BAB LIMA
MANUSIA DAN MARTABAT HATI

Pendahuluan

Dalam bab ini, penulis akan membicarakan aspek tempat yang merealisasikan
konsep ma‘rifat Allah iaitu di hati dengan prosesnya yang khusus, dan ia ter-
letak dalam diri setiap individu, Tajuk-tajuk yang akan diperbincangkan dalam
bab ini merangkumi tiga tajuk utama iaitu:

1. Konsep manusia.

2. Perjalanan hati kepada Allh s, w.t.

3. Kategori manusia mengikut martabat hati dalam aspek mengenali Allah

S.w.t.

(A)

KONSEP MANUSIA

Konsep Manusia Dalam Al-Quran

Merujuk kepada awal kejadian manusia, diperihalkan manusia dijadikan Allzh

s.w.t. dalam keadaan fitrah yang suci sebagaimana digambarkan dalam al-

Quran dan Hadis; dijadikan dengan ‘tangan’ Allah Ta%la dan menyerupai Nya
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(‘ald siratihi), seterusnya ditiupkan roh oleh Nyal. Sebelum kesempurnaan
fizikalnya, manusia telah mengiktiraf Allah sebagai Rabbnya dan kemudian

diajar segala nama untuk keperluannya sebagai manusia2,

Seterusnya, kehadiran umat manusia dalam aspeknya sebagai makhluk

berfungsi sebagai khalifah Allzh s.w.t. yang akan memakmurkan alam dengan
bijaksana serta menjadi rahmat bagi seluruh alam3, manakala dalam aspeknya
sebagai hamba (‘abd) Nya, realitinya tidak mempunyai apa-apa dan mesti
tunduk kepada Nya dengan amalan ibadat4. Integrasi dari dua aspek ini dengan
sempurna akan mewujudkan manusia yang paling mulia dengan keadaannya

sebagai sebaik-baik kejadian di alam ini secara keseluruhannya5,

Apabila manusia dizahirkan di dunia, kebanyakannya lupa realiti diri
mereka dan kegagalan ini seterusnya menjerumuskan mereka kepada aspek
negatif yang berupa kehancuran sama ada di segi fungsinya sebagai hamba, di
segi tugasnya sebagai khalifah atau di segi nilai kemanusiaannya di dunia ini
atau di akhiratS, seterusnya mengubah taraf kemuliaan mereka menjadi suatu

makhluk yang hina sebagaimana maksud dari firman Nya "kemudian kami

lAI-Qurnn, surah $ad:72,75; surah al-Hijr:29; Imam Bukhari, op.cit., (Kitab al-
Isti’dhan), 8:62.

ZAl-Qumn,suuh al-A‘raf:172; surah al-Baqgarah:31.

3Al-Qurun, surah al-Baqarah:30; surah al-Anbiya’:105.

4Al-Qurzm, surah az-Dhariyat:56.

SAI-Qumn, surah at-Tin:4.

6Al-Quran, surah al-A%raf:179.
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kembalikan dia kepada serendah-rendah peringkat  orang-orang yang

rendah, kecuali mereka yang beriman dan beramal salih..."7

Dalam al-Quran, Allzh s.w.t. banyak menggunakan istilah nafs apabila
memperkatakan tentang manusia kerana istilah ini merujuk kepada manusia
secara fizikal dan spirituil, ini kerana aspek nafs dalam pengertian umumnya
berkait dengan dua sumber potensi kelakuan manusia iaitu sama ada baik atau
sebaliknya. Umumnya terdapat tiga jenis nafs bagi manusia sebagaimana ter-
dapat dalam al-Quran iaitu nafs al-ammarah, nafs al-lawwamah dan nafs al-
mutmainnah. Nafs al-ammarah menggambarkan kepada suatu tabii nafs yang
sentiasa menjurus kepada aspek negatif justeru keadaan diri ditenggelami hawa
nafsu, nafs al-lawwamah pula merupakan suatu gambaran diri yang mencela
aspek negatif yang dilakukan walaupun tidak mampu untuk mengabaikan
secara total, manakala nafs al-mutmainnah pula adalah gambaran pada suatu

keadaan diri yang tenang kerana dihiasi oleh aspek keimanan.

