baik berupa status sosial, kepemilikan, maupun identitas psikologis.
Kata tajarrud dalam konteks ini mengandung makna radikal: pengosongan diri dari
segala sesuatu selain Tuhan. Dengan demikian, ihram adalah proses penanggalan

eqgo (fana’ al-ta ‘ayyunat) sebagai prasyarat bagi terbukanya kesadaran tauhid.

Lebih lanjut, Ibn ‘Arabi menegaskan dimensi dinamis dari proses ini

38 Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, Buku Tuntunan Haji dan Umrah, 72-73.
39 Ibn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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Keadaanmu memanggilmu pada setiap tahapan, baik dalam keadaan ‘telanjang’

maupun ‘berpakaian’.*°

Hal ini menunjukkan bahwa penanggalan diri dalam ihram tidak berhenti pada satu
momentum ritual, melainkan merupakan prinsip yang harus terus berlangsung
dalam setiap manzilah perjalanan spiritual. “Telanjang” di sini melambangkan
keterlepasan total dari selain Tuhan, sedangkan “berpakaian” menunjukkan bahwa
bahkan dalam kondisi memiliki atribut, seorang salik tetap dituntut untuk tidak

terikat secara batin.

Secara lahiriah, ihram ditandai dengan pelepasan pakaian biasa dan
mengenakan dua helai kain putih tanpa jahitan. Namun secara batiniah, tindakan ini
melambangkan pelepasan identitas sosial, status, ego, serta berbagai keterikatan
terhadap kehidupan dunia. Manusia tidak lagi tampil dengan ciri-ciri khusus yang
membedakannya dari yang lain, tetapi hadir sebagai hamba yang berdiri di hadapan
Allah dalam kesederhanaan dan kepasrahan yang utuh.

Dalam kerangka pemikiran Ibn ‘Arabi, simbolisme pakaian ihram tidak
berhenti pada aspek etis atau spiritual, tetapi menyentuh dimensi ontologis yang

lebih dalam:
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Pakaian berjahit diharamkan bagi laki-laki dalam ihram, tetapi tidak bagi

perempuan. Hal ini karena laki-laki meskipun tersusun (murakkab) lebih dekat
kepada kesederhanaan (basdthah), sehingga lebih dekat kepada asal pertama.

40 Tbn > Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 532.
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Sedangkan perempuan diciptakan dari komposisi (turunan dari laki-laki),
sehingga lebih jauh dari kesederhanaan dibanding laki-laki. Pakaian berjahit
merupakan simbol keterikatan dan komposisi. Maka kepada perempuan
dikatakan: “Tetaplah pada asal penciptaanmu,” sedangkan kepada laki-laki
dikatakan: “Naiklah melampaui komposisimu.” Oleh karena itu, laki-laki
diperintahkan untuk melepaskan pakaian berjahit agar mendekati
kesederhanaan asalnya yang tidak terjahit. Meskipun kain ihram juga
merupakan sesuatu yang tersusun (ditenun), ia lebih dekat kepada materi dasar
(hayiila) dibandingkan baju berjahit seperti gamis dan celana. Dan materi dasar
itu bersifat sederhana. Maka sesuatu yang lebih dekat kepadanya diperlakukan
sesuai dengan kedekatannya, dan yang lebih jauh memiliki hukum yang berbeda
dari dekat.*

Pakaian berjahit (makhith) melambangkan tarkib (komposisi), yaitu kondisi
keberadaan yang telah terfragmentasi dan tersusun dari berbagai unsur. Sebaliknya,
kain ihram yang tidak berjahit melambangkan basathah (kesederhanaan), yakni
keadaan yang lebih dekat kepada asal mula wujud yang belum mengalami

diferensiasi.

Dalam hal ini, laki-laki diperintahkan untuk menanggalkan pakaian berjahit
sebagai bentuk “kenaikan” dari kondisi komposit menuju kesederhanaan asal.
Ihram dengan demikian merepresentasikan perjalanan batin dari tarkib menuju
basathah, dari keberagaman menuju kesatuan. Pembacaan mengenai hubungan
pakaian ihram dengan prinsip kesederhanaan (basathah) ini dipertegas oleh
Binyamin Abrahamov. Dalam studinya, ia menjelaskan bahwa karakteristik dua
helai kain ihram yang tidak dijahit dan tidak berkomposisi rumit merupakan
simbolisasi langsung dari Esensi Allah yang Maha Sederhana (Simple Essence).
Menurutnya, interpretasi Ibn 'Arabi ini memiliki kedekatan teologis dengan
pendekatan kaum mutakallimin (seperti teologi Mu'tazilah dan Asy'ariyah) yang
berupaya membersihkan Esensi Tuhan dari atribut-atribut bagian yang

terfragmentasi atau terpisahkan.*?

% Tbn * Arabi, al-Fuzihat al-Makkiyyah, 11, 558.
42 Abrahamov, 4 Tribute To Hannah (The Sufis’ Attitude toward the Hajj (Pilgrimage):
The Case of Ibn al- ‘4rabi), 32,35.
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Adapun perempuan tidak dikenai ketentuan yang sama karena struktur
penciptaannya dipahami berada dalam tingkat komposisi yang berbeda, sehingga
simbolismenya pun tidak identik. Meskipun demikian, hal ini tidak menunjukkan
perbedaan dalam potensi spiritual, melainkan perbedaan dalam representasi
simbolik, sebagaimana diungkapkan Ibn ‘Arabi: “Sesungguhnya perempuan pun

dapat mencapai kesempurnaan dalam hal itu sebagaimana laki-laki. "4

Lebih jauh, meskipun kain ihram tetap merupakan sesuatu yang tersusun
(ditenun), ia dipahami lebih dekat kepada hayula (materi dasar) dibandingkan
pakaian berjahit seperti gamis dan celana. Hayila merupakan prinsip dasar yang
bersifat sederhana dan potensial. Kedekatan ini menunjukkan bahwa ihram
merupakan upaya simbolik untuk mengembalikan manusia kepada kondisi paling
elementer dari eksistensinya yakni keadaan sebelum terbentuknya kompleksitas

identitas.

Di samping dimensi ontologis tersebut, Abrahamov juga mengajak untuk
melihat aspek psikologis-spiritual dari penanggalan pakaian rutin ini. Tindakan
melepaskan pakaian sehari-hari dan mengenakan kain ihram yang bersahaja
dipandang sengaja memicu rasa tidak nyaman atau nestapa (bala’) secara fisik
akibat terputusnya manusia dari kemewahan duniawi. Eksperimentasi spiritual
lewat ujian kesusahan inilah yang secara psikologis melatih jiwa seorang muhrim
untuk bertransformasi dan menaiki magam batin yang lebih tinggi, yaitu sabar
(shabr), rida (ridha), dan syukur (syukr).%*

Dalam kerangka metafisis Ibn ‘Arabi, ihram tidak hanya dipahami sebagai

penanggalan, tetapi juga sebagai proses takhallug, yakni “mengenakan” sifat-sifat

43 Ibn ’Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 1, 560.

44 Di samping dimensi ontologis tersebut, Binyamin Abrahamov juga menyoroti aspek
psikologis dari penanggalan pakaian ini. Tindakan menanggalkan pakaian rutin dan mengenakan
kain ihram yang bersahaja dipandang sengaja memicu rasa tidak nyaman atau nestapa (bala’) secara
fisik akibat terputusnya manusia dari kemewahan duniawi. Eksperimentasi spiritual lewat ujian
nestapa inilah yang melatih jiwa seorang muhrim untuk bertransformasi dan menaiki magam batin
yang lebih tinggi, yaitu sabar (shabr), rida (ridha), dan syukur (syukr). Abrahamov, A Tribute To
Hannah (The Sufis’ Attitude toward the Hajj (Pilgrimage): The Case of Ibn al- ‘4rabi), 30, 38.
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Ilahi dalam batas kemampuan manusia. Oleh karena itu, ihram dipahami sebagai

keadaan yang bersifat llahi:
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Maka ini adalah iaram yang bersifat Ilahi, karena ia (mengandung simbol) laki-
laki dan dua perempuan yang tidak mengenakan pakaian berjahit. Allah Yang
Maha Benar menjadikan laki-laki yang berihram sebagai pihak yang
‘mengenakan’ sifat yang dengannya Dia mensifati diri-Nya. Hal itu tidak
diberlakukan secara khusus kepada perempuan, namun juga tidak dilarang bagi
mereka. Sesungguhnya perempuan pun dapat mencapai kesempurnaan dalam
hal itu sebagaimana laki-laki.*®
Pernyataan ini menunjukkan bahwa ihram tidak berhenti pada simbol pelepasan
(tajrid), tetapi juga mengandung dimensi afirmatif, yaitu proses penyerupaan diri
dengan sifat-sifat llahi (takhallug bi akhlag Allah). Laki-laki yang berihram, dalam
simbolisme ini, diposisikan sebagai representasi yang lebih eksplisit dari proses
tersebut, bukan karena memiliki kelebihan ruhani, melainkan karena bentuk simbol
yang digunakan. Namun demikian, Ibn ‘Arabi secara tegas menegaskan bahwa
perempuan juga memiliki potensi yang sama dalam mencapai kesempurnaan

spiritual, sehingga ihram pada hakikatnya bersifat universal dalam dimensinya.

Dimensi ini semakin dipertegas melalui penjelasan berikut:
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Orang yang berihram sesungguhnya telah mengenakan suatu sifat yang secara
maknawi merupakan milik al-Haqq, sementara pada makhluk ia tampak secara

lahiriah; pada al-Haqq ia berupa keagungan dan kebesaran, sedangkan pada
makhluk ia berupa pakaian (rida’ dan izar). Sebagaimana orang yang berpuasa

45 Tbn ’Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 560.
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juga mengenakan suatu sifat yang merupakan milik al-Haqq, karena itulah
keduanya ditempatkan berdampingan dalam rukun-rukun Islam. Meskipun
demikian, pada hakikatnya keagungan dan kebesaran itu tempatnya berada pada
aspek lahir diri seorang hamba, bukan pada hatinya. Keagungan dan kebesaran
itu bisa menjadi suatu keadaan (hal) bagi manusia, bukan sifat yang melekat
padanya; jika ia menganggapnya sebagai sifat dirinya, niscaya ia akan binasa
karena kebodohan. Namun jika keduanya hadir sebagai keadaan dalam tempat
yang semestinya, maka ia akan selamat, berbahagia, dan hal itu menjadi sesuatu
yang patut disyukuri baginya.®
Dalam kerangka ini, pakaian ihram tidak lagi dipahami semata sebagai simbol
kesederhanaan, tetapi sebagai representasi lahiriah dari sifat Ilahi yang bersifat
maknawi. Rida’ dan izar yang dikenakan oleh seorang muhrim menjadi bentuk
konkret dari sifat kibriya’ (keagungan) dan ‘azamah (kebesaran) yang pada
hakikatnya hanya milik Tuhan. Dengan demikian, ihram merupakan momen di

mana manusia “memakai” simbol Ilahi dalam bentuk yang dapat dijangkau oleh

keberadaannya sebagai makhluk.

Pemaknaan ini menunjukkan adanya relasi yang khas dalam metafisika Ibn
‘Arabi, di mana sifat Ilahi yang bersifat transenden dapat termanifestasi dalam
bentuk simbolik pada diri manusia tanpa menghilangkan perbedaan hakiki antara
Khalig dan makhluk. Dengan kata lain, manusia tidak menjadi Tuhan, tetapi

menjadi cermin bagi sifat-sifat-Nya dalam batas kemampuannya.

Lebih jauh, analogi dengan ibadah puasa yang juga disebut sebagai
“mengenakan sifat Ilahi” menegaskan bahwa dalam berbagai ibadah, terdapat
dimensi takhallug yang menjadi inti dari transformasi spiritual. Namun dalam
ihram, proses ini tampil secara lebih eksplisit melalui simbol pakaian, sehingga

menjadikannya sebagai fase awal yang sangat fundamental dalam perjalanan haji.

46 Tbn > Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 560.

135



Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna lhram

Ihram dalam perspektif Ibn ‘Arabi dapat dipahami sebagai tahap awal
kesadaran Wahdat al-Wujiid. Hal ini terlihat dari simbol penanggalan pakaian
berjahit dan pelepasan berbagai identitas duniawi yang selama ini melekat pada
manusia. Status sosial, jabatan, kekayaan, dan berbagai atribut pembeda
ditinggalkan untuk sementara, sehingga seorang jamaah hadir di hadapan Allah
hanya sebagai hamba. Dalam kerangka ini, ithram bukan sekadar aturan fikih
tentang pakaian, melainkan latihan untuk melepaskan keterikatan pada
keberagaman bentuk dan kembali menyadari sumber keberadaan yang satu.
Penjelasan Ibn ‘Arabi mengenai perpindahan dari tarkib (komposisi) menuju
basathah (kesederhanaan) menunjukkan bahwa ihram adalah simbol perjalanan
dari keragaman menuju kesatuan, dari identitas-identitas yang berlapis menuju

kesadaran akan hakikat wujud yang berasal dari Allah.

Kesadaran tersebut kemudian membuka jalan menuju konsep al-Hagigah
al-Muhammadiyyah. Dalam teks ini, hal itu tampak ketika Ibn ‘Arabi menjelaskan
bahwa orang yang berihram sedang “mengenakan” sifat yang berasal dari al-Haqq
dalam bentuk simbolik. Thram tidak hanya mengandung unsur tajrid (penanggalan),
tetapi juga takhallug (menghias diri dengan sifat-sifat Ilahi). Proses ini sejalan
dengan fungsi Hakikat Muhammadiyah sebagai perantara tajalli antara Allah dan
makhluk. Melalui ihram, seorang salik mulai mempersiapkan dirinya menjadi
tempat penerimaan tajalli tersebut. Karena itu, ihram bukan hanya meninggalkan
sesuatu, tetapi juga mempersiapkan diri untuk menerima limpahan makna dan
cahaya llahi sebagaimana yang tercermin secara sempurna dalam pribadi Nabi
Muhammad SAW.

Lebih jauh, seluruh simbolisme ihram pada akhirnya mengarah kepada
pembentukan al-Insan al-Kamil. Penanggalan ego, pelepasan identitas semu,
latihan kesabaran, kerelaan menerima kesulitan, serta usaha menghiasi diri dengan
sifat-sifat terpuji merupakan langkah awal dalam proses penyempurnaan manusia.

Dalam pandangan Ibn ‘Arabi, manusia tidak akan mencapai kesempurnaan selama
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masih terbelenggu oleh ego dan berbagai klaim tentang dirinya. Oleh sebab itu,
ihram menjadi gerbang pertama yang mengajarkan bahwa perjalanan menuju
Tuhan harus dimulai dengan kerendahan diri dan kesediaan untuk meninggalkan

segala sesuatu yang menghalangi hubungan langsung dengan-Nya.

Dengan demikian, ihram dalam pemikiran Ibn ‘Arabi bukan sekadar awal
manasik haji, tetapi awal transformasi eksistensial manusia. Di dalamnya
terkandung kesadaran tentang kesatuan wujud (Wahdat al-Wujud), persiapan
menerima  tajalli  llahi melalui  jalan Muhammadiyah (al-Hagigah al-
Muhammadiyyah), dan proses pembentukan manusia sempurna (al-lnsan al-
Kamil). Karena itu, ihram menjadi titik keberangkatan seorang peziarah untuk
meninggalkan dirinya yang lama dan memulai perjalanan menuju kesempurnaan

penghambaan kepada Allah.

3. Thawaf sebagai Orbit Eksistensial : Simbol Gerak Kosmik Menuju Pusat
lahi

Setelah mengenakan pakaian ihram dan memasuki Makkah, tahapan
selanjutnya bagi jamaah yang mendahulukan thawaf sebelum wuqif adalah
melaksanakan thawaf qudiim, yaitu thawaf selamat datang sebagai bentuk
penghormatan awal saat memasuki Baitullah.*” Pelaksanaan thawaf ini didasarkan
pada perintah Allah SWT dalam al-Qur'an:

s ey 1
“..dan hendaklah mereka melakukan thawdf sekeliling rumah yang tua itu
(Baitullah).” (QS. Al-Hajj [22]: 29)
Secara hukum syar’iat, ibadah thawaf terbagi ke dalam beberapa macam

berdasarkan momentum dan status hukumnya, yaitu:

47 Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, Buku Tuntunan Haji dan Umrah, 84.
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a. Thawaf Qudim: Thawaf selamat datang yang hukumnya sunnah bagi
jamaah yang baru tiba di Makkah (khususnya yang mengambil haji Ifrad
atau Qiran).

b. Thawaf Ifadah: Thawaf rukun haji yang wajib dilakukan setelah kembali
dari Mina/Arafah, dan menjadi penentu keabsahan ibadah haji.

c. Thawaf Wada ‘. Thawaf perpisahan yang dilakukan saat jamaah hendak
meninggalkan kota Makkah.

d. Thawaf Sunnah/Tathawwu‘: Thawaf sukarela yang dapat dilakukan kapan
saja selama berada di Masjidil Haram.*

Dalam perspektif lahiriah, thawaf adalah mengelilingi Ka'bah sebanyak tujuh
putaran sebagai bentuk ketaatan dan penghormatan terhadap simbol suci umat
Islam. Namun dalam pandangan esoteris Ibn 'Arabi, thawaf mengandung makna
yang berkaitan dengan tatanan alam dan metafisis yang sangat mendalam, yang

melampaui sekadar gerakan ritual.

Hal ini tergambar dalam ungkapannya:

Ay A o 335 Y] Loty o Olas Slall 3y
“Dalam thawaf terdapat makna-makna yang tiada bandingannya, kecuali gerak
berulang Tuhan Yang Maha Menguasai jin dan manusia.”™*®

Ungkapan ini menunjukkan bahwa thawaf bukan sekadar gerakan lahiriah manusia,

melainkan keterlibatan dalam gerak yang lebih mendasar, yaitu gerak semesta yang

bersumber dari al-Haqq. Dengan kata lain, manusia dalam thawaf tidak hanya

“bergerak”, tetapi berada dalam gerak yang dituntun oleh kehendak Ilahi. Hal ini

mengisyaratkan bahwa thawaf merupakan cerminan dari keteraturan realitas itu

sendiri, di mana seluruh keberadaan bergerak dalam dinamika yang berporos pada

Tuhan.

Dalam kerangka ini, Ka‘bah tidak hanya dipahami sebagai bangunan fisik,
melainkan sebagai simbol pusat orientasi kehidupan dan spiritual manusia, yakni

48 Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, Buku Tuntunan Haji dan Umrah, 84-85.
4 Tbn ’Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 532.
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titik yang menjadi arah kembali seluruh realitas. la merepresentasikan al-Haqq
sebagai pusat absolut, sementara seluruh makhluk berada dalam posisi mengitari-
Nya. Dengan demikian, gerakan melingkar dalam thawaf mencerminkan
keteraturan semesta: bahwa segala sesuatu bergerak dalam orbitnya masing-masing
dengan Tuhan sebagai pusatnya.

Lebih jauh, gerakan sirkular dalam thawaf memiliki implikasi penting
dalam pembentukan kesadaran tauhid. Gerak melingkar menegaskan bahwa pusat
tidak pernah berpindah, sementara yang bergerak adalah makhluk. Hal ini menjadi
simbol bahwa Tuhan bersifat tetap (thabit), sedangkan makhluk bersifat dinamis
(mutaghayyir). Dalam pengalaman spiritual, kesadaran ini melahirkan orientasi
tauhid yang mendalam, di mana manusia menyadari bahwa seluruh geraknya harus

berporos pada Yang Absolut.

Dimensi eksistensial dari thawaf semakin tampak dalam ungkapan berikut:

gy Blaly Slolall e L s L S S8 )

“Sesungguhnya aku ‘terbunuh’ (lenyap), bukan oleh kuda-kuda yang berputar
saat thawdf, dan bukan pula oleh gemerincing perhiasan ataupun bisikan-

bisikan. >

Ungkapan ini menunjukkan bahwa thawaf tidak hanya melibatkan gerakan
tubuh, tetapi juga transformasi kesadaran yang dapat mengantarkan pada
pengalaman fana’, yakni lenyapnya ego dalam arus orientasi llahi. Dalam
perspektif Ibn ‘Arabi, fana’ tidak dipahami sebagai peleburan esensial antara
manusia dan Tuhan (iztihad), melainkan sebagai tersingkapnya hakikat kesatuan
wujud, di mana yang fana’ adalah segala sesuatu yang tidak memiliki keberadaan
hakiki, sementara Yang Maha Ada tetap kekal (al-bagi).>! Dengan demikian, fana’
merupakan lenyapnya kesadaran akan kemandirian diri, bukan lenyapnya eksistensi

itu sendiri.

%0 [bn * Arabi, al-Fuzihat al-Makkiyyah, 11, 532.
51 Muhyiddin Ibn ’Arabi, Rasa’il Ibn ‘Arabi (Kitab al-Fanad’ fi al-Musyahadah) (Beirut,
Lebanon: Dar al-Kutub al-’Tlmiyah, 2010), 17.
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Keselarasan antara gerakan sirkular/memutar thawaf dan keteraturan
semesta ini dipertegas oleh Binyamin Abrahamov dalam studinya. la mencatat
bahwa pengulangan tujuh putaran dalam thawaf secara kosmologis merupakan
simbolisasi dari gerakan melingkar makhluk di tujuh lapisan langit (seven celestial
spheres) yang senantiasa mengitari pusat kosmos sembari mengagungkan Tuhan
seperti para malaikat di sekitar Arsy. Lebih jauh, ia menguraikan bahwa ritual
idtiba’ (membuka bahu kanan dan menutup bahu kiri yang dekat dengan jantung)
saat thawaf merupakan simbol struktur dunia yang berpasangan antara dimensi

yang nyata (zhahir) dan dimensi yang tersembunyi (bathin).52

Sejalan dengan pembacaan kosmologis ini, Karam Amin menguraikan
bahwa ketika seorang salik mencapai tingkat akal atau tingkatan ruh yang luhur,
aktivitas thawaf-nya mengalami peningkatan makna secara mendasar. Aktivitas ini
bertransformasi dari sekadar mengelilingi Ka‘bah fisik (hissiyah) menjadi analogi
thawaf mengelilingi Arsy Ilahi bersama para malaikat sejak azali. Pada titik
pencapaian spiritual ini, Ka‘bah fisik ditinggalkan di belakang batinnya untuk
menuju Tuhan sebagai sandaran mutlak; ia mendapati jiwanya mengitari asal,
sumber, dan Rabb dalam lingkaran cahaya penyucian yang jauh melampaui dimensi
ruang materi. Dinamika gerak melingkar dari Ka‘bah fisik menuju arah kutub Arsy

maknawi inilah yang disebut sebagai pencapaian magam ‘Arsyiyyah.>

Gerakan yang terus berulang dalam lingkaran menciptakan kondisi di mana
pusat kesadaran manusia bergeser dari ego menuju Tuhan. Dalam keadaan ini,
individu tidak lagi menjadi pusat dari eksistensinya, melainkan menyadari bahwa
seluruh keberadaannya bergantung dan berporos pada al-Haqgq. Ia tidak “menyatu”
dengan Tuhan, tetapi menyaksikan bahwa tidak ada yang benar-benar wujud secara
mandiri selain Dia. Dengan demikian, thawaf menjadi simbol peralihan dari

kesadaran ego-sentris menuju kesadaran tauhid yang berpusat pada Yang Esa.

52 Abrahamov, A Tribute To Hannah (The Sufis’ Attitude toward the Hajj (Pilgrimage):
The Case of Ibn al- ‘Arabi), 34-35.
53 Abu Karam, Hagigat al- ‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 255-57.
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Sejalan dengan peralihan poros ego tersebut, Stephen Hirtenstein juga
menambahkan bahwa sirkulasi jama’ah mengitari Ka'bah fisik merupakan
cerminan dari bagaimana berbagai lintasan pikiran dan ilham manusia terus
mengalir mengitari pusat kesadaran batin, yakni hati. Gerak melingkar dari segala
arah (omni-directional) ini membuktikan bahwa kebenaran Tuhan tidak bersifat
kaku, melainkan berbentuk sferis (spherical Face of the Real), di mana ke mana

pun manusia berputar menghadap, di sanalah Wajah Allah.>

Selain itu, pengulangan tujuh putaran dalam thawaf tidak sekadar
menunjukkan jumlah ritual, tetapi mengandung makna pendalaman spiritual. Setiap
putaran merepresentasikan tingkat kesadaran yang semakin dalam; seseorang
kembali ke titik yang sama secara lahiriah, tetapi dengan keadaan batin yang
berbeda. Dengan demikian, thawaf bukan sekadar pengulangan, melainkan

perjalanan yang terus bergerak menuju pemahaman yang lebih dalam.

Dalam perspektif ini, thawaf dapat dipahami sebagai latihan eksistensial
untuk menata ulang orientasi hidup. Jika sebelumnya manusia berputar pada dirinya
sendiri terikat oleh ego, kepentingan, dan dunia maka melalui thawaf ia dilatih
untuk menjadikan al-Haqq sebagai pusat dari seluruh geraknya. Inilah esensi tauhid
yang diwujudkan dalam bentuk gerakan: kesatuan orientasi kepada Tuhan dalam

seluruh dimensi kehidupan.

Pendalaman makna ini mencapai dimensi yang lebih mendalam ketika
thawaf dipahami sebagai representasi relasi antara dzar dan shifat l1lahi,

sebagaimana diisyaratkan dalam pengalaman spiritual berikut:

G O (il Ll bys IS8 ) el gt b sl Jo e ot L
s s g0 0B (tllll jpall coliall med) diag Blokall Llgaly (ol aljie Sl
Bad (JlaiVly Sl JLasV) wliv WY (oliall aed) 226 Glshl blgaly (ol )

>4 Hirtenstein, “The Mystic’s Ka‘ba — The Cubic Wisdom of the Heart according to lbn
‘Arabi,” 13-14.
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“Maka dikatakan kepadaku: ‘Engkau telah berlaku terhadap dirimu sendiri,
wahai hamba-Ku. Seandainya engkau mencium Hajar (Aswad) pada setiap
putaran, wahai orang yang berthawdf, niscaya rumah-Ku itu akan menjadi
seperti dzat, dan putaran-putaran thawaf menjadi seperti tujuh sifat, sebagai
gambaran bagi orang yang berthawaf. Rumah-Ku di sana ibarat dzat, dan
putaran-putaran thawaf ibarat tujuh sifat, karena ia adalah sifat-sifat
keterhubungan dengan-Ku sekaligus keterpisahan. Maka tujuh putaran itu
adalah sifat-sifat kesempurnaan, bukan sifat-sifat keagungan (jalal), karena ia
adalah sifat-sifat hubungan dan keterpisahan. Tujuh putaran untuk tujuh sifat,
dan rumah yang tegak itu menunjukkan dzat.*

Dalam kerangka ini, Ka‘bah dipahami sebagai penunjuk kepada dzat llahi sebagai
pusat, sedangkan tujuh putaran thawaf melambangkan tujuh sifat sebagai jalan
hubungan antara Tuhan dan makhluk. Sebagaimana ditegaskan dalam kutipan,
sifat-sifat tersebut bukan ditekankan sebagai shifat al-jalal, melainkan sebagai
sifat-sifat yang memungkinkan keterhubungan (iztisal) sekaligus menjaga

keterpisahan (infishal).

Dalam pandangan tauhid Ahl al-Sunnah, tujuh sifat itu dapat dikenali
sebagai shifat al-ma‘ant. hayat (hidup), ‘ilm (pengetahuan), iradah (kehendak),
qudrah (kekuasaan), sam‘ (pendengaran), bashar (penglihatan), dan kalam
(firman).%8 Sifat-sifat ini disebut sebagai sifat kesempurnaan karena melaluinya
Tuhan dikenal dan berhubungan dengan makhluk, tanpa menghilangkan keagungan

dan keterpisahan-Nya.

Karam Amin menawarkan pisau analisis yang tajam mengenai relasi dzat
dan shifat ini dalam setiap putaran. Sifat yang bermanifestasi pada tiap putaran
thawaf membawa ketegangan dualitas laksana dua sisi koin yang tak terpisahkan:
satu sisi menghadap ke arah kemanusiaan yang serba kurang, fana’, dan akrab

dengan kematian; sementara sisi lainnya menghadap ke arah aspek llahi (al-Jalal)

55 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 1, 200.
%6 Haji Muhammad Sarni al-Alabi, Hidayat al-Mubtadi’in (Banjarmasin, 2010), 10.
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yang kekal, azali, dan terus-menerus. Di sinilah letak rahasia dari ritual memutar
tersebut; gerakan sirkular mengelilingi pusat secara konstan berfungsi sebagai
instrumen spiritual yang meleburkan dualitas hal yang berlawanan tersebut.
Ketegangan antara aspek lahiriah (gerak dan perubahan fisik manusia) dan aspek
batiniah (keteguhan dan kesempurnaan mutlak Allah) disatukan dan dileburkan
oleh salik di dalam putaran thawaf. Resolusi spiritual atas dualisme kosmis inilah
yang kemudian mematangkan fondasi doktrin wahdah asy-syuhiid maupun wahdah

al-wujiid dalam takwil esoteris lbn 'Arabi.%’

Namun, penting untuk digarisbawahi bahwa lompatan ke wilayah batiniah
ini sama sekali tidak menggugurkan validitas syariat formal. Sebagaimana dicatat
oleh Karam Amin, Ibn 'Arabi menolak keras anggapan bahwa haji spiritual
menghapuskan ritual fisik-formal. Baginya, ritual taklif hissi (hukum fisik syariat)
tetap menjadi jangkar ibadah yang kokoh bagi seluruh kaum muslim yang
bertakwa. Kematangan spiritual tidak bekerja dengan meniadakan hukum lahiriah,
melainkan dengan menginjeksikan cahaya tajalli Ilahi di balik setiap tujuan

manasik fisik tersebut.>®

Dalam konteks thawaf, setiap putaran dapat dipahami sebagai gerak yang
terus mengitari pusat (dzar) melalui sifat-sifat tersebut, tanpa pernah mencapainya
secara langsung. Hal ini menegaskan bahwa seluruh sifat berporos pada dzat dan
tidak berdiri sendiri. Seorang salik yang berthawaf dengan demikian tidak hanya
bergerak secara fisik, tetapi sedang mengalami dinamika kedekatan dan jarak
sekaligus: ia mendekat melalui sifat-sifat kesempurnaan, namun tetap berada dalam

batas sebagai makhluk.

Isyarat tentang mencium Hajar Aswad pada setiap putaran menegaskan
pentingnya titik awal dan kembali dalam setiap gerak, tetapi inti penekanan tetap

pada struktur ini: Ka‘bah sebagai pusat yang menunjuk dzat, dan thawaf sebagai

57 Abu Karam, Hagigat al- ‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 256-57.
58 Abu Karam, Hagigat al- ‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 257.
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gerak melingkar yang menghadirkan sifat-sifat sebagai jalan hubungan tanpa

menghapus perbedaan. °

Puncak dari pemaknaan ini terletak pada kesadaran kehadiran llahi dalam

pengalaman thawaf.
Wly clilr (g Bl las S ] il otly ade gl oo 2,01 & ks
adpe ) ol 4] oo
Namun Aku menempatkannya di bumi-Ku, dan Aku katakan kepada manusia
awam: ini seperti ‘Arsy-Ku; dan makhluk-Ku di bumi adalah yang berada di
atasnya sekaligus meliputinya. Maka perhatikanlah: malaikat itu bersama
engkau sedang berthawaf, dan di sampingmu ia berdiri.” Maka aku pun
melihatnya, lalu ia kembali ke ‘Arsy-nya.®®
Ungkapan ini menunjukkan bahwa thawaf tidak hanya dipahami sebagai gerakan
manusia menuju Tuhan, tetapi juga sebagai pengalaman yang membuka kesadaran
akan realitas yang menyertai dan meliputi manusia. Kehadiran malaikat yang ikut
berthawat dan berdiri di sampingnya menandakan bahwa peristiwa thawaf berada
dalam cakupan yang lebih luas daripada sekadar tindakan lahiriah, yakni sebuah
keterlibatan dalam tatanan Ilahi yang meliputi alam. Namun, ketika penglihatan itu
terjadi, malaikat tersebut kembali ke ‘Arsy-nya, yang menegaskan bahwa realitas
tersebut tetap berada dalam kedudukannya yang tinggi dan tidak larut dalam

pengalaman manusia.

Dengan demikian, thawaf menjadi ruang kesadaran di mana manusia
menyaksikan kedekatan sekaligus keterjagaan jarak: ia berada dalam lingkaran
yang diliputi oleh tatanan Ilahi, tetapi tetap menyadari bahwa realitas tersebut tidak
sepenuhnya dapat dicapai atau dikuasai. Di sinilah tampak keseimbangan antara

kedekatan dan keterlepasan Ilahi yang hadir dalam pengalaman spiritual thawaf.

Hal ini diperdalam oleh Ibn ‘Arabi dalam pernyataannya:

59 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 1, 200.
€0 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 1, 200.
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Maka thawdf kedatangan (thawdf al-qudiim) itu seperti akal ketika menghadap
kepada Allah untuk mengambil manfaat (menerima pengetahuan), sedangkan
thawaf perpisahan (thawaf al-wada°) ketika seseorang hendak kembali kepada
dirinya untuk memberi manfaat (menyampaikan), seperti Rasul SAW yang
menerima dari Ruh al-Amin (Jibril) wahyu ilahi, kemudian Rasul
menyampaikannya kepada manusia ketika berpisah dari ruh tersebut untuk
menyampaikan risalah. Maka Rasul berada di antara thawaf kedatangan dan
thawdf perpisahan, dan di antara keduanya terdapat thawaf ziarah. Jumlahnya
menjadi tiga thawaf, karena telah kami tetapkan bahwa munculnya pengetahuan
tidak terjadi kecuali melalui tiga tingkatan: pemikiran rasional (fikri), atau
imajinasi (wahmit).**
Pernyataan ini menegaskan bahwa thawaf memiliki makna yang mendalam dalam
proses pemahaman dan pengenalan. Ibn ‘Arabi mengibaratkan thawaf al-qudiim
sebagai akal yang menghadap kepada Allah untuk menerima pengetahuan. Ini
adalah fase penerimaan, di mana manusia membuka dirinya terhadap limpahan
makna llahi. Pada tahap ini, manusia berada dalam posisi reseptif, seperti akal yang

mencari dan menyerap kebenaran.

Sebaliknya, thawaf al-wada * dipahami sebagai fase pemberian (al-ifadah),
yakni ketika manusia kembali kepada dirinya dan kepada dunia untuk
menyampaikan apa yang telah diterimanya. Analogi kenabian yang digunakan Ibn
‘Arabi memperjelas hal ini: Nabi menerima wahyu dari Jibril, lalu
menyampaikannya kepada umat manusia. Ini menunjukkan bahwa pengetahuan
Ilahi tidak berhenti pada pengalaman batin, tetapi harus berlanjut dalam bentuk

komunikasi dan pengamalan.

61 Ibn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 1, 610.
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Di antara keduanya terdapat thawaf al-ziyarah (ifadah) sebagai fase
perantara. Fase ini merupakan ruang transformasi, di mana pengetahuan yang
diterima tidak lagi bersifat mentah, tetapi mengalami proses pematangan dalam diri.
Inilah titik di mana makna diinternalisasi dan menjadi bagian dari kesadaran

eksistensial manusia.

Ibn ‘Arabi kemudian menegaskan bahwa ketiga thawaf ini berkaitan dengan
struktur dasar kemunculan pengetahuan, yaitu bahwa ilmu tidak muncul kecuali
melalui tiga tingkatan. Dua di antaranya telah disebutkan secara eksplisit: fikr
(pemikiran rasional) dan wahm (imajinasi). Adapun tingkatan ketiga, yang
menempati posisi puncak, dapat dipahami (menurut penulis) sebagai kasyf, yakni
bentuk penyingkapan langsung terhadap realitas gaib yang melampaui jangkauan
nalar dan imajinasi. Sebagimana diungkapkan Ibn ‘Arabi ;

“Jenjang pengetahuan tertinggi hanya dapat dicapai melalui kasyf, yaitu
penyingkapan dari alam gaib (kasyf ‘an ‘alam al-ghayb) yang membuka mata
hati (basirah), sehingga memungkinkan manusia mengetahui hakikat sesuatu
sebagaimana adanya (‘ala ma huwa ‘alayh). ™

Pada tingkat ini, pengetahuan tidak lagi diperoleh melalui proses berpikir atau
gambaran mental, melainkan melalui penyaksian langsung (syuhiid), di mana hati

menjadi tempat penerimaan kebenaran.

Dengan demikian, thawaf tidak hanya merepresentasikan gerakan ritual,
tetapi juga menggambarkan proses pemahaman yang utuh: menerima, mengolah,
dan menyampaikan. Gerak melingkar dalam thawaf menunjukkan bahwa proses ini
berlangsung terus-menerus dan tidak terputus. Manusia senantiasa bergerak antara
Tuhan sebagai sumber makna dan kehidupan sebagai medan perwujudan makna

tersebut.

Dalam kerangka ini, pengalaman spiritual tidak berhenti pada kedekatan
dengan Tuhan, tetapi justru melahirkan tanggung jawab untuk kembali ke

kehidupan dengan membawa hasil dari pengalaman tersebut. Dunia tidak lagi

62 [bn ’Arabi, Menata Diri dengan Tadbir llahi, 143.
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dipahami sebagai ruang yang terpisah, melainkan sebagai tempat di mana
pengetahuan llahi yang telah tersingkap melalui proses sulitk diwujudkan dalam

kehidupan nyata.

Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna Thawaf

Thawaf dalam perspektif Ibn ‘Arabi pertama-tama merefleksikan konsep
Wahdat al-Wujiid. Gerakan mengelilingi Ka‘bah menggambarkan seluruh makhluk
yang bergerak mengitari satu pusat keberadaan, yaitu al-Haqq. Ka‘bah dalam
konteks ini bukan sekadar bangunan fisik, tetapi simbol dari pusat orientasi segala
wujud. Sementara itu, manusia yang berthawaf melambangkan seluruh makhluk
yang berada dalam orbit ketuhanan. Karena itu, gerakan melingkar thawaf
menunjukkan bahwa Tuhan tetap sebagai pusat yang tidak berubah (thabit),
sedangkan seluruh makhluk berada dalam keadaan bergerak dan berubah
(mutaghayyir). Kesadaran inilah yang melahirkan pengalaman fana’, yaitu
lenyapnya klaim kemandirian diri sehingga seorang hamba menyadari bahwa
seluruh keberadaannya bergantung sepenuhnya kepada Allah. Dengan demikian,
thawaf menjadi simbol nyata dari kesatuan wujud yang menjadi fondasi pemikiran

Ibn ‘Arabi.

Di atas fondasi tersebut tampak pula konsep al-Hagigah al-
Muhammadiyyah, terutama ketika Ibn ‘Arabi menjelaskan tiga jenis thawaf:
qudiim, ifadah, dan wada ‘. Ketiga thawaf ini menggambarkan proses menerima,
mengolah, dan menyampaikan pengetahuan Ilahi. Analogi yang digunakan Ibn
‘Arabi dengan pengalaman kenabian menunjukkan bahwa pola perjalanan seorang
peziarah mengikuti pola perjalanan Nabi Muhammad SAW dalam menerima
wahyu dan menyampaikannya kepada umat. Selain itu, penjelasan tentang Ka‘bah
sebagai simbol dzar dan tujuh putaran sebagai simbol sifat-sifat Ilahi
memperlihatkan bagaimana seorang salik berhubungan dengan Tuhan melalui
tajallt sifat-sifat-Nya. Semua ini menunjukkan fungsi Muhammadiyah sebagali

jalan penghubung antara manusia dan Tuhan, sehingga thawaf tidak hanya menjadi
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gerakan fisik mengelilingi Ka‘bah, tetapi juga perjalanan ruhani mengikuti jejak

kesadaran Muhammadiyah dalam menerima dan memahami makna-makna Ilahi.

Seluruh pengalaman tersebut pada akhirnya mengarah kepada pembentukan
al-Insan al-Kamil. Ketika seorang peziarah bergerak mengelilingi Ka‘bah, ia
sedang belajar memindahkan pusat hidupnya dari ego menuju Allah. Setiap putaran
menjadi latihan untuk menata ulang orientasi diri, membersihkan kesadaran dari
kepentingan-kepentingan duniawi, dan meneguhkan dominasi tauhid dalam
kehidupan. Pada tahap yang lebih tinggi, thawaf tidak lagi hanya dipahami sebagai
gerakan tubuh, tetapi sebagai perjalanan hati yang terus berputar mengelilingi pusat
kesadaran Ilahi. Di sinilah seorang salik mulai mencapai penyaksian (syuhiid) yang

lebih dalam terhadap hubungan dirinya dengan Tuhan dan alam semesta.

Dengan demikian, thawaf dalam pemikiran Ibn ‘Arabi merupakan
gambaran utuh perjalanan spiritual manusia. la berawal dari kesadaran bahwa
seluruh wujud berporos pada Allah (Wahdat al-Wujud), kemudian berkembang
melalui proses penerimaan tajalli dan pengetahuan Ilahi melalui jalan
Muhammadiyah (al-Hagiqah al-Muhammadiyyah), dan akhirnya membentuk
manusia yang seluruh orientasi hidupnya tertuju kepada Allah (al-Insan al-Kamil).
Oleh karena itu, thawaf bukan sekadar mengelilingi Ka‘bah sebanyak tujuh kali,
tetapi simbol perjalanan eksistensial yang mengubah manusia dari makhluk yang
berpusat pada dirinya sendiri menjadi hamba yang hidup sepenuhnya dalam orbit

ketuhanan.

4. Sa‘i sebagai Gerak Struktur Eksistensial : “Dari Allah, Untuk Allah
Bersama Allah, Dengan Allah, dan Dalam Allah”

Setelah menyelesaikan thawaf qudiim, jama’ah haji melanjutkan ibadahnya
dengan melaksanakan sa‘i. Secara bahasa, sa‘i berarti berusaha, berjalan, atau

bekerja keras. Dalam praktiknya, ibadah ini dilakukan dengan cara berjalan kaki
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dan berlari-lari kecil sebanyak tujuh kali di jalur yang menghubungkan dua bukit

bersejarah, yaitu Bukit Shafa dan Bukit Marwah.53

Perintah untuk melaksanakan ibadah sa‘i ini ditulis langsung oleh Allah
SWT dalam Al-Qur'an:

s Ofl O e 215 Y6 281 e 55 i o T 2 Spalls el Oy
“Sesungguhnya Shafa dan Marwah merupakan sebagian dari syiar-syiar Allah.
Maka, siapa yang beribadah haji ke Baitullah atau berumrah, tidak ada dosa
baginya mengerjakan sa ‘i di antara keduanya...” (QS. Al-Bagarah [2]: 158)

Selain itu, Nabi Muhammad SAW juga menegaskan pentingnya ritual ini melalui
sabdanya:
a2 iSle CE 0 B0 s
“Kerjakanlah sa‘i oleh kalian, karena sesungguhnya Allah telah mewajibkan
sa ‘i atas kalian.” (HR. Ahmad)
Jika dilihat dari luar, sa‘i mungkin tampak sebagai ritual yang sangat
sederhana. Jama’ah hanya perlu berjalan bolak-balik dari satu bukit ke bukit lainnya
mengikuti arus manusia. Namun, di bawah permukaan ritual fisik tersebut, dunia

tasawuf melihat adanya getaran makna yang sangat luar biasa.

Dalam perspektif esoteris Ibn ‘Arabi, sa‘i bukan sekadar gerak fisik,
melainkan representasi dari dinamika eksistensial manusia dalam perjalanan
spiritualnya menuju Tuhan. la menggambarkan usaha, pencarian, dan ketegangan
batin yang menyertai perjalanan seorang salik dalam mencapai kesadaran tauhid

yang utuh.

Hal ini diisyaratkan dalam ungkapannya:

Barang siapa berhaji hanya untuk Allah, bukan dengan Allah, maka ia seperti
orang yang bersa ‘i (berjalan dan berusaha) dalam kegelapannya dengan cahaya
pelita yang terbatas.%*

& Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, Buku Tuntunan Haji dan Umrah, 88.
64 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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Ungkapan ini menegaskan adanya perbedaan mendasar antara beramal /i Allah
(untuk Allah) dan bi Allah (dengan Allah). Seseorang yang berhaji hanya “untuk”
Allah masih berada dalam dimensi dualitas ia memposisikan dirinya sebagai subjek
yang berusaha menuju objek. Sebaliknya, berhaji “dengan” Allah menunjukkan
kesadaran bahwa seluruh gerak berasal dari dan berlangsung dalam kehendak Ilahi.
Dalam konteks sa‘i, hal ini berarti bahwa usaha manusia tidak cukup hanya
didasarkan pada kemampuan dirinya, tetapi harus dilandasi oleh kesadaran akan

keterlibatan Tuhan dalam setiap langkahnya.

Perumpamaan ‘“berjalan dalam kegelapan dengan pelita yang terbatas”
menunjukkan keterbatasan akal manusia apabila tidak disertai dengan cahaya llahi.
Pelita (nibras) melambangkan akal rasional, yang meskipun memberi penerangan,
tetap terbatas dan tidak mampu menyingkap seluruh realitas. Tanpa bimbingan
Ilahi, sa‘i hanya menjadi gerak dalam keterbatasan, bukan perjalanan menuju

kebenaran yang hakiki.

Makna ini diperdalam dalam ungkapan berikut:
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Dan jadilah engkau, ketika menjalani dan mengatur perjalananmu dengan-Nya,
berada dalam gerak sa i antara akal Ilahi dan kesadaran batin.®®
Sa‘i di sini dipahami sebagai gerak dinamis antara dua kutub kesadaran: al- ‘aq! al-
ilaht (akal yang tercerahkan oleh cahaya llahi) dan al-iksas (kesadaran batin atau
pengalaman langsung). Hal ini menunjukkan bahwa perjalanan spiritual tidak dapat
bertumpu hanya pada rasio atau hanya pada pengalaman batin, tetapi harus bergerak
secara seimbang di antara keduanya. Sa‘i menjadi simbol dialektika antara

pengetahuan dan pengalaman, antara pemahaman dan penyaksian.

Lebih jauh, Ibn ‘Arabi mengingatkan bahaya reduksi makna sa‘i menjadi

sekadar simbol lahiriah:

oy (inlST Con 13) Al ¢ Ll s5ea 40l

8 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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Dan berhati-hatilah, ketika engkau bersa ‘i, jangan sampai terjebak pada simbol-
simbol lahir (Asaf dan Na'ilah), seperti orang yang beribadah hanya secara
formal tanpa makna.5®
Asaf dan Na'ilah, yang dalam sejarah jahiliyah menjadi objek pemujaan, di sini
melambangkan keterjebakan pada bentuk tanpa makna. Ibn ‘Arabi mengkritik
praktik ibadah yang berhenti pada formalitas lahiriah tanpa disertai kesadaran batin.
Sa‘i yang demikian tidak lagi menjadi perjalanan spiritual, melainkan sekadar

gerakan mekanis yang kehilangan esensinya.

Lebih jauh, Karam Amin dalam studinya menjelaskan bahwa penggunaan
simbol dan oleh Ibn 'Arabi memiliki dimensi psikologis yang transformatif. Ketika
seorang salik memulai sa'i di Shafa (tempat berhala Asaf'dahulu berada), ia dituntut
untuk merenung dengan penuh penyesalan atas kelalaiannya terhadap hak-hak
Allah. Namun, ketika langkahnya sampai di Marwah (tempat berhala Na’ilah),
penyesalan itu diubah menjadi kedamaian karena ia mendapatkan pembebasan dan

pahala dari-Nya.®’

Proses bolak-balik ini pada hakikatnya adalah penakwilan bahwa Shafa
adalah wujud hati dan Marwah adalah wujud jiwa. Melalui penyelarasan hati dan
jiwa inilah, manusia mengalami proses tarbawi (pendidikan ruhani) untuk
mencapai fana’ Dzati kulli hingga meraih magam baqga’ dan tamkin sebuah kondisi

iman yang mantap dan permanen di dalam dada.®®

Dengan demikian, sa‘i dalam perspektif Ibn ‘Arabi merepresentasikan
perjalanan eksistensial manusia yang berada dalam ketegangan antara keterbatasan
dan bimbingan Ilahi, antara akal dan kesadaran batin, serta antara bentuk lahir dan
makna batin. la bukan sekadar gerakan bolak-balik antara dua bukit, tetapi simbol
dari usaha terus-menerus manusia dalam mencari Tuhan di tengah keterbatasannya.

Namun, pemaknaan ini tidak berhenti pada dimensi individual semata, melainkan

8 Tbn ’Arabi, al-Futiihat al-Makkiyyah, 11, 532.
67 Abu Karam, Hagigat al- ‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 261-62.
8 Abu Karam, Hagigat al- ‘Ibadah ‘inda Muhyiddin Ibn ‘Arabi, 261.
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diperdalam oleh Ibn ‘Arabi melalui figur Hajar sebagai representasi kesempurnaan

makna sa‘1.

Hal ini tampak dalam penjelasannya:
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Ketika Allah menetapkan hal ini pada perempuan, Dia menjadikannya sebagai
dasar dalam syariat tanpa maksud awal sebagai ritual. Hal itu tampak pada
peristiwa Hajar, ibu Ismail »>LJ/ 4=, yang berlari bolak-balik antara Shafa dan
Marwah, serta turun ke lembah sebanyak tujuh kali, mencari air demi anaknya
yang kehausan hingga ia takut akan keselamatannya. Peristiwa ini kemudian
ditetapkan oleh Allah sebagai sa % antara Shafa dan Marwah, dan dijadikan

sebagai bagian dari manasik haji. Maka siapa yang memahami kedudukannya
akan melihatnya sebagai ritual yang agung dan tidak sah haji tanpanya.®

Peristiwa ini menunjukkan bahwa sa‘i pada asalnya bukanlah tindakan ritual yang
disengaja, melainkan gerak spontan yang lahir dari kondisi eksistensial yang
mendesak yakni kasih sayang, kepedulian, dan tanggung jawab. Hajar tidak bersa‘i
sebagai ibadah formal, tetapi sebagai ekspresi kemanusiaan yang paling mendasar.
Namun justru dari tindakan yang “tidak disengaja secara ritual” inilah Allah

menetapkannya sebagai bagian dari syariat haji.

Hal ini mengandung makna yang sangat mendalam: bahwa nilai suatu amal
tidak hanya terletak pada bentuk lahiriahnya, tetapi pada intensitas batin yang
melandasinya. Sa‘i Hajar menjadi Syariat karena ia lahir dari keadaan batin yang
murni kasih sayang (rahmah) dan kepedulian terhadap yang lain. Dalam konteks
ini, sa‘i tidak hanya dimaknai sebagai usaha individual menuju Tuhan, tetapi juga

sebagai gerak eksistensial yang berakar pada relasi dengan sesama.

Ibn ‘Arabi kemudian menegaskan dimensi batin dari hal ini:

8 Ibn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 611.
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Demikian pula secara batin, gerak batin (khawatir nafsiyyah) yang lahir dari
kasih sayang dan usaha (sa ‘7) untuk orang lain akan menghadirkan penerimaan
di sisi Ilahi.”®

Pernyataan ini menunjukkan bahwa gerak batin yang didorong oleh
kepedulian terhadap orang lain memiliki kaitan langsung dengan diterimanya amal
di sisi Allah (gabiil). Dengan kata lain, sa‘i tidak hanya menjadi simbol usaha
manusia mencari Tuhan, tetapi juga menjadi jalan mendekat kepada-Nya melalui

kepedulian terhadap sesama.

Di sinilah tampak bahwa sa‘t mengandung dua arah yang saling
melengkapi: di satu sisi sebagai usaha menuju Allah dalam segala keterbatasan
manusia, dan di sisi lain sebagai wujud kasih sayang serta tanggung jawab terhadap
sesama. Keduanya tidak terpisah, tetapi saling menguatkan dalam membentuk

makna sa‘i yang utuh.

Lebih jauh, penegasan Ibn ‘Arabi bahwa sa‘i Hajar menjadi bagian penting
dari haji menunjukkan bahwa kesempurnaan spiritual tidak hanya diukur dari
hubungan manusia dengan Tuhan, tetapi juga dari kualitas hubungannya dengan
sesama. Dengan demikian, kasih sayang dan kepedulian tidak sekadar bernilai etis,
tetapi menjadi bagian penting dalam perjalanan spiritual manusia. Amal yang lahir
dari rahmah bukan hanya bernilai moral, tetapi juga menjadi jalan untuk mendekat
kepada al-Haqg.

Dimensi ini kemudian mencapai kedalaman yang lebih halus ketika lbn
‘Arabi menjelaskan bahwa sa‘i mencerminkan keseluruhan keadaan batin manusia

dalam perjalanannya menuju Tuhan;
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70 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 611.
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Sesungguhnya sa ‘i pada tempat ini menghimpun tiga keadaan sekaligus, yaitu:
penurunan (al-inhidar), kenaikan (al-taraqqi), dan keseimbangan (al-istiwa’),
dan tidak ada keadaan keempat selain itu.”

Pernyataan ini menunjukkan bahwa sa‘i bukan sekadar gerakan fisik, tetapi
representasi dari keseluruhan dinamika eksistensial manusia. Al-inhidar
(penurunan) melambangkan keadaan ketika manusia menyadari kefakiran dan
keterbatasannya ia “turun” dari klaim ego menuju kesadaran sebagai hamba. Al-
taraqqr (kenaikan) melambangkan gerak menuju kesempurnaan, yakni usaha untuk
mendekat kepada Tuhan melalui amal dan kesadaran. Sementara al-istiwa’
(keseimbangan) menunjukkan keadaan stabil di mana manusia berada dalam

harmoni antara kehambaan dan kedekatan llahi.

Ketiga keadaan ini mencakup seluruh kemungkinan pengalaman spiritual
manusia, sehingga tidak ada keadaan keempat di luar itu. Oleh karena itu, sa‘i
dipahami sebagai ibadah yang menghimpun totalitas perjalanan batin,

menjadikannya mencapai derajat kesempurnaan dalam struktur manasik.

Ibn ‘Arabi melanjutkan:
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Maka penurunannya adalah menuju Allah, kenaikannya adalah menuju Allah,
dan keseimbangannya adalah bersama Allah.”

Ungkapan ini menegaskan bahwa seluruh dinamika tersebut tetap berporos pada
satu tujuan, yaitu al-Haqqg. Baik dalam keadaan rendah maupun tinggi, dalam usaha
maupun ketenangan, orientasi manusia tetap tertuju kepada Tuhan. Dengan

demikian, tidak ada satu pun keadaan yang terlepas dari relasi dengan-Nya.

Lebih jauh lagi, Ibn ‘Arabi mengungkapkan dimensi terdalam dari sa‘i:

"1 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 613.
2 Ibn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 613.
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Dan dalam seluruh itu ia berjalan dengan Allah, karena semuanya terjadi
berdasarkan perintah Allah, di dalam Allah.”

Di sini tampak pergeseran mendasar dalam kesadaran spiritual: manusia tidak lagi
dipahami sebagai pelaku independen, tetapi sebagai bagian dari gerak Ilahi itu
sendiri. Sa‘i bukan hanya gerak manusia menuju Tuhan, tetapi gerak yang
berlangsung dengan Allah (bi Allah), bahkan di dalam Allah (fi Allah). Hal ini
menunjukkan bahwa seluruh dinamika eksistensi manusia berada dalam lingkup

kehendak dan perintah Ilahi.

Puncak dari pemaknaan ini dirumuskan dalam ungkapan yang sangat
komprehensif:
W o S IS8 b A ol o 3 AL e ) e by i)l o el
Dengan demikian, orang yang bersa‘i antara Shafa dan Marwah hakikatnya
bergerak: dari Allah menuju Allah, bersama Allah, dengan Allah, di dalam Allah,

dan atas perintah Allah, maka ia dalam setiap keadaan senantiasa bersama
Allah.”*

Ungkapan ini merangkum seluruh dimensi perjalanan spiritual dalam satu kesatuan
yang utuh. “Dari Allah” menunjukkan bahwa asal eksistensi manusia adalah dari-
Nya; “menuju Allah” menunjukkan tujuan akhir perjalanan; “bersama Allah”
menunjukkan kehadiran Ilahi dalam perjalanan; “dengan Allah” menunjukkan
bahwa gerak itu dimungkinkan oleh-Nya; dan “di dalam Allah” menunjukkan
bahwa seluruh realitas berlangsung dalam lingkup keberadaan-Nya.

Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna Sa‘i

Sa‘i dalam perspektif Ibn ‘Arabi pertama-tama merefleksikan konsep
Wahdat al-Wujiid. Ungkapannya bahwa seorang sa‘1 bergerak “dari Allah, menuju
Allah, bersama Allah, dengan Allah, dan di dalam Allah” menunjukkan bahwa
seluruh perjalanan eksistensi manusia berada dalam lingkup Wujud Ilahi. Tidak ada
satu pun gerak yang benar-benar berdiri sendiri, sebab asal keberadaan manusia

3 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 613.
74 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 613-14.
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adalah dari Allah dan tujuan akhirnya pun kembali kepada Allah. Karena itu, sa‘i
bukan sekadar perjalanan antara Shafa dan Marwah, melainkan simbol perjalanan
seluruh makhluk yang bergerak di bawah kehendak dan kekuasaan-Nya. Kesadaran
ini membawa seorang salik pada penyaksian bahwa dirinya bukan pelaku yang
mandiri, melainkan bagian dari tatanan wujud yang seluruhnya bergantung kepada
al-Haqq. Dengan demikian, sa‘i menjadi representasi nyata dari prinsip kesatuan

wujud yang menjadi inti metafisika Ibn ‘Arabi.

Di atas fondasi tersebut tampak pula konsep al-Hagigah al-
Muhammadiyyah, terutama dalam penjelasan Ibn ‘Arabi mengenai sa‘i sebagai
gerak yang berlangsung antara akal llahi (al- ‘aq/ al-ilahi) dan kesadaran batin (al-
ihsas). Perjalanan ini menggambarkan proses penerimaan, pemahaman, dan
penghayatan makna-makna llahi yang menjadi ciri jalan kenabian. Sebagaimana
Nabi Muhammad SAW menerima cahaya wahyu kemudian menyampaikannya
kepada umat manusia, seorang salik dalam sa‘i juga bergerak di bawah bimbingan
cahaya llahi agar tidak terjebak dalam keterbatasan akal ataupun formalitas lahiriah
semata. Kisah Hajar yang diabadikan menjadi bagian dari syariat haji semakin
memperjelas dimensi ini. Gerak Hajar yang lahir dari kasih sayang, kepedulian, dan
kepasrahan kepada Allah menjadi simbol bahwa jalan menuju Tuhan bukan hanya
melalui kontemplasi, tetapi juga melalui rahmah yang menjadi salah satu

manifestasi paling nyata dari cahaya Muhammadiyah dalam kehidupan manusia.

Seluruh dinamika tersebut pada akhirnya mengarah kepada pembentukan
al-Insan al-Kamil. Penjelasan Ibn ‘Arabi mengenai tiga keadaan sa‘i, yaitu al-
inhidar (penurunan), al-taragqi (Kenaikan), dan al-istiwa’ (keseimbangan),
menunjukkan tahapan-tahapan penyempurnaan diri seorang salik. Pada fase
penurunan, manusia menyadari kelemahan dan kefakirannya di hadapan Allah.
Pada fase kenaikan, ia berusaha mendekat kepada-Nya melalui amal, ma‘rifah, dan
penyucian jiwa. Adapun pada fase keseimbangan, ia mencapai kematangan spiritual
sehingga mampu memadukan kehambaan dan kedekatan kepada Allah secara

harmonis. Keadaan inilah yang menjadi ciri manusia sempurna, yaitu sosok yang

156



tetap menyadari dirinya sebagai hamba, namun sekaligus menjadi cermin bagi

tajallt sifat-sifat llahi dalam kehidupannya.

Dengan demikian, sa‘i dalam pemikiran Ibn ‘Arabi merupakan gambaran
utuh perjalanan eksistensial manusia. la berawal dari kesadaran bahwa seluruh
gerak dan keberadaan berasal dari Allah serta kembali kepada-Nya (Wahdat al-
Wujud), kemudian berkembang melalui bimbingan cahaya kenabian dan rahmat
Ilahi yang menjadi jalan penghubung antara Tuhan dan makhluk (al-Hagigah al-
Muhammadiyyah), dan akhirnya melahirkan manusia Yyang mencapai
keseimbangan sempurna antara kehambaan dan kedekatan kepada Allah (al-/nsan
al-Kamil). Oleh karena itu, sa‘i bukan sekadar berjalan bolak-balik antara dua bukit,
melainkan simbol perjalanan hidup manusia yang terus bergerak dari kesadaran diri

menuju kesadaran tauhid yang sempurna.

5. Wugqif sebagai Puncak Integrasi Eksistensial: Ma‘rifah, Kesatuan Wujud,
dan Kesadaran Kebersamaan

Setelah menyelesaikan ibadah sa‘i antara Shafa dan Marwah, tahapan
penting berikutnya dalam syariat haji adalah bergerak menuju Padang Arafah untuk
melaksanakan wuqaf. Secara bahasa, wuquf berarti berhenti atau berdiam diri.
Dalam aturan hukum fikih, ibadah ini dilakukan dengan cara tinggal di kawasan
Arafah, mulai dari tergelincirnya matahari (waktu Zuhur) pada tanggal 9 Zulhijah

hingga terbitnya fajar pada hari berikutnya (tanggal 10 Zulhijah).”™

Perintah pelaksanaan wuquf di ‘Arafah ini diisyaratkan oleh Allah SWT
dalam al-Qur'an:
A i) D A 18306 gk 4 22 T30

“...Maka, apabila kamu telah bertolak dari Arafah, berdzikirlah kepada Allah
di Masyarilharam...” (QS. Al-Bagarah [2]: 198)

S Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, Buku Tuntunan Haji dan Umrah, 92.
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Wugquf di ‘Arafah merupakan inti paling utama dari seluruh rangkaian
ibadah haji, bahkan menjadi penentu sah atau tidaknya haji seseorang. Hal ini

ditegaskan langsung oleh Nabi Muhammad SAW dalam sabda halusnya:

“~ .’s/n‘

s >
“Haji itu adalah (wuqiif di) ‘Arafah.” (HR. An-Nasa'i, Tirmidzi, dan lbnu
Majah)

Dalam perspektif esoteris Ibn ‘Arabi wuquf di ‘Arafah adalah simbol dari
puncak kesadaran spiritual manusia, yaitu momen pengenalan yang sangat
mendalam terhadap Tuhan sekaligus terhadap hakikat diri sendiri. Sebelum seorang
hamba bisa mencapai puncak pengenalan (ma'rifah) di ‘Arafah tersebut, ia harus
melalui proses pembersihan batin terlebih dahulu. Hal inilah yang diisyaratkan oleh

Ibn 'Arabi dalam bait ungkapannya:

Ay P jled) sl ) s sl (3

Di al-Muhassab terdapat penjelasan tentang keesaan individu yang sesuai

dengannya, dan pelemparan jumrah sebagai simbol melawan bisikan (setan).”®
Ungkapan ini menunjukkan bahwa perjalanan menuju wuquf tidak dapat dilepaskan
dari proses penyucian batin yang bersifat individual. Konsep fard (keunikan
eksistensial individu) menegaskan bahwa setiap manusia memiliki relasi yang khas
dengan Tuhan. Meskipun secara lahiriah para jamaah berkumpul dalam satu
tempat, pengalaman spiritual yang terjadi bersifat sangat personal. Setiap salik
menghadapi Tuhan dengan kondisi batinnya sendiri, setelah sebelumnya melalui
proses pembersihan dari lintasan-lintasan negatif yang disimbolkan dalam

pelemparan jumrah.

Dengan demikian, wuquf di ‘Arafah bukan sekadar peristiwa bersama,
tetapi perjumpaan pribadi yang paling intim antara hamba dan Tuhannya. Pada titik
ini, manusia berdiri sendiri di hadapan al-Haqq, tanpa perantara selain kesadaran

dirinya.

76 Ibn * Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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Dimensi puncak dari pengalaman ini kemudian ditegaskan dalam ungkapan

berikut:
ohly V3L 2 o ey 3 wanas

Allah mengkhususkan tempat itu pada kedalaman ‘Uranah, pada hari wuqif
dalam keadaan kehinaan dan kefakiran total.”
Ungkapan ini memperlihatkan bahwa wuqtf merupakan keadaan eksistensial yang
ditandai oleh idzlal (kerendahan total) dan iflas (kefakiran mutlak). Pada titik ini,
manusia hadir di hadapan Tuhan dalam kondisi tanpa klaim apa pun tanpa
kekuasaan, tanpa kepemilikan, bahkan tanpa identitas yang dapat dibanggakan.
Seluruh konstruksi ego runtuh, dan yang tersisa hanyalah kesadaran akan

ketergantungan total kepada al-Haqg.

Dalam kerangka ini, wuqaf merupakan puncak dari proses tajrid yang
dimulai sejak ihram. Jika ihram adalah pelepasan atribut, dan thawaf adalah
pemusatan orientasi kepada Tuhan, maka wuqaf adalah realisasi penuh dari
keduanya dalam bentuk kesadaran ma ‘rifah. Di sinilah seorang salik tidak lagi
sekadar “menuju” Tuhan, tetapi “hadir” di hadapan-Nya dalam kesadaran yang

paling murni.

Makna ““ Arafah” sendiri yang berakar dari kata ‘arafa (mengetahui)’®, yang
menguatkan bahwa wuqaf bukan sekadar perhentian fisik, tetapi merupakan
pencapaian puncak dalam dimensi pengetahuan spiritual. Pengetahuan yang
dimaksud di sini bukanlah pengetahuan rasional atau diskursif, melainkan
penyingkapan langsung (kasyf) dan penyaksian batin (musyahadah). Dalam wuqf,
manusia tidak hanya mengetahui Tuhan melalui dalil, tetapi mengalami kehadiran-

Nya secara eksistensial dalam kesadaran batin yang paling dalam.

Pemaknaan ini dipertegas dalam penjelasan 1bn ‘Arabi:

7 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
78 Kamus al-Munawwir, 919.
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Arafah dipahami sebagai sl (magam) ma‘rifah kepada Allah, yaitu
pengetahuan tentang-Nya yang diwajibkan atas kita. Maka seharusnya para arif
tidak berhenti sampai mereka mengetahui Dzat-Nya dan apa yang menjadi
kesempurnaan bagi-Nya. Jika seseorang telah mengenal Allah dalam batas
tersebut, maka ia telah mencapai suatu bentuk pengetahuan. Maka pengetahuan
itu terbagi menjadi dua bagian: pertama, pengetahuan tentang Dzat dan kedua,
pengetahuan tentang keilahian-Nya.”
Pernyataan ini menunjukkan bahwa wuquf di ‘Arafah merupakan maqgam ma ‘rifah
yang bersifat komprehensif. Pengetahuan tentang Tuhan tidak berhenti pada
pengakuan terhadap eksistensi-Nya, tetapi menuntut pemahaman terhadap dua
dimensi sekaligus: pertama, pengetahuan tentang dzat llahi sebagai realitas absolut
yang melampaui segala sesuatu; dan kedua, pengetahuan tentang ulithiyyah-Nya,
yakni manifestasi sifat-sifat dan kesempurnaan-Nya dalam relasinya dengan

makhluk.

Dalam kerangka ini, ma‘rifah bukanlah sekadar akumulasi pengetahuan,
melainkan transformasi kesadaran. Seorang salik tidak hanya “mengetahui” Tuhan,
tetapi mengalami keterbukaan batin terhadap kehadiran-Nya. Pengetahuan tentang
dzat menegaskan aspek transendensi Tuhan yang tidak terjangkau secara penuh,
sementara pengetahuan tentang sifat-sifat-Nya memungkinkan manusia untuk

mengenal-Nya dalam relasi dan manifestasi.

Dimensi ini semakin diperdalam melalui penjelasan Ibn ‘Arabi tentang

konsep jam ‘iyyah (kebersatuan atau keterhimpunan) dalam realitas ketika

7% Ibn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 625.
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menafsirkan bahwa QS. al-Hajj: 278° dan QS. al-Jumu’ah: 98 ada kesesuaian

makna, sebagaimana diungkapkan:

Al paxs Uy Laew Vg (LS5 L e Y Bpm Lgal] comgh 8350 Aelads

Maka berkumpulnya manusia menjadi suatu keharusan, sebagaimana dalam
wuguf di Arafah, dan tidak ada jalan untuk meninggalkannya. Terlebih lagi,
hakikat realitas memang menuntut hal tersebut.®

Pernyataan ini menegaskan bahwa wugqif bukan sekadar ibadah individual, tetapi
merupakan manifestasi keterhimpunan seluruh manusia dalam satu titik kesadaran.
Dalam wuquf, seluruh manusia dengan latar belakang, status, dan identitas yang
berbeda dihimpun dalam satu ruang dan waktu, sehingga tercipta pengalaman

eksistensial tentang kesatuan umat manusia di hadapan Tuhan.

Namun, Ibn ‘Arabi tidak berhenti pada makna sosial tersebut. [a mengaitkan

Jjam ‘iyyah dengan hakikat wujud itu sendiri:
S5 Bl e Egaz V) e (3 0 6b Yy Jghnn i 5o V] OISV e 058 g Lid
Bl 3 l3 e V] sl A sy L S5 Sl Vg B8 sl sy gy 4y (U
o5 ol O ) o 2V amgll @ LB 5 T U5 53l by Sae slmy 3,085 Jey
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Tidak ada satu pun wujud di alam semesta kecuali muncul dari suatu “kesatuan
vang terhimpun”. Tidak ada sesuatu pun yang tampak dalam realitas kecuali
tersusun dari berbagai hakikat yang berhimpun di dalamnya. Keberadaan
makhluk (vang baru/hddits) tidak sah secara Syariat maupun akal kecuali
berasal dari suatu dzat yang memiliki kehendak, ilmu, kekuasaan, dan
kehidupan. Dari sisi lain, “kebersamaan” ini juga menunjukkan bahwa sesuatu
yang baru (makhluk) muncul dari kekuasaan llahi dan kesiapan kemungkinan

8 QS. al-Hajj (22): 27: “Dan serulah manusia untuk (mengerjakan) haji, niscaya mereka
akan datang keNabi Adamu dengan berjalan kaki dan mengendarai unta yang kurus, mereka datang
dari segenap penjuru yang jauh.”

8 QS. al-Jumu‘ah (62): 9: “Wahai orang-orang yang beriman! Apabila diseru untuk
melaksanakan salat pada hari Jumat, maka bersegeralah kamu kepada dzikir kepada Allah dan
tinggalkanlah jual beli.”

8 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 622.
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(imkan). Keduanya merupakan syarat, dan dalam syariat hal ini dinyatakan
dengan firman: “Kun (Jadilah). ®

Artinya, seluruh realitas pada hakikatnya tersusun dari prinsip keterhimpunan.
Tidak ada wujud yang berdiri sendiri secara mutlak; setiap eksistensi merupakan
hasil dari pertemuan berbagai unsur yang dihimpun dalam satu kesatuan. Dalam
konteks ini, wuqaf di ‘Arafah menjadi cermin konkret dari struktur tersebut:
sebagaimana realitas tersusun dalam kesatuan, demikian pula manusia dihimpun

dalam satu kesatuan di ‘Arafah.

Lebih lanjut, Ibn ‘Arabi menjelaskan bahwa keberadaan makhluk terjadi
melalui dua prinsip utama: kekuasaan Ilahi dan kesiapan kemungkinan (imkan). Hal
ini ditegaskan melalui firman “kun” (jadilah), yang menunjukkan bahwa eksistensi
muncul dari pertemuan antara kehendak Tuhan dan kesiapan makhluk untuk

menerima wujud.

Dengan demikian, wuqif tidak hanya menunjukkan bahwa manusia
berkumpul, tetapi juga menyadarkan bahwa keberadaan manusia sendiri lahir dari
proses keterhimpunan tersebut. Manusia ada karena kehendak Tuhan, dan pada saat

wuqif ia menyadari ketergantungan totalnya kepada kehendak itu.

Puncak dari seluruh pemaknaan ini terletak pada konsep:
A alods Mo VALY (3 Y] 8 Yy e Y ey ssmlly DAY (3 Sl

Adapun kesatuan (wahdah) dalam proses penciptaan, keberadaan, dan makhluk,
tidak dapat dipahami maupun ditransmisikan kecuali dalam ungkapan: “Tidak
ada Tuhan selain Dia.. ” Inilah keesaan pada tingkat tertentu, yaitu keesaan yang
mencakup keberagaman di dalamnya (ahadiyyat al-katsrah).®

Konsep ahadiyyat al-katsrah berarti bahwa kesatuan tidak meniadakan
keberagaman, tetapi justru mencakup dan memeliharanya dalam satu realitas;

sebagaimana diisyaratkan oleh Ibn ‘Arabi bahwa “pada setiap sesuatu terdapat

8 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 622.
8 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 622.

162



tanda yang menunjukkan bahwa sesungguhnya Dia adalah satu.”® Dalam wuqif,
prinsip ini tampak secara nyata: jutaan manusia yang berbeda-beda berkumpul
dalam satu tempat, namun tetap berada dalam satu arah yang sama, yaitu Tuhan.
Keberagaman tersebut tidak menjadi sumber keterpecahan, melainkan menjadi
manifestasi dari kesatuan yang lebih dalam, di mana yang banyak (al-katsrah)

menunjuk dan kembali kepada Yang Satu (al-wahid).
Dengan demikian, wuqiif menghadirkan tiga lapisan kesadaran sekaligus:

a. Kesadaran akan akhirat — manusia berdiri di hadapan Tuhan seperti pada
Hari Kiamat

b. Kesadaran tentang asal-usul keberadaan — manusia memahami bahwa
seluruh yang ada bersumber dari satu kesatuan Ilahi

c. Kesadaran kebersamaan spiritual — manusia menyadari kesatuan umat

dalam keberagaman

Ketiga dimensi ini berpuncak pada satu kesadaran tauhid yang utuh: bahwa seluruh

keberagaman eksistensi pada hakikatnya berporos pada satu Realitas yang sama.
Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna Wuquf

Wugqif dalam perspektif Ibn ‘Arabi pertama-tama mencerminkan konsep
Wahdat al-Wujtad. Seluruh pembahasan tentang jam ‘iyyah (keterhimpunan) dan
ahadiyyat al-katsrah menunjukkan bahwa keberagaman makhluk pada hakikatnya
bersumber dari satu Realitas yang sama. Berkumpulnya jutaan manusia di Padang
‘Arafah menjadi simbol nyata dari struktur wujud itu sendiri: banyak dalam
penampakan, tetapi satu dalam sumber dan tujuan. Ketika Ibn ‘Arabi menjelaskan
bahwa tidak ada satu pun makhluk yang muncul kecuali melalui keterhimpunan
berbagai hakikat dalam kehendak Ilahi, ia sedang menunjukkan bahwa seluruh

eksistensi berdiri di atas kesatuan wujud yang melandasi keberagaman alam. Oleh

8 Muhyiddin Ibn ’Arabi, Rasa il Ibn ‘Arabi (Kitab al-Alif) (Beirut, Lebanon: Dar al-Kutub
al-’Ilmiyah, 2010), 38.
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karena itu, wuquf menjadi pengalaman eksistensial yang menyingkap bahwa segala

sesuatu berasal dari Allah, bergantung kepada Allah, dan kembali kepada Allah.

Di atas fondasi tersebut tampak pula konsep al-Hagigah al-
Muhammadiyyah, terutama melalui pemaknaan wuquf sebagai magam ma ‘rifah.
Ibn ‘Arabi menjelaskan bahwa ‘Arafah adalah tempat pengenalan kepada Allah,
yaitu pengetahuan tentang dzar dan keilahian-Nya. Dalam tradisi metafisika lbn
‘Arabi, ma‘rifah yang sempurna tidak diperoleh semata-mata melalui akal,
melainkan melalui kasyf dan penyaksian batin yang mengikuti jalan kenabian. Di
sinilah fungsi al-Hagigah al-Muhammadiyyah tampak sebagai perantara agung
yang menghubungkan manusia dengan pengetahuan llahi. Sebagaimana Nabi
Muhammad SAW menjadi penerima dan penyampai wahyu, seorang salik di
‘Arafah berusaha membuka hatinya agar mampu menerima limpahan ma ‘rifah
sesuai kapasitasnya. Dengan demikian, wuquf tidak hanya menjadi perhentian fisik,
tetapi juga momentum penerimaan cahaya pengetahuan yang bersumber dari

realitas Muhammadiyah.

Seluruh proses tersebut pada akhirnya bermuara pada pembentukan al-
Insan al-Kamil. Ketika seorang hamba berdiri di ‘Arafah dalam keadaan idz/al
(kerendahan total) dan iflas (kefakiran mutlak), seluruh klaim ego dan rasa
memiliki mulai runtuh. la menyadari dirinya sebagai makhluk yang sepenuhnya
bergantung kepada Allah, sekaligus memahami keterhubungannya dengan seluruh
manusia dalam satu kesatuan spiritual. Kesadaran tentang diri, Tuhan, dan alam
bertemu dalam satu titik ma‘rifah yang utuh. Dengan demikian, wuquf merupakan
puncak perjalanan haji dalam perspektif Ibn ‘Arabi: berawal dari penyaksian
kesatuan realitas (Wahdat al-Wujiid), berkembang melalui penerimaan ma‘rifah
melalui jalan kenabian (al-Hagigah al-Muhammadiyyah), dan berakhir pada
lahirnya manusia yang mengenal Tuhannya serta menempatkan dirinya secara
benar dalam tatanan wujud (al-Insan al-Kamil). Di sinilah makna sabda “al-hajju
‘Arafah” menemukan kedalaman spiritualnya, karena wuqif merupakan titik
ketika seluruh perjalanan lahir dan batin berhimpun dalam satu kesadaran tauhid

yang sempurna.
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6. Mabit di Muzdalifah sebagai Maqam Jam‘ : Integrasi Kesadaran,
Kedekatan (Qurb), dan Kehadiran Ilahi

Setelah menyelesaikan wuquf di ‘Arafah, jama’ah haji bergerak menuju
tempat berikutnya untuk bermalam (mabit) di Muzdalifah. Secara bahasa, mabit
berarti menginap atau bermalam. Dalam ketentuan syariat, jama’ah haji wajib
berada di Muzdalifah walau hanya sesaat, setelah lewat tengah malam pada malam
tanggal 10 Zulhijah.8®

Perintah untuk melaksanakan mabit dan berdzikir di Muzdalifah ini ditulis

langsung oleh Allah SWT di dalam al-Qur'an:

A Al Ke 1830 Ll 2 220 150
“...Maka, apabila kamu telah bertolak dari ‘Arafah, berdzikirlah kepada Allah

di Masy ‘ar al-haram (Muzdalifah)...” (QS. Al-Bagarah [2]: 198)
Nabi Muhammad SAW juga memberikan contoh dan mempertegas ritual ini
melalui ketetapan manasik beliau:
wa asll slay i Jo dog e Lo A 3y O
“Bahwa Rasulullah SAW melaksanakan salat Magrib dan ]Sya di Muzdalifah
secara jamak (gabung).” (HR. Bukhari dan Muslim)

Mabit di Muzdalifah merupakan salah satu rangkaian penting dalam ibadah
haji yang secara lahiriah dipahami sebagai momen untuk beristirahat dan berhenti
sejenak setelah melewati hari yang panjang di Arafah. Di tempat ini, jutaan jama’ah
berkumpul di bawah langit terbuka, mengumpulkan batu-batu kerikil, dan
mempersiapkan diri sebelum melanjutkan rangkaian ibadah berat berikutnya di
Mina.

Namun dalam perspektif esoteris Ibn ‘Arabi, Muzdalifah memiliki makna
yang lebih dalam sebagai simbol jam ‘ (penghimpunan), yakni penyatuan kesadaran

setelah mencapai puncak ma‘rifah di ‘Arafah.

8 Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, Buku Tuntunan Haji dan Umrah, 94.
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Hal ini diisyaratkan dalam ungkapannya:

b o G AL elle L o ad @ S e 5
Jadilah engkau bersama dalam keberagaman (al-farg), namun capailah
kesatuan (al-jam‘) di Muzdalifah;, maka tidak ada bahaya bagimu dalam
keberagaman itu.8’
Ungkapan ini menunjukkan bahwa Muzdalifah merupakan fase penting dalam
perjalanan spiritual, di mana seorang salik tidak lagi berhenti pada pengalaman
yang bersifat parsial (tidak terhimpun) dan terpisah, tetapi mulai menghimpun

seluruh dimensi pengalaman tersebut ke dalam satu kesadaran tauhid yang utuh.

Konsep al-farg dalam hal ini merujuk pada realitas keberagaman yang
inheren dalam kehidupan manusia baik dalam bentuk perbedaan pengalaman,
kondisi batin, maupun tingkat spiritual. Dalam fase-fase sebelumnya, khususnya di
‘Arafah, seorang salik mengalami intensitas ma‘rifah yang sangat kuat, namun
pengalaman tersebut masih berpotensi terpisah-pisah apabila tidak dihimpun. Oleh
karena itu, Muzdalifah hadir sebagai ruang integrasi, di mana keberagaman
pengalaman tidak lagi dipahami sebagai keterpisahan, melainkan sebagai

manifestasi dari satu realitas yang sama.

Dengan demikian, al-jam ‘ bukan sekadar “kesatuan” dalam arti sederhana,
tetapi merupakan kemampuan kesadaran untuk melihat yang banyak (al-katsrah)
dalam perspektif yang satu (al-wahid). Pada titik ini, keberagaman tidak
dihapuskan, melainkan “ditampung” dan dipersatukan dalam arah tujuan tauhid.
Inilah yang dimaksud bahwa tidak ada bahaya dalam keberagaman, selama

kesadaran telah mencapai jam “.

Kesatuan (al-jam ‘) ini tidak berhenti pada tingkat pemahaman atau konsep
semata, tetapi berlanjut pada dimensi eksistensial berupa kedekatan (qurb) kepada

Tuhan. Hal ini ditegaskan oleh Ibn ‘Arabi:

8 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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Muzdalifah adalah simbol “kedekatan” (qurb), dan amal yang dilakukan di
dalamnya merupakan bentuk pendekatan (qurbah). Maka siapa yang
“didekatkan” di sana, hendaklah ia memiliki sifat kedekatan di tempat kedekatan
itu. Jika tidak, maka ia belum benar-benar berhaji.®
Pernyataan ini menunjukkan bahwa jam ‘ pada hakikatnya merupakan jalan menuju
qurb. Penghimpunan kesadaran yang terjadi di Muzdalifah tidak berhenti sebagai
kesadaran intelektual tentang keesaan, tetapi bertransformasi menjadi keadaan batin
yang merasakan kedekatan dengan al-Haqgq. Dengan kata lain, tauhid tidak lagi
hanya dipahami sebagai konsep teologis, tetapi dihayati sebagai realitas

eksistensial.

Dalam kerangka ini, terdapat pergeseran penting: dari ma ‘rifah menuju
hudhiir (kehadiran). Jika di ‘Arafah seorang salik mencapai pengetahuan dan
penyaksian, maka di Muzdalifah ia mulai “hadir” dalam kedekatan tersebut. Tuhan
tidak lagi dipahami sebagai objek yang diketahui, tetapi sebagai realitas yang
dihadiri dalam kesadaran batin. Di sinilah ma‘rifah mencapai bentuknya yang lebih
stabil, karena telah bertransformasi menjadi sifat yang menetap (shifah lazimah),

bukan sekadar pengalaman temporer.

Makna ini semakin diperdalam ketika Muzdalifah disebut sebagai al-

Masy ‘ar al-Haram:
(Dlal) Olasy 3,3ally lall s30all oda (3 A o Jodly i ol ) aadd il ole U

sl o s S 0 (3 0k Lo o o) 3 Y LAl wioy
“Dan ketika Allah menamakannya al-Masy ‘ar al-Haram, itu agar Kkita
merasakan (menyadari) adanya penerimaan dari Allah dalam ibadah ini, berupa
perhatian-Nya, ampunan-Nya, dan jaminan atas segala tanggungan. la disebut
‘haram’ karena berada di dalam wilayah Haram, sehingga berlaku di dalamnya
apa yang diharamkan di seluruh wilayah Haram, karena ia merupakan bagian
darinya.”®®

8 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 629.
8 Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 629.
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Istilah masy ‘ar (tempat kesadaran) menunjukkan bahwa fase ini bukan sekadar
penghimpunan dan kedekatan, tetapi juga syu %r kesadaran batin yang hidup.
Seorang salik tidak hanya memahami bahwa ia dekat dengan Tuhan, tetapi juga
merasakan dirinya diterima (gabal), diampuni (maghfirah), dan berada dalam
perhatian/pertolongan Ilahi (‘inayah). Di sinilah pengalaman spiritual mencapai
dimensi afektif yang mendalam: tauhid tidak lagi sekadar diketahui dan disaksikan,

tetapi dirasakan sebagai realitas batin.

Sifat “haram” dalam penamaan tersebut juga mengandung makna
penjagaan. Kesadaran yang telah mencapai jam * dan qurb harus dilindungi dari
segala bentuk gangguan yang dapat mengembalikannya pada keterpecahan. Dengan
kata lain, Muzdalifah bukan hanya fase pencapaian, tetapi juga fase pemeliharaan

kesadaran tauhid.

Pada titik ini, keseluruhan rangkaian haji tampak sebagai satu struktur yang
tidak terpisahkan. Ibn ‘Arabi menegaskan:
Aty J1y 13 G gosald Bl SLaalS g (LelST JUiV) oda e alalSTsles 1 0L
S el Lgegams adli (Ll e 258 Balie SISy (suosl) ells 087 oy L
iio 0LVl Sl @ oty BT Bkall 3 o (WBSL Lo all g (3Ll

Sesungguhnya haji adalah suatu bangunan yang utuh dari keseluruhan amal
tersebut. la bagaikan sifat-sifat esensial bagi suatu hakikat; apabila salah satu
di antaranya hilang, maka rusaklah kesempurnaan hakikat tersebut. Demikian
pula setiap ibadah tersusun dari berbagai unsur yang berbeda, dan dengan
keseluruhannya ibadah itu menjadi sah. Unsur-unsur itu dalam ibadah disebut
sebagai rukun-rukunnya, sedangkan dalam pembahasan tentang dzat dan entitas
disebut sebagai sifat-sifat esensial.®°

Pernyataan ini menunjukkan bahwa haji, dalam perspektif lbn ‘Arabi, bukan
sekadar kumpulan ritual yang berdiri sendiri, melainkan sebuah susunan yang

saling terkait dan membentuk satu kesatuan yang utuh. Setiap manasik tidak hanya

% Ibn > Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 629.
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berfungsi pada tingkat syariat, tetapi juga berperan dalam membentuk

kesempurnaan pengalaman batin seorang salik.

Istilah shifat nafsiyyah (sifat-sifat yang melekat) membantu menjelaskan hal
ini. Sebagaimana suatu hakikat tidak dapat berdiri tanpa sifat-sifat yang
menyertainya, demikian pula haji tidak dapat dipahami secara utuh tanpa seluruh
rukunnya. Jika salah satu bagian ditinggalkan, maka makna keseluruhan menjadi

berkurang.

Dengan demikian, ihram, thawaf, wuquf di ‘Arafah, dan mabit di
Muzdalifah bukanlah tahapan yang berdiri sendiri, tetapi bagian-bagian yang saling
melengkapi. Semuanya berpadu membentuk satu pengalaman tauhid yang utuh,
sehingga tidak ada satu pun yang dapat diabaikan tanpa mengurangi kesempurnaan

makna haji itu sendiri.
Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna Mabit di Muzdalifah

Muzdalifah dalam perspektif Ibn ‘Arabi pertama-tama merefleksikan
konsep Wahdat al- Wujid melalui hubungan antara al-farg dan al-jam ‘. Kehidupan
manusia penuh dengan keberagaman bentuk, pengalaman, dan keadaan, yang
dalam istilah Ibn ‘Arabi disebut sebagai al-farq (perbedaan atau keterpisahan).
Namun di Muzdalifah, seorang salik dilatih untuk menghimpun seluruh
keberagaman tersebut ke dalam satu pandangan yang berporos kepada al-Haqqg.
Kesatuan yang dimaksud bukanlah penghapusan keragaman, melainkan
kemampuan melihat bahwa segala bentuk yang beragam itu berasal dari satu
sumber dan kembali kepada satu tujuan. Karena itu, magam jam ‘ menjadi cerminan
kesadaran Wahdat al-Wujad, yaitu penyaksian bahwa di balik banyaknya

manifestasi wujud terdapat satu Realitas llahi yang menjadi asal dan penopangnya.

Di atas fondasi tersebut tampak pula konsep al-Hagigah al-
Muhammadiyyah, terutama ketika Ibn ‘Arabi menjelaskan Muzdalifah sebagai
magam qurb (kedekatan) dan hudhiir (kehadiran). Setelah mencapai ma‘rifah di

‘Arafah, seorang salik tidak berhenti pada pengetahuan semata, tetapi mulai
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merasakan kehadiran Allah secara lebih mendalam dalam kesadarannya. Peralihan
dari mengetahui menuju menghadiri ini merupakan salah satu karakter utama jalan
Muhammadiyah. Sebagaimana Nabi Muhammad SAW tidak hanya menerima
wahyu, tetapi hidup dalam kehadiran llahi yang terus-menerus, demikian pula
seorang peziarah di Muzdalifah diarahkan untuk mengubah ma ‘rifah menjadi
keadaan batin yang menetap. Penjelasan Ibn ‘Arabi tentang al-Masy ‘ar al-Haram
sebagai tempat merasakan penerimaan (qabil), ampunan (maghfirah), dan
perhatian llahi (‘inayah) menunjukkan bahwa kesadaran spiritual mulai bergerak
dari sekadar penyaksian menuju pengalaman kedekatan yang hidup dan

berkelanjutan.

Seluruh proses tersebut pada akhirnya mengarah kepada pembentukan al-
Insan al-Kamil. Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa seluruh manasik haji merupakan
satu bangunan yang utuh, sebagaimana sifat-sifat esensial yang membentuk
kesempurnaan suatu hakikat. Dalam konteks ini, Muzdalifah berfungsi sebagai
tahap integrasi, yaitu ketika seluruh pengalaman ihram, thawaf, sa‘i, dan wuqaf
mulai menyatu menjadi karakter spiritual yang kokoh dalam diri seorang hamba. la
tidak lagi melihat kehidupan secara terpecah antara dunia dan akhirat, lahir dan
batin, ataupun antara dirinya dan sesama manusia, melainkan memandang
semuanya dalam cahaya tauhid yang menyatukan. Dengan demikian, mabit di
Muzdalifah merupakan simbol perjalanan dari kesadaran akan kesatuan wujud
(Wahdat al-Wujid), menuju kedekatan dan kehadiran Ilahi melalui jalan
Muhammadiyah (al-Hagigah al-Muhammadiyyah), hingga terbentuk pribadi yang
mampu menghimpun seluruh dimensi kehidupannya dalam kesadaran tauhid yang

utuh (al-Insan al-Kamil).
7. Jumrah sebagai Manifestasi Struktur Dzat, Shifat, dan Af‘al dalam Tauhid

Setelah bermalam di Muzdalifah, jama’ah haji kemudian melanjutkan
perjalanan mereka menuju Mina. Di Mina, jama’ah melaksanakan salah satu ritual
penting, yaitu melontar jumrah. Secara bahasa, jumrah berarti batu kecil atau

kumpulan kerikil.
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Dalam aturan hukum Islam (syariat), jama’ah diwajibkan melontar batu ke
Jumrah ‘Agabah saja pada tanggal 10 Zulhijah (Hari Raya Iduladha), kemudian
dilanjutkan dengan melontar ke tiga titik, yaitu Jumrah Ula, Wustha, dan ‘Agabah,
secara berurutan pada hari-hari Tasyrik (tanggal 11, 12, dan 13 Zulhijah).%*

Perintah untuk mengingat Allah melalui hitungan hari di Mina ini

diisyaratkan dalam Al-Qur'an:

2053085 #6173 Al 198315
“Dan berdzikirlah kepada Allah pada hari-hari yang telah ditentukan (hari-hari
Tasyrik di Mina)...” (QS. Al-Bagarah [2]: 203)
Nabi Muhammad SAW juga memberikan tuntunan langsung mengenai tujuan

utama dari syariat melontar ini melalui sabdanya:

B 55 BBy spally Wall 5 32 Ul % et )
“Sesungguhnya diadakannya ritual melontar jumrah dan sa ‘i antara Shafa dan
Marwah tidak lain adalah untuk menegakkan dzikir (mengingat) Allah.” (HR.
Ahmad dan Abu Dawud)

Dalam kacamata syariat, melontar jumrah merupakan simbol ketaatan yang
meniru tindakan Nabi Ibrahim AS saat mengusir dan menolak godaan setan yang
ingin menggagalkan perintah Allah. Secara lahiriah, ritual ini dipahami secara
sederhana sebagai tindakan fisik melempar batu kerikil ke arah tiga tiang atau tugu

yang melambangkan keberadaan setan.

Namun, jika kita menyelam ke dalam perspektif esoteris Ibn ‘Arabi, makna
jumrah jauh melampaui simbol perlawanan terhadap setan dalam arti fisik atau
makhluk gaib belaka. Bagi Ibn ‘Arabi, ritual melontar ini merepresentasikan
struktur kesadaran dan proses bagaimana manusia bergerak memahami Tuhan

dalam perjalanan spiritual manusia.

Hal ini tampak dalam ungkapannya:

%1 Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, Buku Tuntunan Haji dan Umrah, 94-98.
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wilsasla af asle 52 Sy colelad) ol ol
Jumrah-jumrah adalah kumpulan (jama ‘at), dan setiap jumrah merupakan suatu
kelompok, apa pun bentuknya.®?
Pernyataan ini menunjukkan bahwa jumrah tidak dipahami sebagai entitas tunggal,
melainkan sebagai simbol “keterhimpunan” (jam ‘iyyah). Oleh karena itu,
penggunaan beberapa batu dalam ritual ini bukan sekadar ketentuan teknis, tetapi
mengandung makna simbolik bahwa tindakan tersebut merepresentasikan
himpunan makna, bukan satu makna yang terpisah. Hal ini diperkuat dengan cara
istijmar (bersuci dengan batu), di mana dianjurkan menggunakan lebih dari satu

batu agar terwujud makna kolektivitas tersebut.

Lebih jauh, Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa jumlah batu yang digunakan
terutama bilangan ganjil seperti tiga hingga tujuh mengandung dimensi simbolik
dalam ibadah. Satu jumrah terdiri dari tujuh kerikil, dan keseluruhan pelemparan
mencapai dua puluh satu batu untuk tiga jumrah. Struktur ini, menurutnya, tidak
hanya bersifat ritual, tetapi juga mencerminkan pola kosmik dan temporal,
sebagaimana analogi dengan pembagian waktu tertentu (seperti siklus hari dalam
bulan tertentu). Hal ini menunjukkan bahwa ibadah haji beroperasi dalam

korespondensi antara struktur ritual, kosmos, dan waktu.

Pada tingkat yang lebih dalam, Ibn ‘Arabi mengaitkan tiga jumrah dengan
struktur dasar realitas llahi:
JWVly Slially wlsdll 10les 35 shil las 2dY) 5 041 SIS,
Demikian pula, realitas Ilahi terungkap dalam tiga makna: dzat, sifat, dan
perbuatan.®
Dengan demikian, tiga jumrah tidak sekadar melambangkan tiga titik fisik, tetapi
merepresentasikan tiga dimensi utama dalam pemahaman teologis dan metafisis:

dzat (esensi), shifat (atribut), dan af*al (perbuatan) Ilahi. Dalam kerangka ini,

92 Tbn *Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 631.
%3 Ibn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 631-32.
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pelemparan jumrah menjadi simbol aktivitas intelektual dan spiritual manusia

dalam memahami Tuhan melalui tiga jalur tersebut.

Ibn ‘Arabi kemudian menjelaskan bahwa pelemparan jumrah menyerupai

penggunaan dalil dan burhan dalam teologi:

“Pelemparan jumrah itu seperti dalil-dalil: untuk meniadakan hakikat dzat
(tanzih), atau menetapkan sifat-sifat maknawi, atau menisbahkan perbuatan.
Artinya, setiap lemparan batu merepresentasikan upaya manusia untuk “menolak”
kesalahan pemahaman tentang Tuhan, sekaligus meneguhkan pemahaman yang
benar. Dalam konteks ini, jumrah pertama memiliki kedudukan paling halus dalam,
karena berkaitan dengan ma’rifah terhadap dzatr llahi.

Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa dzat tidak dapat diketahui melalui afirmasi
sifat tertentu:

) UYL phas cxall Jses 56
la (dzat) tidak diketahui hakikatnya, tetapi diketahui melalui kebutuhan (iftigar)
kepada-Nya.®

Pernyataan ini menunjukkan prinsip tanzih dalam teologi tasawuf: dzat llahi tidak
dapat dijangkau secara langsung oleh akal, tetapi dikenali melalui kesadaran
eksistensial manusia akan ketergantungannya kepada Tuhan. Dengan demikian,
setiap “batu” yang dilemparkan dapat dipahami sebagai simbol penolakan terhadap
segala bentuk khayalan atau konsep yang membatasi Tuhan dalam kategori-
kategori makhluk.

Lebih lanjut, Ibn ‘Arabi menyatakan bahwa setiap lintasan pikiran (khdathir)
yang mengandung kemungkinan (imkan) terhadap dzat harus “dilempar” dengan

batu berupa kesadaran akan Wajib al-Wujud. Artinya, manusia harus menolak

9 Ibn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 632.
% Ibn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 632.
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setiap upaya memahami Tuhan sebagai sesuatu yang mungkin (mumkin), karena

Tuhan adalah niscaya (wajib), dan seluruh eksistensi bergantung kepada-Nya.

Dengan demikian, melontar jumrah tidak hanya dipahami sebagai simbol
perlawanan terhadap setan dalam arti moral, tetapi juga sebagai bentuk perjuangan
batin untuk menjaga kemurnian tauhid. Setan dalam konteks ini tidak hanya
dimaknai sebagai entitas di luar diri, melainkan juga sebagai gambaran dari
kesalahan cara memahami, ilusi pikiran, serta kecenderungan batin yang
menjauhkan manusia dari pengenalan yang benar kepada Tuhan. Karena itu, setiap
lemparan menjadi isyarat penolakan terhadap berbagai bentuk penyimpangan yang

halus dan sering tidak disadari.

Ritual ini pada akhirnya menghadirkan makna yang lebih dalam sebagai
proses penyucian kesadaran. la tidak hanya membersihkan cara berpikir manusia
tentang Tuhan, tetapi juga mengarahkan kembali orientasi hidupnya agar tetap
berporos pada tauhid. Dalam pandangan ini, jumrah bukan sekadar rangkaian
gerakan simbolik, melainkan cerminan dari perjuangan terus-menerus untuk
melepaskan diri dari ilusi, keterikatan, dan kecenderungan yang mengaburkan

hubungan manusia dengan al-Haqqg.

a. Jumrah Pertama

Pemaknaan ini kemudian diperdalam oleh Ibn ‘Arabi melalui penjelasannya
tentang jumrah pertama sebagai medan utama penyucian tauhid pada tingkat paling
mendasar, yakni penyucian cara berpikir tentang dzaz llahi. Pada tahap ini, setiap
lemparan batu tidak lagi sekadar tindakan fisik, tetapi menjadi simbol penolakan
berlapis terhadap berbagai bentuk kesalahan konseptual dalam memahami Tuhan.

Penegasan ini sejalan dengan tradisi tasawuf yang menekankan
ketidakmungkinan dzat 1lahi dijangkau oleh kategori rasional maupun pengalaman

indrawi, sebagaimana dinyatakan oleh Syekh ‘Abd al-Wahhab al-Sya‘rani (w. 973
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H/1565 M),% dalam al-Durar wa al-Jawahir, menukil dari gurunya Sayyid ‘Ali al-
Khawwas,®” yang juga dinukil oleh Syekh Muhammad Nafis al-Banjari,*® bahwa:
“Pengetahuan akan hanya Haqq Ta ‘ala itu tiada merasai dan mendapat akan Dia
oleh seorang juapun daripada segala makhluk-Nya; karena Allah Ta ‘ala itu bukan
‘ayn yang dihukumkan oleh akal dan bukan ‘ayn yang dihukumkan oleh syuhud
hati dan mata, tetapi Ia di balik yang demikian itu; maka bukan la ‘ayn yang
dikenal oleh mereka dan bukan pula ‘ayn yang dijahilkan oleh mereka. Dan barang
siapa mengetahui yang demikian itu, maka wajib atasnya menyembah Dzat yang
suci lagi gaib, itulah ibadah yang sempurna.’® Dengan demikian, penyucian pada
jumrah pertama tidak hanya menolak penyerupaan (tasybih), tetapi juga
menegaskan batas pemahaman manusia, sehingga tauhid tetap terjaga dalam

kerangka tanzih yang murni.
e la memulai dari lemparan pertama:

Ketika seseorang melontar sambil bertakbir, tindakan tersebut bukan hanya
ucapan ritual, tetapi merupakan afirmasi tanzih pengagungan Tuhan dengan
cara menafikan segala kemungkinan (imkan) untuk disandarkan kepada-

Nya. Lemparan pertama ini menegaskan bahwa Allah bukan “mungkin

% Syekh ¢Abd al-Wahhab al-Sya‘rani (w. 973 H/1565 M) adalah seorang ulama dan penulis
dalam tradisi tasawuf Islam yang berasal dari Mesir. la dikenal melalui sejumlah karyanya, di
antaranya al-Durar wa al-Jawahir, yang memuat ajaran-ajaran tasawuf serta penjelasan atas
pandangan para gurunya, termasuk Sayyid ‘Ali al-Khawwas. Pemikirannya tercatat memiliki
pengaruh dalam literatur tasawuf yang berkembang di berbagai wilayah Islam, termasuk di
Nusantara.

9 Sayyid ‘Ali al-Khawwas (w. abad ke-10 H/16 M) adalah seorang tokoh dalam tradisi
tasawuf yang dikenal sebagai guru spiritual dari Syekh ‘Abd al-Wahhab al-Sya‘rani. la banyak
disebut dalam karya-karya al-Sya‘rani sebagai sumber transmisi ajaran tasawuf, terutama yang
berkaitan dengan pengalaman spiritual, ma‘rifah, dan penekanan pada dimensi batin dalam
memahami ajaran Islam. Meskipun tidak banyak karya tulisnya yang terdokumentasi secara
langsung, pemikirannya tersebar melalui penukilan para muridnya.

%8 Syekh Muhammad Nafis al-Banjari (w. * akhir abad ke-18 M) adalah seorang ulama dan
sufi besar dari Kalimantan Selatan (Banjar) yang dikenal melalui karyanya al-Durr al-Nafis fi Bayan
Wahdat al-Af*al wa al-Asma’ wa al-Shifat wa al-Dzat. la merupakan tokoh penting dalam transmisi
ajaran tasawuf, khususnya yang bercorak wujiidiyyah, di Nusantara, serta berperan dalam
mengintegrasikan pemikiran metafisika Islam ke dalam konteks keilmuan lokal.

9 Ahmad Syuhada’, al- ‘Igd al-Nafis min Kitab al-Durr al-Nafis (Barabai: Maktabah Al-
Alabi, 2024), 113.
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ada”, melainkan Wajib al-Wujid yang keberadaan-Nya tidak bergantung

pada apa pun.

Dari sini, kesadaran diuji oleh berbagai kemungkinan konseptual yang muncul
dalam akal, dan setiap lemparan berikutnya menjadi respons terhadapnya:

e Lemparan kedua menolak anggapan bahwa Tuhan adalah jawhar
(substansi/bentuk). Sebab substansi meniscayakan keberadaan dalam ruang
(tahayyuz) atau bergantung pada sesuatu yang lain. Dengan melontar batu
ini, seorang salik menegaskan bahwa Tuhan melampaui segala bentuk dan
gambaran yang ada pada makhluk.

e Lemparan ketiga menolak pemahaman Tuhan sebagai jism (jasad). Jasad
mengandaikan susunan, bagian, dan dimensi semuanya adalah tanda
keterbatasan. Lemparan ini membersihkan kesadaran dari segala bayangan
yang menyerupakan Allah dengan makhluk.

e Lemparan keempat diarahkan pada penolakan konsep Tuhan sebagai ‘arad
(aksiden), karena aksiden tidak berdiri sendiri, melainkan bergantung pada
tempat dan mengalami hAudiath (kemunculan setelah ketiadaan). Ini
menegaskan bahwa Tuhan tidak bergantung dan tidak mengalami
perubahan.

e Lemparan kelima menolak reduksi Tuhan ke dalam kerangka ‘illah
(kausalitas). Tuhan bukan bagian dari rantai sebab-akibat, karena Dia adalah
asal segala sebab “ada tanpa sesuatu pun bersama-Nya”.

e Lemparan keenam menolak penyamaan Tuhan dengan thabi‘ah
(alam/natur). Alam tersusun dari unsur-unsur yang saling membutuhkan
dan tidak berdiri sendiri. Dengan demikian, Tuhan tidak dapat direduksi
menjadi prinsip alamiah atau hukum kosmik.

e Lemparan ketujuh menjadi puncak penegasan: ketika semua kategori
ditolak, muncul pertanyaan “lalu apa Dia?”. Di sini, batu terakhir
menegaskan bahwa Tuhan bukan ketiadaan ( ‘Adam), karena ketiadaan tidak

memiliki atsar (jejak). Sebaliknya, keberadaan makhluk menjadi bukti
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adanya Wujud yang niscaya yang menjadi murajjih (penentu) bagi segala

yang mungkin,%

Dengan demikian, seluruh rangkaian lemparan pada jumrah pertama
merepresentasikan proses tanzih bertingkat, yaitu penyucian Tuhan dari seluruh
kategori konseptual yang berasal dari dunia makhluk. Setiap batu adalah penolakan
terhadap satu kemungkinan reduksi, hingga akal mencapai batasnya dan menyerah
pada kesadaran bahwa dzat 1lahi tidak dapat dijangkau kecuali melalui pengakuan
akan kebutuhan total kepada-Nya.

Pada titik ini, jumrah pertama tidak lagi dipahami sebagai simbol
perlawanan terhadap setan semata, tetapi sebagai arena penyucian akal (tangiyah
al-‘aql). Setan dalam konteks ini termanifestasi sebagai ilusi konseptual yang
membatasi Tuhan dalam kategori-kategori ciptaan. Melontar jumrah berarti
menghancurkan ilusi tersebut, sehingga tersisa kesadaran tauhid yang murni: Tuhan
adalah Yang Mutlak, melampaui segala penyerupaan, namun menjadi sumber dari

seluruh keberadaan.
b. Jumrah Kedua

Pemaknaan simbolik kemudian berlanjut pada jumrah kedua, yang dalam
kerangka pemikiran Ibn ‘Arabi diposisikan sebagai magam al-shifat, yakni hadrah
sifat-sifat llahi dalam dimensi maknawi. Jika jumrah pertama berfungsi sebagai
proses tanzih terhadap dzar dengan menafikan seluruh kategori makhluk, maka
jumrah kedua menjadi fase peneguhan/penguatan, yaitu peneguhan sifat-sifat
kesempurnaan yang menjadi jalan pengenalan terhadap Tuhan. Dalam pandangan
ini, para sufi juga menegaskan bahwa sifat tidak dipahami sebagai sesuatu yang
terpisah dari dzat, melainkan sebagai penyingkapan dari-Nya sendiri; bahkan

dinyatakan bahwa “Bahwasanya segala sifat itu diri mawsif, tiada lain

100 Tbn ° Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 632.
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daripadanya dan tiada bertambah atasnya, tetapi ia mawsif yakni dari dzat.’*%*
Dengan demikian, peneguhan sifat-sifat Ilahi bukan berarti menetapkan dualitas
antara dzat dan shifat, melainkan memahami bahwa sifat-sifat tersebut merupakan

cara dzat menyingkapkan diri-Nya dalam kerangka ma‘rifah.

Pada tahap ini, kesadaran telah menerima bahwa terdapat suatu Zat yang
menjadi murajjih (penentu) bagi segala yang mungkin. Namun, pengenalan
terhadap Zat tersebut belum sempurna tanpa penegasan sifat-sifat-Nya. Oleh karena
itu, ketika muncul lintasan dalam akal misalnya bahwa Zat tersebut “mengetahui”
(‘alim) maka lintasan ini tidak serta-merta diterima tanpa pengujian, melainkan

“dilempar” dengan batu, yakni diuji dan diteguhkan melalui dalil yang benar.

Berbeda dengan jumrah pertama yang bersifat penafian, pada jumrah kedua
setiap “lemparan” bukan untuk menolak secara mutlak, tetapi untuk menyaring,
memurnikan, dan menetapkan pemahaman yang benar tentang sifat llahi. Dengan
demikian, lemparan di sini merepresentasikan proses tahqiq (verifikasi) terhadap

sifat-sifat Tuhan.

Ibn ‘Arabi kemudian mengaitkan proses ini dengan tujuh sifat utama yang

dikenal dalam tradisi teologi:

e hayah (hidup)

e ‘ilm (pengetahuan)

e iradah (kehendak)

e qudrah (kekuasaan)
e sam‘(pendengaran)
e bashar (penglihatan)

o kalam (firman)%2

101 Syekh Muhammad Nafis al-Banjari, al-Durr al-Nafis (Kandangan: Tim Sahabat, 2013),
102.
192 Tbn ° Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 632-33.
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Namun ia juga membuka kemungkinan pendekatan lain, di mana sebagian
ulama menggantikan tiga sifat terakhir dengan kerangka rasional berupa:
pengetahuan tentang yang wajib, yang mungkin, dan yang mustahil bagi Tuhan.
Dalam kedua pendekatan tersebut, yang ditekankan adalah bahwa pengenalan
terhadap Tuhan berlangsung melalui struktur sifat yang menjadi jembatan antara

dzat yang transenden dan alam yang dapat dikenali.

Dalam konteks ini, setiap lintasan syubhat (khathir syaithani) yang muncul
terhadap salah satu sifat tersebut harus “dilempar” dengan batu, yaitu dengan dalil
rasional yang tertimbang secara benar.1% Artinya, jumrah kedua merepresentasikan
perjuangan intelektual dalam menjaga kemurnian akidah, di mana akal berperan

aktif dalam menimbang, menguji, dan menetapkan kebenaran sifat-sifat llahi.

Puncak dari proses ini disimbolkan dengan berhenti di jumrah tengah (al-
jamrah al-wustha) dan berdoa di sisinya. Berhenti di sini bukan sekadar tindakan
fisik, tetapi melambangkan sukiin al-yaqin ketenangan dalam keyakinan setelah
melalui proses penafian dan peneguhan. Doa yang dipanjatkan menjadi ekspresi
bahwa pengetahuan tentang sifat tidak berhenti pada ranah konseptual, tetapi

bertransformasi menjadi kesadaran spiritual yang hidup. 1%

Dengan demikian, jumrah kedua menghadirkan dimensi yang berbeda dari
jumrah pertama: jika yang pertama adalah penyucian dari kesalahan (tanzi#), maka
yang kedua adalah peneguhan kebenaran (itshar). Keduanya saling melengkapi
dalam membentuk tauhid yang utuh yakni tauhid yang tidak hanya menafikan
penyerupaan, tetapi juga menetapkan kesempurnaan Ilahi melalui pemahaman yang

benar dan teruiji.

C. Jumrah Ketiga

Pemaknaan simbolik kemudian mencapai puncaknya pada jumrah ketiga,

yang dalam kerangka Ibn ‘Arabi dipahami sebagai hadrat al-af"al (ranah perbuatan

103 Tbn ’Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 632-33.
104 Tbn > Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 632-33.
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Ilahi). Jika jumrah pertama berfungsi sebagai tanzih terhadap dzar, dan jumrah
kedua sebagai itshat terhadap shifat, maka jumrah ketiga menjadi medan penyucian
dalam memahami af“al (perbuatan dan kejadian dalam alam), yakni bagaimana

seluruh realitas terjadi dan kepada siapa ia dinisbahkan.

Dalam sudut pandang ini, seluruh gerak eksistensi tidak lagi dipahami
sebagai aktivitas mandiri makhluk, melainkan sebagai manifestasi kehendak llahi;
sebagaimana ditegaskan dalam ungkapan Syekh Sulaiman al-Jazuli (w. 870 H/1465
M) dalam Dala’il al-Khairat,*® yang dinukil oleh Syekh Muhammad Nafis al-
Banjari: “Tiada terbit daripada seseorang daripada hamba-Nya perkataan, tiada
perbuatan, tiada gerak dan tiada diam melainkan sesungguhnya telah dahulu pada
lImu-Nya dan gada’-Nya dan gadar-Nya. 1% Ungkapan ini menguatkan bahwa
seluruh af“al berada dalam lingkup pengetahuan dan ketetapan llahi, sehingga
penyucian pada tahap ini bukan sekadar menolak sebab-sebab secara lahiriah, tetapi
menembusnya hingga menyaksikan bahwa satu-satunya pelaku hakiki adalah al-

Haqg.

Pada tahap ini, ujian kesadaran menjadi lebih halus, karena tidak lagi
berkaitan dengan hakikat Tuhan secara langsung, tetapi dengan relasi antara Tuhan
dan alam. Ibn ‘Arabi menggambarkan bahwa lintasan pertama yang muncul adalah

anggapan bahwa makhluk “berdiri sendiri”:

Maka ia melontarnya dengan batu pertama, yakni dengan menyadari bahwa
segala yang mungkin (mumkin) tidak memiliki kemandirian wujud, melainkan
bergantung sepenuhnya kepada Allah. Ini adalah penegasan prinsip iftigar

(ketergantungan) seluruh makhluk.

105 Syekh Sulaiman al-Jazuli (w. 870 H/1465 M) adalah seorang ulama dan sufi terkemuka
dari Maroko, seorang penulis karya terkenal Dala’il al-Khairat, sebuah kumpulan shalawat kepada
Nabi Muhammad SAW yang sangat berpengaruh dalam tradisi tasawuf Islam. Karyanya banyak
digunakan di berbagai wilayah dunia Islam, termasuk Nusantara.

106 Syuhada’, al- ‘Igd al-Nafis min Kitab al-Durr al-Nafis, 23-24.
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Namun lintasan tidak berhenti di sini. Ketika kesadaran tidak lagi bisa
menafikan ketergantungan kepada Tuhan, ia bergeser menjadi lebih halus:
ketergantungan itu dialihkan kepada sebab-sebab alam (asbab). Maka muncul
anggapan bahwa yang menentukan adalah unsur-unsur, hukum alam, atau
perantara-perantara kosmik. Di sinilah lemparan kedua dilakukan: menegaskan

bahwa sebab-sebab itu sendiri tidak mandiri, tetapi juga bergantung kepada Allah.

Dari sini, Ibn ‘Arabi membawa proses ini ke dalam struktur kosmologi
bertingkat, di mana setiap lemparan batu merepresentasikan penolakan terhadap

absolutisasi satu lapisan realitas:

o Batu ketiga: menolak penyandaran penciptaan kepada falak (kosmos),
dengan menegaskan bahwa kosmos juga bergantung kepada Allah.

o Batu keempat: menolak penyandaran kepada shirah (bentuk), karena
bentuk tidak berdiri tanpa jasad.

o Batu kelima: menolak penyandaran kepada jism (jasad), karena jasad
bergantung kepada prinsip yang lebih dasar.

e Batu keenam: menolak penyandaran kepada hayiula (materi pertama),
karena materi pun tidak berdiri sendiri.

« Batu ketujuh: menolak penyandaran kepada nafs kulliyyah (jiwa universal)
dan bahkan al-‘ag/ al-awwal (akal pertama), dengan menegaskan bahwa
seluruh realitas kosmik tertinggi sekalipun tetap bergantung kepada
Allah.1%7

Rangkaian ini menunjukkan suatu proses tasqit al-asbab (meruntuhkan absolutisasi
sebab), bukan dengan menafikan keberadaan sebab, tetapi dengan menolak
menjadikannya sebagai sumber mandiri. Dalam perspektif ini, sebab hanyalah

perantara (wasa if), bukan asal wujud.

Ibn ‘Arabi kemudian menegaskan dimensi penyaksian yang lebih dalam:

197 Tbn ° Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 633-34.
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el Y ) e
“Seharusnya (mereka manusia menisbahnya kepada Kami bukan kepada
sebab. 108
Ungkapan ini menunjukkan bahwa kesalahan utama bukan pada keberadaan sebab,
tetapi pada cara pandang yang berhenti pada sebab dan tidak menembus kepada al-
Haqq sebagai sumber hakiki. Seorang ‘arif; sebaliknya, melihat setiap sesuatu dari
“wajah khususnya” (al-wajh al-Khash), yakni sisi keterkaitannya langsung dengan
Allah.

Dengan demikian, setiap lemparan dalam jumrah ketiga adalah penyucian
tauhid dalam dimensi af*al, yaitu menegaskan bahwa tidak ada perbuatan yang
berdiri sendiri selain sebagai tajallr dari perbuatan llahi. Semua rantai sebab,

setinggi apa pun, pada akhirnya bermuara pada satu sumber.

Puncak dari seluruh proses ini adalah ketika tidak ada lagi sesuatu yang

dapat dijadikan sasaran lemparan:

st sy s
“fidak ada lagi sasaran setelah Allah .10
Di sinilah seorang salik berhenti di jumrah ‘aqabah, bukan karena berakhirnya
ritual semata, tetapi karena telah berakhirnya pencarian konseptual. Kesadaran telah
mencapai titik final: seluruh realitas baik sebab, hukum, maupun struktur kosmik
tidak memiliki kemandirian, dan hanya Allah yang menjadi asal, penopang, dan

tujuan dari segala sesuatu.

Dengan demikian, jumrah ketiga merepresentasikan penyempurnaan tauhid
pada tingkat paling dalam: bukan hanya menafikan keserupaan (dzat) dan
menetapkan kesempurnaan (shifat), tetapi juga menyaksikan bahwa seluruh

peristiwa dalam alam adalah manifestasi dari perbuatan llahi. Pada titik ini, tauhid

108 Tbn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 633.
109 Tbn * Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 634.
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tidak lagi sekadar keyakinan, tetapi menjadi cara pandang eksistensial yang

menyeluruh terhadap realitas.

Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna Melontar Jumrah

Jumrah dalam perspektif Ibn ‘Arabi pertama-tama mencerminkan konsep
Wahdat al-Wujid. Tiga jumrah yang dikaitkan dengan dzat, shifat, dan afal
menunjukkan bahwa seluruh realitas pada akhirnya kembali kepada satu sumber
yang sama, yaitu Allah. Pada jumrah pertama, seorang salik dilatih untuk
menyucikan pemahamannya tentang dzat llahi dengan menolak segala bentuk
penyerupaan dan pembatasan konseptual terhadap Tuhan. Pada jumrah kedua, ia
diarahkan untuk mengenali kesempurnaan sifat-sifat-Nya sebagai jalan ma‘rifah.
Sementara pada jumrah ketiga, ia belajar menyaksikan bahwa seluruh kejadian dan
gerak alam merupakan manifestasi kehendak Allah. Keseluruhan proses ini
membawa seorang hamba kepada kesadaran bahwa tidak ada sesuatu pun yang
berdiri secara mandiri di luar kehendak dan keberadaan-Nya. Dengan demikian,
jumrah menjadi simbol perjalanan intelektual dan spiritual menuju penyaksian

kesatuan wujud dalam seluruh tingkatan realitas.

Di dalam struktur tersebut tampak pula dimensi al-Hagigah al-
Muhammadiyyah sebagai jalan pengenalan yang benar terhadap Tuhan. Proses
penyucian pemahaman tentang dzat, peneguhan sifat-sifat kesempurnaan, dan
penyaksian af“al 1lahi merupakan pola ma ‘rifah yang diwariskan oleh para nabi dan
mencapai kesempurnaan pada Nabi Muhammad SAW. Karena itu, lemparan
jumrah bukan sekadar simbol perlawanan terhadap setan, melainkan simbol
penggunaan cahaya wahyu untuk membersihkan akal dari kesalahan pandang
terhadap Allah. Melalui bimbingan kenabian inilah seorang salik mampu
membedakan antara Tuhan dan makhluk, antara sifat Ilahi dan sifat makhluk, serta
antara sebab-sebab lahiriah dan Pelaku Hakiki di balik seluruh sebab tersebut.
Dengan kata lain, jumrah menjadi latihan ruhani untuk melihat realitas melalui

perspektif tauhid yang diajarkan oleh kesadaran Muhammadiyah.
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Seluruh proses penyucian tersebut pada akhirnya mengarah kepada
pembentukan al-/nsan al-Kamil. Seorang hamba tidak cukup hanya mengenal
Tuhan secara teoritis, tetapi harus menata kembali seluruh cara pandangnya
terhadap realitas. Ketika ia mampu menyucikan akalnya dari tasybih pada jumrah
pertama, meneguhkan keyakinannya terhadap sifat-sifat kesempurnaan Ilahi pada
jumrah kedua, dan menyaksikan bahwa seluruh af“al berasal dari Allah pada jumrah
ketiga, maka lahirlah kesadaran tauhid yang matang dan stabil. Pada tahap ini,
manusia tidak lagi melihat dirinya sebagai pusat tindakan, melainkan sebagai
hamba yang hidup dalam ketergantungan total kepada Allah. Inilah karakter utama
insan kamil, yaitu manusia yang seluruh cara berpikir, merasa, dan bertindaknya

berporos pada al-Haqg.

Dengan demikian, jumrah dalam pemikiran Ibn ‘Arabi merupakan simbol
penyempurnaan tauhid yang sangat mendalam. la berawal dari penyucian
pemahaman terhadap hakikat Tuhan (Wahdat al-Wujid), dilalui melalui bimbingan
ma ‘rifah kenabian (al-Hagiqah al-Muhammadiyyah), dan berakhir pada lahirnya
manusia yang memandang seluruh realitas dengan cahaya tauhid (al-/nsan al-
Kamil). Oleh karena itu, melontar jumrah bukan sekadar melempar batu ke arah
tugu tertentu, tetapi simbol perjuangan batin untuk menghancurkan ilusi,
menyucikan kesadaran, dan meneguhkan keyakinan bahwa tidak ada pelaku hakiki

selain Allah.

8. Kurban sebagai Realisasi Tauhid Eksistensial : Fana’, Ittihad al-Qashd,
dan Magqam Ibrahim

Setelah menyelesaikan ibadah melontar jumrah, rangkaian manasik
berikutnya yang dilakukan oleh jama’ah haji di Mina adalah melakukan
penyembelihan hewan kurban (atau membayar dam bagi yang wajib).*'° Hari
penyembelihan ini, yaitu tanggal 10 Zulhijah, secara khusus disebut sebagai hari

nahr (hari penyembelihan) dan terus berlanjut sepanjang tanggal 11, 12, dan 13

110 Ditjen Penyelenggara Haji dan Umrah, Buku Tuntunan Haji dan Umrah, 102-3.
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Zulhijah yang dikenal sebagai hari tasyrig. Keistimewaan hari ini tidak hanya
berlaku bagi jama’ah haji yang ada di Mina, melainkan juga menjadi momentum
pengorbanan suci bagi seluruh umat Muslim di berbagai belahan dunia yang tidak
sedang melaksanakan ibadah haji. Secara lahiriah, ibadah ini merupakan bentuk
rasa syukur atas segala nikmat yang telah Allah berikan.

Perintah untuk melaksanakan ibadah kurban serta larangan berpuasa pada

hari nahr dan hari tasyriq ini ditulis langsung oleh Allah SWT dalam al-Qur'an:

L9 Slent wle
215 35 fad
“Maka, laksanakanlah salat karena Tuhanmu dan berkurbanlah (sebagai ibadah
dan mendekatkan diri kepada Allah).” (QS. Al-Kausar [108]: 2)
Nabi Muhammad SAW juga memberikan ketetapan mengenai kelonggaran waktu
menyembelih serta keistimewaan hari tasyriq ini melalui sabdanya:
& 335 onkg JST 2 5, 200 g
“Hari-hari Tasyrig adalah hari-hari untuk makan, minum, dan berdzikir
(mengingat) Allah SWT.” (HR. Muslim)

Dalam pandangan hukum Islam (syariat), berkurban adalah simbol ketaatan
yang mengikuti sejarah Nabi Ibrahim AS saat diperintahkan untuk menyembelih
putranya, Ismail AS, sebelum akhirnya diganti dengan seekor domba besar oleh
Allah SWT. Secara lahiriah, ritual ini dipahami sebagai tindakan menyembelih
hewan ternak seperti kambing, sapi, atau unta, lalu membagikan dagingnya kepada

orang-orang yang membutuhkan.

Dalam perspektif esoteris Ibn ‘Arabi, kurban tidak semata dipahami sebagai
penyembelihan hewan dalam pengertian lahiriah, tetapi sebagai simbol
transformasi batin yang sangat mendalam. la merupakan fase di mana seorang salik
tidak hanya membersihkan pemahamannya (sebagaimana dalam jumrah), tetapi
juga mengorbankan dimensi terdalam dari dirinya dalam rangka mendekat kepada
Allah.

Hal ini tampak dalam ungkapannya:
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@l ) A5 e s e i 3 0LAN £ e 3y
Di  Mina, maka sembelihlah  “kurban”-mu dalam suatu sifat,
yang dengannya engkau memanggil (mendekat kepada-Nya) saat penyembelihan
itu, meski terasa berat.!!
Ungkapan ini menunjukkan bahwa “kurban” yang dimaksud tidak berhenti pada
hewan, tetapi menunjuk pada sifat dalam diri manusia yang harus “disembelih”.
Kata bi shifah (dalam suatu sifat) mengisyaratkan bahwa yang dikorbankan adalah
kualitas batin seperti ego, kesombongan, keterikatan duniawi, atau klaim diri yang
menjadi penghalang antara manusia dan Tuhan. Proses ini bersifat gasi (berat),

karena menyentuh inti eksistensi manusia yang paling sulit dilepaskan.

Dengan demikian, kurban menjadi simbol fana’ al-shifat al-bashariyyah
lenyapnya sifat-sifat kemanusiaan yang membatasi, sebagai jalan menuju

kedekatan dengan al-Haqqg.

Pemaknaan ini kemudian diperdalam dalam bait berikut:

Wip pias Y ol 35,
la adalah keesaan diri (watariyyah al-dzat), bukan sesuatu yang berpasangan
yang dapat diguncangkan.?

Di sini, Ibn ‘Arabi mengaitkan kurban dengan konsep watariyyah (keesaan).
Kurban sejati adalah ketika seorang salik kembali kepada kesatuan, meninggalkan
“dualisme” (shaf iyyah) yakni keadaan di mana ia masih melihat dirinya terpisah
dari Tuhan. Selama masih ada dualitas (aku—Dia), maka kesadaran tauhid belum
sempurna. Kurban menjadi sarana untuk menghancurkan keterbelahan tersebut,

sehingga yang tersisa adalah orientasi tunggal kepada Yang Esa.

Ungkapan:

Ay bl gas
Terjaga dan terlindungi di antara penjagaan dan para penjaga.**?

111 Tbn ’Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 532.
112 Tbn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
113 Tbn * Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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menunjukkan bahwa magam ini bukanlah keadaan biasa, melainkan kondisi batin
yang sangat tinggi dan terjaga. la tidak mudah dicapai, dan hanya dapat diraih

melalui proses penyucian yang mendalam.

Selanjutnya, Ibn ‘Arabi menggambarkan dimensi rasa yang menyertai
pengalaman ini:
Y o) ey dbsas Lehis Jgmns i) 3y bos

Keharumannya menyebar, manis rasanya bagi yang menyambutnya,
terpelihara seperti taman yang dihiasi keharuman tanaman (as).***

Setelah proses “penyembelihan” sifat-sifat ego, muncul keadaan batin yang baru:
keharuman spiritual (‘athriyyah), yakni kedekatan dengan Tuhan yang dirasakan
sebagai kenikmatan batin. Ini menunjukkan bahwa pengorbanan bukan berakhir

pada kehilangan, tetapi justru melahirkan kelezatan spiritual yang lebih tinggi.

Namun, pengalaman ini juga mengandung dimensi paradoks, sebagaimana
diungkapkan:
1 o oS AW S g o oo 4l b 20yl

la “terluka” oleh apa yang ia terima dari sifat-Ku, dan luka itu tiada penawar
baginya.t®

“Luka” di sini bukan luka negatif, melainkan simbol dari intensitas pengalaman
Ilahi. Ketika sifat-sifat llahi “menyentuh” diri manusia, ia mengalami keterlukaan
eksistensial yakni hancurnya identitas lama dan terbukanya kesadaran baru. Luka

ini “tidak ada obatnya” karena ia bukan sesuatu yang harus disembuhkan, tetapi

justru merupakan tanda kedekatan yang terus hidup.

Dengan demikian, kurban dalam perspektif Ibn ‘Arabi dapat dipahami

sebagai proses tiga lapis:

1. Penanggalan sifat-sifat ego (tajrid al-nafs)
2. Kembali kepada kesatuan (tahgiq al-wahdah)

114 Tbn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
115 Tbn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 532.
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3. Transformasi batin menuju rasa kedekatan llahi (dzauq wa hudhiir)

Pada titik ini, kurban tidak lagi sekadar tindakan ritual, tetapi menjadi simbol
pengorbanan eksistensial: manusia “menyembelih” dirinya yang lama agar lahir
sebagai diri yang baru yang lebih dekat, lebih sadar, dan lebih selaras dengan al-
Haqqg.

Dengan demikian, kurban menandai fase di mana perjalanan haji mencapai
kedalaman batin yang paling intim: bukan lagi sekadar memahami atau
menyaksikan Tuhan, tetapi mengalami transformasi diri melalui pengorbanan total
demi kehadiran-Nya. Pada titik ini, apa yang “disembelih” bukan hanya hewan
secara lahiriah, melainkan dimensi-dimensi egoistik yang menghalangi
keterbukaan penuh terhadap al-Haqg.

Pemaknaan kurban sebagai penyembelihan sifat-sifat ego ini kemudian
menemukan konkretisasinya yang paling paradigmatik ketika Ibn ‘Arabi
mengaitkannya dengan magam Nabi Ibrahim. Keterkaitan ini bukan bersifat
simbolik semata, melainkan menunjukkan bahwa seluruh makna kurban berakar
pada pengalaman eksistensial Ibrahim sebagai figur yang menyempurnakan
pengorbanan dalam bentuknya yang paling total.

Hal ini tampak dalam pengalaman spiritual (wagqi ‘ah) yang diungkapkan l1bn
‘Arabi:
oSt ade L ol plie (3 pDISUI s (ST T Lty 1 ehidy ol 2aedly
Kisah (Pengalaman Spiritual): Ketahuilah semoga Allah memberi taufik keNabi
Adamu bahwa aku menulis uraian ini di magam Nabi Ibrahim al-Khalil 116
Pengalaman ini menunjukkan bahwa kurban tidak dapat dipisahkan dari magam
Ibrahim, karena Nabi Ibrahim adalah model dari penyempurnaan pengorbanan.
Firman Allah:

3y s ol
Dan (ingatlah) Ibrahim yang telah menyempurnakan (janji). QS. an-Najm: 37

116 Tbn ° Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 636.
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menjadi dasar bahwa kesempurnaan tersebut terletak pada sikap wafa’ (penunaian
total), yaitu kesiapan untuk mengorbankan apa yang paling dicintai demi ketaatan
kepada Tuhan. Dalam konteks ini, penyembelihan Ismail bukan sekadar peristiwa

historis, tetapi simbol dari pengorbanan total atas keterikatan eksistensial manusia.

Dalam pengalaman batin tersebut, Ibn ‘Arabi diperintahkan:
ek B3 07l gy wonl) plis Jso)
“Masuklah ke magam Ibrahim, yaitu sifatnya sebagai awwah (yang sangat peka
dan banyak merintih) dan halim (penyantun). "’
Dua sifat ini menjadi kunci dalam memahami dimensi terdalam dari kurban.
Pertama, hilm (kesantunan). Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa hilm tidak mungkin ada
tanpa qudrah (kemampuan). Artinya, kesantunan sejati bukanlah kelemahan, tetapi
kemampuan menahan diri ketika memiliki kekuatan untuk membalas. Dalam
konteks kurban, ini menunjukkan bahwa pengorbanan bukan sekadar kehilangan,
tetapi pengendalian diri pada puncak kemampuan. Seorang salik yang mencapai
maqam ini mampu “menyembelih” dorongan balas dendam, ego, dan reaksi

spontan, meskipun ia memiliki kuasa untuk mengeksekusinya.

Kedua, awwah, yaitu kepekaan batin yang mendalam terhadap keagungan
Ilahi. Sifat ini menunjukkan kesadaran eksistensial bahwa manusia tidak pernah
mampu memenuhi tuntutan pengagungan terhadap Allah secara sempurna. Dari sini
lahir “rintihan batin” (fa’awwuh), bukan sebagai kelemahan, tetapi sebagai ekspresi

kesadaran akan keterbatasan di hadapan Yang Absolut.

Dengan demikian, kurban dalam magam Ibrahim bukan hanya tindakan

eksternal, tetapi merupakan:

e pengorbanan ego melalui hilm

o dan kehancuran batin melalui kesadaran awwah

17 Tbn ’ Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 636.
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Keduanya berpadu menjadi bentuk kedekatan khusus (khullah) dengan Tuhan.

Ibn ‘Arabi kemudian menegaskan bahwa magam Ibrahim dijadikan sebagai
musalla (tempat shalat), yang menunjukkan bahwa maqam ini bukan sekadar kisah,
tetapi tujuan spiritual yang harus diupayakan. Meneladani Nabi Ibrahim berarti
berusaha mewujudkan sifat-sifatnya dalam diri: ketauhidan yang murni,

kesyukuran, dan keteguhan dalam menghadapi ujian.

Hal ini tampak dalam deskripsi:
olag ol ] cannY 1S Le (Sal) ol dg U i B el OISl Ul ponl ) plie o

s Lo )
Di antara makna magam Ibrahim juga adalah bahwa ia merupakan seorang
umat (teladan) yang taat kepada Allah, lurus (hanif), dan tidak termasuk orang-
orang musyrik; ia bersyukur atas nikmat-Nya; Allah memilihnya dan
memberinya petunjuk ke jalan yang lurus.t*®

Ungkapan ini menunjukkan bahwa magam Ibrahim adalah magam integratif:

o tauhid (tidak syirik)
e syukur (kesadaran nikmat)

e dan istigamah (lurus dalam jalan Tuhan)

Menariknya, bahkan ungkapan Nabi Ibrahim tentang bintang “ini Tuhanku”
dipahami bukan sebagai keyakinan, tetapi sebagai metode argumentatif (igamat al-
hujjah). Ini menunjukkan bahwa magam Ibrahim juga mencakup kedalaman

intelektual dalam menegakkan tauhid, bukan sekadar pengalaman spiritual.

Dalam kerangka ini, pengalaman spiritual (wdagi‘ah) yang dialami lbn
‘Arabi tidak berdiri sebagai bagian yang terpisah, melainkan merupakan kelanjutan
langsung dari makna kurban dan magam Ibrahim. Jika pada tahap sebelumnya
kurban dipahami sebagai penyembelihan dimensi egoistik dan maqgam Ibrahim
sebagai realisasi sifat khullah melalui hilm dan iftigar, maka pengalaman ini

118 Tbn * Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 636.
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memperlihatkan buah batin dari seluruh proses tersebut dalam bentuk kesadaran
yang hidup dan komunikatif.

Dalam pengalaman itu, ia mendengar seruan:

Bl 8 pr 39y ezl 1ehlsY 5
“Katakanlah kepada sahabat-sahabatmu: manfaatkanlah keberadaanku
sebelum kepergianku. **

Seruan ini menunjukkan bahwa kesempurnaan spiritual tidak berhenti pada realisasi
individual, tetapi meniscayakan dimensi penyampaian (tabligh ma ‘nawit). Seorang
yang telah memasuki magam kedekatan tidak hanya mengalami, tetapi juga
menjadi medium bagi tersampaikannya makna kepada yang lain. Dengan demikian,
sebagaimana Nabi Ibrahim menunaikan amanah pengorbanan secara sempurna,
maka pewaris magam tersebut menunaikan amanah dalam bentuk penyampaian
hikmah.

Ungkapan ini kemudian dirumuskan dalam nazham yang memperlihatkan
struktur kesadaran seorang salik setelah melalui proses penyucian dan
pengorbanan:

“aku adalah seorang faqir yang membutuhkan penyempurna kekuranganku.**°

Pernyataan ini menjadi penegasan kembali bahwa seluruh perjalanan termasuk
kurban berpuncak pada kesadaran iftigar. Jika dalam kurban ego “disembelih”,
maka di sini tampak hasilnya: kesadaran bahwa diri tidak memiliki kemandirian

ontologis, melainkan sepenuhnya bergantung kepada al-Haqq.*?*

119 Tbn ’ Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 638.
120 Tbn * Arabi, al-Futiihat al-Makkiyyah, 11, 638.
121 Ystilah iftigar (U%)) merujuk pada kondisi ketergantungan ontologis seluruh selain

Allah kepada-Nya (43} olac W JS ,\&3l) yaitu suatu keadaan di mana eksistensi makhluk tidak
memiliki dasar pada dirinya sendiri, melainkan sepenuhnya berakar dan bergantung pada Wujud
Ilahi sebagai satu-satunya sumber realitas. Buya Abdul Hamid, Risalah Tauhid (Mengenal Allah)
(Amuntai, 1983), 13.
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Lebih jauh, ketika ia menyatakan:

Sk Ju i 3

“Cinta adalah magamku, dan keadaan (hal) adalah keintimanku, ’**

tampak bahwa maqgam Ibrahim sebagai khalil (kekasih) telah bertransformasi
menjadi realitas batin. Cinta tidak lagi sekadar konsep, tetapi menjadi keadaan
eksistensial yang menetap. Ini merupakan kesinambungan langsung dari makna
kurban, karena hanya dengan “mengorbankan” diri, seseorang dapat sampai pada

maqgam mahabbah yang murni.

Puncaknya terungkap dalam ungkapan:

she 0573 St ol b

maka tidaklah aku melihat selain diriku, karena Dia menjadi keseluruhan
diriku. 3

Ungkapan ini harus dipahami sebagai hasil dari proses panjang tajrid (pelepasan)
dan tahqiq (realisasi), bukan sebagai klaim penyatuan esensial. la menunjukkan
bahwa setelah ego disingkirkan melalui “kurban”, yang tersisa dalam kesadaran
hanyalah relasi total dengan al-Hagqq. Dengan demikian, penyaksian tidak lagi
melihat realitas sebagai entitas yang terpisah, tetapi sebagai manifestasi yang

berporos pada satu Wujud.
Namun demikian, Ibn ‘Arabi segera menegaskan dimensi adab yang
menjaga pengalaman ini agar tetap berada dalam kerangka yang sah:

wk A e oSS0
“Jika itu dari Allah, maka Dia akan mewujudkannya. 124

Sikap ini menunjukkan bahwa sekalipun seseorang mencapai pengalaman batin
yang tinggi, ia tetap tidak melepaskan prinsip ittiba‘ kepada Nabi SAW. Hal ini

122 Tbn * Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 638.

123 Tbn * Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 11, 638.

124 HR. al-Bukhari, dalam kisah ru’ya Nabi SAW tentang ‘Aisyah: «tad/ 4/ jw /38 & O
(Jika ini dari Allah, maka Dia akan mewujudkannya).
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penting untuk menegaskan bahwa seluruh pengalaman spiritual harus tetap berada

dalam orbit wahyu, bukan semata-mata pengalaman subjektif.1?

Dengan demikian, pengalaman wagi ‘ah ini menjadi penutup yang organik
dari seluruh rangkaian makna sebelumnya. Kurban menandai penyembelihan ego,
magam Ibrahim menandai realisasi sifat kedekatan dan kesempurnaan, dan
pengalaman ini menunjukkan buah akhirnya: kesadaran tauhid yang hidup, yang

memadukan iftigar, mahabbah, musyahadah, dan adab dalam satu kesatuan.

Pada titik ini, tampak bahwa perjalanan haji dalam perspektif Ibn ‘Arabi
bukan sekadar rangkaian ritual yang berurutan, tetapi suatu struktur transformasi
eksistensial yang progresif: dari pelepasan diri, menuju kedekatan, hingga
mencapai kesadaran yang menyaksikan seluruh realitas dalam satu orientasi kepada

al-Haqq.
Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna Kurban

Kurban dalam perspektif Ibn ‘Arabi pertama-tama merefleksikan konsep
Wahdat al-Wujiid. Penyembelihan hewan kurban bukan sekadar tindakan ritual,
melainkan simbol penyembelihan sifat-sifat ego yang membuat manusia merasa
memiliki keberadaan yang mandiri. Ketika seorang salik mengorbankan
kesombongan, klaim diri, dan keterikatan duniawi, ia sedang menghancurkan ilusi
keterpisahan antara dirinya dan sumber wujud. Karena itu, kurban menjadi jalan
menuju kesadaran bahwa seluruh eksistensi berasal dari Allah dan kembali kepada-
Nya. Konsep watariyyah al-dzat yang ditegaskan Ibn ‘Arabi menunjukkan bahwa
perjalanan spiritual seorang hamba harus berakhir pada orientasi tunggal kepada
Yang Esa. Pada titik ini, kurban menjadi simbol fana’, yaitu lenyapnya dominasi
ego sehingga yang tersisa hanyalah kesadaran akan ketergantungan total kepada al-

Haqg.

125 Tbn ° Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 11, 638.
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Di atas fondasi tersebut tampak pula konsep al-Hagigah al-
Muhammadiyyah sebagai jalan penghubung antara Tuhan dan manusia. Setelah ego
disembelih dan kesadaran dibersihkan, seorang salik menjadi lebih siap menerima
limpahan makna dan cahaya llahi. Dalam pengalaman spiritual Ibn ‘Arabi, hal ini
tampak ketika kesempurnaan batin tidak berhenti pada pengalaman pribadi, tetapi
berlanjut pada tugas penyampaian hikmah kepada orang lain. Seruan “Katakanlah
kepada sahabat-sahabatmu: manfaatkanlah keberadaanku sebelum kepergianku”
menunjukkan bahwa pengetahuan yang diterima dari Allah tidak berhenti pada diri
penerima, melainkan harus diteruskan kepada manusia lain. Pola ini merupakan
karakter utama al-Hagigah al-Muhammadiyyah, yakni menjadi media penerimaan
dan transmisi rahmat llahi. Sebagaimana Nabi Muhammad SAW menerima wahyu
dari Allah lalu menyampaikannya kepada umat, demikian pula seorang pewaris
Muhammadiyah menerima tajalli makna llahi lalu menyalurkannya kembali
kepada sesama manusia. Karena itu, kurban tidak hanya melahirkan kedekatan
dengan Tuhan, tetapi juga membentuk kesiapan untuk menjadi saluran rahmat,

ilmu, dan petunjuk bagi orang lain.

Seluruh proses tersebut pada akhirnya mengarah kepada pembentukan al-
Insan al-Kamil. Sosok Nabi Ibrahim yang menjadi paradigma kurban
menghadirkan teladan tentang manusia yang berhasil menyempurnakan ketaatan,
pengorbanan, dan ketauhidan. Ketika seorang sal/ik meneladani sifat awwah dan
halim, menumbuhkan kesadaran iftigar, serta menjadikan cinta (makabbah)
sebagai orientasi hidupnya, ia sedang bergerak menuju kesempurnaan
kemanusiaan. Pada tahap ini, kurban tidak lagi dipahami sebagai kehilangan, tetapi
sebagai transformasi diri. Sifat-sifat egoistik digantikan oleh sifat-sifat yang
memantulkan nilai-nilai Ilahi, sehingga manusia semakin mampu menjadi cermin

bagi tajalli Tuhan dalam kehidupan.

Dengan demikian, kurban dalam pemikiran Ibn ‘Arabi merupakan
gambaran utuh perjalanan spiritual manusia. la berawal dari penghancuran ilusi
kemandirian wujud melalui penyembelihan ego (Wahdat al-Wujiid), kemudian

berkembang melalui penerimaan dan penyampaian rahmat serta pengetahuan Ilahi
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melalui jalan Muhammadiyah (al-Hagigah al-Muhammadiyyah), dan akhirnya
membentuk manusia yang merealisasikan tauhid, cinta, dan pengabdian secara
sempurna (al-Insan al-Kamil). Oleh karena itu, kurban bukan sekadar
penyembelihan hewan pada hari nahr, tetapi simbol transformasi eksistensial yang
mengubah manusia dari makhluk yang terikat oleh dirinya sendiri menjadi hamba

yang hidup sebagai penerima sekaligus penyampai rahmat Allah.

9. Tahallul sebagai Reintegrasi Eksistensial Tauhid : Dari Tajrid menuju
Tarkib dalam Kesadaran Kebergantungan Total kepada Allah

Dalam rangkaian manasik haji, tahallul secara lahiriah dipahami sebagai
proses keluar dari keadaan ihram yang ditandai dengan mencukur atau memotong
rambut, sehingga berbagai larangan ithram kembali menjadi halal. Namun, dalam
perspektif esoteris Ibn ‘Arabi, tahallul tidak berhenti pada dimensi figh, melainkan

merupakan simbol transformasi wujiidiyyah dalam struktur eksistensi manusia.

Hal ini beliau tegaskan dalam
Aaally 5,50l ag aall Jof L1 5V e fis) 4 L) 5Ll psd) (3 e 4T 5 Y
&1 imnd o sag SLaYly Cileall 80 SV ) sl e o) 0 V) 0SS Y
ale daley o) dge Lad YN 4] g Bbsistl ind cabgisl jbg Abgiil gag Aial)

NN ] gy Y 2bgisY) 5y
“Tidakkah engkau melihat bahwa ia (jamaah haji) pada hari kesepuluh memakai
pakaian berjahit (al-makhith), karena ia telah berpindah dari keadaan kesatuan
(al-ahad) menuju awal keterikatan (al-‘aqd), yaitu bilangan sepuluh? Dan
keterikatan itu tidak terjadi kecuali antara dua hal, yakni dengan
menggabungkan yang satu kepada yang lain melalui bentuk pengaitan (al- ‘azf)
dan pelilitan/penyatuan (al-i/tifaf). Dan keterikatan itu terbagi menjadi dua:
yvang dimaksud dengan ‘aqd adalah ikatan yang berupa simpul (anshiitah) dan
yang bukan simpul. Adapun ikatan yang berupa simpul, maka ia cepat
mengalami penguraian (inhilal) dalam hal yang telah diikrarkan dan
diperjanjikan kepada Allah. Sedangkan yang bukan simpul, maka tidak cepat
mengalami penguraian.

126 Tbn ° Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 1, 639-40.
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Ibn ‘Arabi memaknai tahallul sebagai perpindahan dari keadaan al-ahad
(kesatuan) menuju al-‘agd (Keterikatan). Kesatuan (al-ahad) di sini
merepresentasikan kondisi spiritual saat ihram, di mana manusia “ditanggalkan”
dari atribut duniawi dan direduksi pada hakikat kehambaannya yang paling murni.
Dalam keadaan ini, relasi manusia dengan realitas selain Allah diminimalkan,
sehingga ia berada dalam orientasi tauhid yang intens. Ihram, dengan demikian,
bukan sekadar pakaian, tetapi kondisi eksistensial yang mengembalikan manusia

pada prinsip kesatuan.

Sebaliknya, tahallul menandai masuknya manusia ke dalam al- ‘aqd, yaitu
dunia relasi dan keterhubungan. Ibn ‘ Arabi menegaskan bahwa al- ‘aqd tidak terjadi
kecuali antara dua hal, yang berarti bahwa setelah tahallul, manusia kembali ke
dalam jaringan relasional: dengan sesama manusia, alam, dan struktur kehidupan
dunia. Penggunaan istilah al-‘atf" (pengaitan) dan al-i/tifaf” (pelilitan/penyatuan)
menunjukkan bahwa kehidupan pasca-tahallul adalah kehidupan yang tersusun dari
hubungan-hubungan kompleks, bukan lagi kesendirian spiritual seperti dalam

ihram.
Lebih jauh, Ibn ‘Arabi membagi al- ‘agd menjadi dua:

1. ‘Aqd al-anshutah (ikatan simpul) — ikatan yang mudah terurai (inhilal)

2. Ghair anshiitah (bukan simpul) — ikatan yang tidak mudah terurai

Dalam konteks tahallul, konsep ini sangat signifikan. Ikatan yang “mudah terurai”
melambangkan bahwa keterikatan duniawi seorang haji idealnya bersifat tidak
absolut ia tetap terhubung dengan dunia, tetapi tidak terjerat olehnya. Sebaliknya,
ikatan yang tidak mudah terurai melambangkan keterjebakan eksistensial dalam

dunia material, yang bertentangan dengan tujuan spiritual haji.

Dengan demikian, tahallul dalam pandangan Ibn ‘Arabi bukan sekadar
kembali ke yang halal, tetapi merupakan reintegrasi eksistensial: manusia kembali
ke dunia setelah mengalami reduksi menuju kesatuan, namun Kini dengan

kesadaran tauhid yang telah diperbarui. la kembali “memakai pakaian berjahit” (al-
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makhith), yang secara simbolik menunjukkan masuknya kembali ke dalam struktur
sosial dan kosmik, tetapi bukan sebagai subjek yang terikat secara mutlak,

melainkan sebagai hamba yang telah memahami hakikat relasi.

Pada dasarnya tahallul dapat dipahami sebagai gerak dari tajrid (pelepasan)
menuju  farkib (komposisi). Dalam ihram, manusia mengalami tajrid
(pengosongan) dari atribut duniawi. Dalam tahallul, ia memasuki tarkib
(penyusunan) kembali dalam dunia relasional. Namun, zarkib yang dimaksud bukan
kembali ke kondisi awal, melainkan kondisi baru yang telah ditransformasikan oleh

pengalaman spiritual.

Pemaknaan ini menemukan penegasannya dalam pernyataan Ibn ‘Arabi:

A T s ‘JM}df;g;@wpéc_;\@dxuyuwusﬁb@u@
Yl ) 4 S g sl il 635 6 cglagh Dok Y S a) oday g cdlST
Al & oy cddl WL ol 3 dadl Ll 08 450 50 L) odgd ) 3,8
N Ead WS g 3 b 2l U e g (JLSU G I3 B s U
Tl ae okl ean ) il Cal gy ( LY miedll Lgaguay ) Laas 3

ol &l oby L)

“Tidak ada lagi setelah Thawaf Ifadah suatu amalan dalam haji yang
menyebabkan sesuatu yang halal menjadi haram bagi seorang haji. Sebab, ia
telah menjadi halal seluruhnya (ahalla al-hilla kullahu). Dan tidak tersisa
setelah itu bagi selain penduduk Makkah kecuali Thawaf Wada’, karena ia telah
‘mengucapkan perpisahan’ dengan seluruh tingkatan bilangan, dan kini yang
tersisa padanya adalah susunan (tarkib) yang terus berlanjut tanpa batas. Maka
ini adalah dua belas tingkatan yang telah dicapai oleh seorang hamba dalam
penyingkapan-penyingkapan kesempurnaan yang bersifat numerik. Dan
masuklah hilal pada malam ketiga belas dalam keadaan kesempurnaan, yaitu
termasuk malam-malam putih yang dianjurkan untuk berpuasa, sebagaimana
hari-hari Tasyriq dianjurkan untuk tidak berpuasa bagi yang melaksanakan
tamattu‘ dari luar Makkah. Dan berakhirlah setengah bulan yang mengandung
perjalanan spiritual itu, dengan keluarnya kita darinya menuju (realitas) kita
dan menuju-Nya Yang Maha Suci yang menjadi tujuan. **’

127 Tbn ° Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 1, 640.
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Pernyataan ini memperjelas bahwa tahallul merupakan fase di mana seluruh
larangan ihram telah terangkat secara total. Ungkapan “4lS Jall Jai” menegaskan
bahwa tidak ada lagi batasan hukum yang tersisa; seluruh yang sebelumnya
terlarang kembali kepada keadaan halal. Namun, pernyataan ini tidak berhenti pada
makna figh, melainkan mengandung dimensi simbolik bahwa seluruh “ikatan”

spiritual yang bersifat pembatas telah sepenuhnya terurai.

Lebih jauh, Ibn ‘Arabi menyatakan bahwa setelah thawaf al-ifadah, tidak
ada lagi amalan yang mengandung unsur pengharaman, kecuali thawaf al-wada*
bagi selain penduduk Makkah. Hal ini menunjukkan bahwa tahallul bukan hanya
pelepasan parsial, tetapi fase final dalam struktur manasik, di mana seorang haji

telah menyelesaikan seluruh rangkaian kewajiban yang bersifat membatasi.

Ungkapan ‘=)l <l e 35" memberikan dimensi yang lebih dalam.
“Bilangan” (al- ‘adad) dalam pemikiran Ibn ‘Arabi bukan sekadar angka, melainkan
simbol dari tingkatan-tingkatan spiritual atau faejalli. Dengan demikian,
“mengucapkan perpisahan kepada tingkatan bilangan” berarti bahwa seorang haji
telah melampaui seluruh magqamat yang harus dilalui dalam perjalanan haji. la tidak
lagi berada dalam proses pendakian, tetapi telah mencapai penyempurnaan dari
seluruh tahapan tersebut.

Namun, setelah penyempurnaan itu, Ibn ‘Arabi justru menegaskan bahwa
yang tersisa adalah “d 4lg ¥ W ) 44 S 31” Ini menunjukkan bahwa tahallul
bukan akhir perjalanan, melainkan awal dari fase baru: masuknya kembali manusia
ke dalam struktur kehidupan dunia yang kompleks dan tak terbatas. Tarkib di sini
mengacu pada realitas kehidupan yang tersusun dari relasi, sebab-akibat, dan

keterhubungan yang terus berlangsung.

Selanjutnya, penyebutan ‘43 » 3 e WP’ menegaskan bahwa seluruh proses
haji terdiri dari tahapan-tahapan kesempurnaan yang telah dilalui secara utuh.
Tahallul menjadi titik kulminasi dari proses tersebut, yakni saat di mana seluruh

tajallr telah tersingkap sesuai dengan kapasitas manusia.
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Adapun ungkapan tentang masuknya hilal pada malam ketiga belas dalam
keadaan sempurna menunjukkan bahwa setelah penyempurnaan itu, manusia
memasuki fase baru yang tetap berada dalam lingkaran kesempurnaan. Ini
menandakan bahwa pengalaman spiritual dalam haji tidak berhenti, tetapi berlanjut
dalam bentuk yang berbeda.

Puncaknya terletak pada kalimat ;

”-m $loeew Obi} L».:.Sl C}J;Lb 4 .ﬂju\ M ng.k.“ I@,,,":J\ s 6@&“

Kalimat ini menegaskan adanya dua arah sekaligus: kembali kepada realitas
manusia (L)) dan tetap menuju Allah (2= 43lsus o) 5). Di sinilah letak inti tahallul
dalam perspektif Ibn ‘Arabi: manusia kembali ke dunia, tetapi tidak kehilangan

orientasi ilahinya.

Dengan demikian, tahallul dapat dipahami bukan sekadar sebagai pelepasan
larangan ihram, melainkan sebagai transisi eksistensial dari pengalaman kesatuan
menuju kehidupan relasional, di mana manusia kembali ke dunia dalam keadaan
telah mengalami transformasi batin. la tidak lagi berada dalam kondisi zajrid, tetapi
telah memasuki tarkib dengan kesadaran tauhid yang lebih dalam, menjadikan

seluruh aktivitas dunia sebagai kelanjutan dari perjalanan spiritualnya.

Pemaknaan ini semakin dipertegas dalam uraian Ibn ‘Arabi ketika ia

menjelaskan fase lanjutan dari perjalanan haji:

JLSI sy st Al ) oz OF ) Lo ) Sl 8 el o Gl Canadl (3 g5 ¢

s AT oS sl sy Baleds L oSS wesaledd) JLSUl Cradl 3 0I5 LST o8

i g all 0Ll U2 Lehamd clotiey 55 Wb By b 1) Caoy 8 JU Wl 2Ty
L) Jze el

“Kemudian pada paruh kedua bulan itu dimulailah perjalanan (sulitk) menuju-
Nya dari diri kita, hingga berakhir pada malam kegelapan (akhir bulan), yaitu
kesempurnaan dalam dimensi gaib, sebagaimana pada paruh sebelumnya
terdapat kesempurnaan dalam dimensi yang tampak. Maka sempurnalah
(perjalanan itu) secara gaib dan nyata, dan berputarlah siklus dengan hukum
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lain: dunia dan akhirat. Sebagaimana Dia berfirman dalam menggambarkan
surga: ‘bagi mereka rezeki di dalamnya pada pagi dan petang’, maka dijadikan
surga sebagai tempat berlakunya waktu sebagaimana yang dikenal di dunia. **®

Pernyataan ini menunjukkan bahwa perjalanan spiritual (su/izk) tidak berhenti pada
dimensi lahiriah, tetapi berlanjut ke dimensi batiniah hingga mencapai al-kamal al-
ghaybt (kesempurnaan dalam aspek gaib), sebagaimana sebelumnya telah dicapai
al-kamal al-syahadi (kesempurnaan dalam aspek lahir). Dengan demikian,
pengalaman haji yang berpuncak pada tahallul menghasilkan kesempurnaan yang

bersifat integral: mencakup dimensi lahir dan batin sekaligus.

Di sinilah tahallul menemukan kedalaman maknanya. la bukan sekadar titik
“selesai”, melainkan ambang peralihan dari kesempurnaan ritual menuju
kesempurnaan eksistensial. Ungkapan ‘3seds Le JaS” menegaskan bahwa
manusia yang telah bertahallul adalah manusia yang telah mengalami
penyempurnaan pada dua ranah sekaligus: yang tampak (amal, manasik, syariat)

dan yang tersembunyi (makrifat, kesadaran, hakikat).

Lebih lanjut, Ibn ‘Arabi menyatakan:

SJ}T) L;JJ )’.‘Tpg'é)jvd‘ )\Jj

yang menunjukkan adanya “perputaran ulang” (daur) dalam hukum eksistensi: dari
orientasi ukhrawi yang intens selama thram dan manasik, menuju integrasi kembali
dengan dunia. Namun, dunia yang dimasuki setelah tahallul bukan lagi dunia yang
sama seperti sebelumnya, melainkan dunia yang telah dipahami sebagai bagian dari

jalan menuju Allah.

Penegasan ini diperkuat dengan analogi Qur’ani:

128 Tbn ° Arabi, al-Futihat al-Makkiyyah, 1, 640.
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yang menggambarkan bahwa bahkan di surga terdapat struktur waktu (pagi dan
petang). Artinya, keberadaan waktu dan alur kehidupan tidak identik dengan dunia
semata, tetapi merupakan bagian dari tatanan eksistensi yang lebih luas. Dengan
demikian, kembalinya manusia ke dalam “waktu dunia” setelah tahallul tidak
berarti kembali pada kelalaian, melainkan masuk ke dalam ritme kosmik yang tetap

berorientasi ilahi.

Dari sini dapat dipahami bahwa tahallul bukanlah akhir dari sulik,
melainkan perubahan bentuk sulizk itu sendiri. Jika sebelumnya perjalanan bersifat
intens, terfokus, dan simbolik dalam ritual haji, maka setelah tahallul perjalanan itu
berlanjut dalam bentuk kehidupan sehari-hari. Dunia menjadi medan aktualisasi

dari kesadaran tauhid yang telah diperoleh.

Pemaknaan ini diperkuat oleh penjelasan Ibn Arabi berikut:
Gy o (65 gy danll AW )l e ade (592 Ly OLNl 88 of ) 3 2L
AT 1S3 1B 5 ol VT L (S W sad) OF AW Gl 3 sl 58
sl saal) (S e s ity V) Bl Lol ey dand O] By l3gkas
@ Ol 4l el (S o a1 Y sl (sl BUYS & O] 1By dosaz

AL 3l e TS T arle i b il 2lefy 153 LAY
Seorang haji dalam ibadah hajinya memetik buah waktu dan apa yang
dikandungnya dari pengetahuan-pengetahuan ilahi yang khusus pada bulan
Dzulhijjah. la juga memetik buah bilangan dalam pengetahuan ilahi, karena
bilangan memiliki hukum di dalamnya. Tidakkah engkau melihat bahwa Allah
berfirman: ‘Dan berdzikirlah kepada Allah pada hari-hari yang berbilang’, dan
Dia juga berfirman bahwa Allah memiliki sembilan puluh sembilan nama seratus
kurang satu maka nama-nama tertentu masuk dalam hukum bilangan. Dan Dia
juga berfirman bahwa Allah memiliki tiga ratus akhlak, maka akhlak ilahi pun
masuk dalam hukum bilangan. Dengan demikian, bilangan memiliki otoritas
dalam perkara ilahiah: dalam dzikir, nama, dan akhlak. Barang siapa tidak
memahami hal ini, maka ia kehilangan banyak kebaikan dalam ma rifah kepada
Allah.»

129 Tbn ° Arabi, al-Futithat al-Makkiyyah, 1, 640.
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Ibn ‘Arabi menggeser fokus dari proses menuju hasil. la menegaskan bahwa
seorang haji “memetik buah waktu” (thamarat al-zaman) dan “buah bilangan”
(thamarat al- ‘adad). Istilah “buah” di sini menunjukkan bahwa seluruh rangkaian
manasik bukan sekadar aktivitas ritual, tetapi proses produktif yang menghasilkan
pengetahuan ilahi (ma ‘arif ilahiyyah).

“Buah waktu” mengacu pada pengalaman spiritual yang terikat dengan
momentum sacral bulan Dzulhijjah sebagai waktu yang dipilih secara ilahi. Artinya,
setiap fase dalam waktu haji mengandung makna dan penyingkapan tertentu yang
hanya dapat diperoleh melalui keterlibatan langsung dalam ritual tersebut.
Sementara itu, “buah bilangan” menunjukkan bahwa struktur numerik dalam
manasik (hari-hari tertentu, jumlah amalan, urutan ritual) bukanlah kebetulan,
melainkan memiliki hukum simbolik yang merepresentasikan tingkatan-tingkatan

tajalll.

Hal ini ditegaskan oleh rujukan Ibn ‘Arabi kepada ayat:

Olsgdne ol 3 dl 1y S35

serta hadis qudsi tentang sembilan puluh sembilan nama Allah dan penyebutan tiga
ratus akhlak ilahi. Semua ini menunjukkan bahwa bilangan dalam perspektifnya
bukan sekadar kuantitas, tetapi medium manifestasi makna ilahi. Dengan kata lain,
bilangan memiliki “otoritas ontologis” dalam membuka pemahaman tentang dzikir,

nama-nama Allah, dan akhlak.

Dalam konteks ini, tahallul menjadi momen di mana “buah-buah” tersebut
mulai benar-benar dimiliki oleh seorang haji. Jika selama manasik ia berada dalam
proses penanaman dan pertumbuhan, maka setelah tahallul ia memasuki fase
pemanenan dan pengaktualisasian. Pengetahuan yang diperoleh tidak lagi berada

dalam ranah simbolik ritual, tetapi berpindah ke dalam praksis kehidupan.

Pernyataan Ibn ‘Arabi bahwa siapa yang tidak memahami “hukum

bilangan” akan kehilangan banyak kebaikan dalam ma rifah kepada Allah
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menunjukkan bahwa keberhasilan haji tidak diukur hanya dari pelaksanaan ritual,
tetapi dari sejauh mana seseorang mampu menangkap makna-makna yang

tersembunyi di balik struktur tersebut.

Pada titik puncaknya, semua proses potong rambut atau tahallul ini
sebenarnya sedang membentuk manusia untuk menjadi al-/nsan al-Kamil, yaitu
manusia yang telah mencapai kesempurnaan sejati di mata Allah. Ketika seorang
jama’ah haji sudah berhasil memetik "buah waktu" dan "buah bilangan" dari
seluruh ibadah yang melelahkan, ia pulang dengan cara pandang yang benar-benar
baru. la yang tadinya melepaskan segala urusan duniawi saat memakai kain ithram
(tajrid), sekarang kembali lagi memakai pakaian berjahit dan masuk ke dalam
ramainya kehidupan serta hubungan antar-manusia (tarkib). Namun, ia pulang
bukan sebagai orang biasa yang gampang tergoda dunia lagi, melainkan sebagai

hamba yang membawa modal kesadaran tauhid yang sangat dalam dan bersih.

Manusia sempurna yang lahir setelah tahallul ini akan menjadi seperti
cermin yang memantulkan kebaikan di tengah-tengah masyarakat. Biarpun
badannya sibuk bekerja, berdagang, atau berkumpul dengan keluarga di dunia
nyata, lubuk hati terdalamnya tetap tenang dan selalu terhubung hanya kepada
Allah (wa iyyahu subhanahu nagshid). la berhasil menyatukan antara aturan
lahiriah agama (syariat) dengan rasa kedekatan batin (hakikat) secara selaras. Pada
akhirnya, bagi seorang al-Insan al-Kamil, kehidupan sehari-hari setelah pulang haji
bukanlah akhir dari ritual, melainkan awal dari babak baru perjalanan jiwanya
untuk terus mengabdi dan berjalan mendekatkan diri kepada Allah SWT.

Integrasi Konsep Tasawuf Ibn ‘Arabi dengan Makna Tahallul

Tahallul dalam perspektif Ibn ‘Arabi pertama-tama merefleksikan konsep
Wahdat al-Wujiid. Jika ihram merupakan keadaan fajrid, yaitu penanggalan
berbagai atribut yang menutupi hakikat kehambaan, maka tahallul menandai
kembalinya seorang hamba ke dalam kehidupan setelah menyaksikan makna tauhid

yang lebih dalam. Perpindahan dari al-akad menuju al- ‘agd yang dijelaskan Ibn
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‘Arabi menunjukkan bahwa manusia tidak diciptakan untuk menetap dalam
keterpisahan dari dunia, melainkan kembali ke tengah berbagai hubungan dan sebab
yang mengisi kehidupan. Namun, setelah melalui perjalanan haji, ia tidak lagi
memandang semua itu sebagai sesuatu yang berdiri sendiri. la menyadari bahwa
segala yang tampak hanyalah tajalli dari Wujud Allah yang satu. Karena itu,
tahallul menjadi simbol kembalinya seorang hamba ke dalam alam yang majemuk
dengan membawa kesadaran tauhid yang telah diperbarui. Jika dalam ihram ia
belajar melepaskan diri dari selain Allah, maka dalam tahallul ia belajar melihat

Allah melalui segala sesuatu.

Di atas fondasi tersebut tampak pula konsep al-Hagigah al-
Muhammadiyyah sebagai jalan penghubung antara al-Haqq dan al-khalg. Setelah
seluruh manasik disempurnakan, seorang haji tidak diperintankan untuk terus
berada dalam keadaan uzlah ruhani, tetapi kembali kepada keluarga, masyarakat,
dan kehidupan yang biasa dijalaninya. Kembalinya ini menunjukkan bahwa buah
ma‘rifah tidak berhenti pada diri sendiri. Sebagaimana al-Hagigah al-
Muhammadiyyah menjadi perantara tersampaikannya rahmat dan petunjuk Allah
kepada makhluk, demikian pula seorang hamba yang telah memperoleh limpahan
makna selama perjalanan hajinya dituntut untuk menghadirkan nilai-nilai tersebut
dalam kehidupan. la menerima cahaya petunjuk dari Allah, kemudian
memantulkannya dalam bentuk akhlak, kasih sayang, kebijaksanaan, dan pelayanan
kepada sesama. Dengan demikian, tahallul tidak hanya melambangkan keluarnya
seseorang dari larangan ihram, tetapi juga kesiapan untuk menjalankan amanah

sebagai penerima sekaligus penyampai rahmat Allah di tengah kehidupan manusia.

Seluruh proses tersebut pada akhirnya mengarah kepada pembentukan al-
Insan al-Kamil. Setelah melewati tajrid dalam ihram, penyaksian dalam thawaf,
perjuangan dalam sa‘i, wuqif, mabit, melontar jumrah, dan pengorbanan dalam
kurban, seorang hamba kembali kepada kehidupannya dengan keadaan yang
berbeda. la kembali mengenakan pakaian berjahit dan menjalani urusan dunia
sebagaimana sebelumnya, tetapi kini dengan hati yang lebih bersih dan kesadaran
yang lebih dekat kepada Allah. Pada dirinya terhimpun pengenalan kepada Tuhan,
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ketundukan sebagai hamba, dan tanggung jawab terhadap sesama makhluk. la tidak
meninggalkan dunia, tetapi juga tidak diperbudak olehnya. Inilah gambaran al-
Insan al-Kamil dalam pemikiran Ibn Arabi, yaitu manusia yang memantulkan
nilai-nilai llahi dalam batas kehambaannya, sehingga hidupnya menjadi cermin

bagi rahmat, ilmu, dan kebijaksanaan Allah di muka bumi.

Dengan demikian, tahallul dalam pemikiran lbn ‘Arabi bukan sekadar
berakhirnya larangan ihram atau kembalinya sesuatu yang sebelumnya diharamkan
menjadi halal. la merupakan simbol kembalinya seorang hamba ke dalam
kehidupan setelah memperoleh penyucian dan penyempurnaan batin melalui
seluruh rangkaian haji. Tahallul menunjukkan bagaimana seorang salik
menyaksikan kesatuan Wujud di balik keragaman makhluk (Wahdat al-Wujiid),
menjalankan fungsi penerimaan dan penyampaian rahmat Ilahi melalui jalan
Muhammadiyah  (al-Hagigah  al-Muhammadiyyah), serta  mewujudkan
kesempurnaan kehambaan dalam dirinya (al-Insan al-Kamil). Oleh karena itu,
tahallul bukanlah akhir perjalanan spiritual, melainkan awal kehidupan baru yang
dijalani dengan hati yang tetap tertuju kepada Allah di tengah seluruh aktivitas

dunia.
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