Aspek nafs ini pada realitinya adalah satu walaupun terdapat tiga
peringkat kerana ia merujuk kepada seseorang individu, melainkan dirujuk
kepada aspek amalan sama ada berorientasikan positif atau negatif

sebagaimana difahami dari firman Allah s.w.t.:8

Frisey oA
A

R A e

7Al-Qumn, surah at-Tin:5-6.

8AL-Quran, surah az-Zalzalah:7-8.
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maka sesiapa berbuat kebajikan seberat zarah,
nescaya akan dilihatnya (dalam surat amalan-
nya), dan sesiapa berbuat kejahatan  seberat
zarah, nescaya akan dilihatnya (dalam surat
amalannya).

Amalan yang dimaksudkan ialah segala sesuatu yang berkonsep-
kan dhikr Allah sebagaimana Allah s.w.t. menggambarkan dua keadaan

yang bertentangan dalam merealisasikan amalan tersebut sebagaimana
firman Nya:®
e 2 s,
S ES ©
P 20 o
- oA L

Dan  sesiapa  yang  tidak mengindahkan
pengajaran (al-Quran yang diturunkan Allah) ar-
Rahman, Kami akan™ adakan baginya syaitan,
lalu jadilah ia temannya yang tidak renggang
daripadanya, dan sesungguhnya syaitan itu tetap
menyekat menghalangi mereka dari Jalan yang
benar.

A Dan firman Nya:10 e .
| AL, Lo

Ketahuilah! dengan ‘dhikr Allah’ itu, tenang
tenteramlah hati manusia.

Manusia seharusnya menyedari tentang fitrah kejadiannya yang
suci serta berpotensi untuk mengenali Rabb nya sebagaimana pengik-

tirafannya dulu. Pengekalan fitrah ini dapat dicapai oleh setiap individu

9Al-Quran, surah az-Zukhruf:36-37.

10A1-Quran, surah ar-Racd:28.
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apabila dia menggunakan setiap  potensi kemanusiaannya untuk
mengenali nilai dirinya; umumnya dengan menghiaskan diri dengan

segala sifat terpuji serta menjauhi segala sifat tercela, firman Allah

i

AL mn
IS gS1EN Asx

s.ow.t. 11

Sesungguhnya berjayalah orang  yang
menyucil dirinya (d kei) dan amal
kebajikan), dan sesungguhnya hampalah orang
yang mengotori dirinya (dengan kotoran mak.
siat).

Konsep Manusia Dalam Tasawuf

Dari perspektif tasawuf, konsep manusia adalah terbina dari dua
dimensi utama iaitu zahir dan batin, aspek zahir ialah jasad yang mampu
ditanggapi oleh pancaindera, manakala aspek batin ialah rih iaitu suatu
yang halus dan dinisbahkan kepada Allah s.w.t.12 sebagaimana firman

Nya bermaksud "Rah itu dari perkara urusan Tuhanku"13,

“Al-Qurz\n, surah asy-Syams:9-10.
2mhya», 3:5; al-Kalabadhi, op.cit., him.84-85.

13A1-Quran, surah al-Isra':ss.
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Dan mereka bertanya kepada mu (wahai Muham-
mad) tentang rih, katakanlah: "Rah itu dari
perkara urusan Tuhanku.

Manakala aspek kelima ialah merujuk kepada Nabi sz a.s.19

Aspek rih yang keempat tersebut telah menjadi suatu perbin-

cangan khusus di kalangan ahli sufi hingga menyebabkan di antara

mereka yang telah menyel g kefah dalam lah tersebut.
Menurut as-Sarrdj, antara penyelewengan mereka dalam memahami
masalah rizh antaranya mengiktikad bahawa rith adalah nir dari pecahan
zat Allah s.w.t., ia terbahagi dua iaitu umum dan khas di mana yang
kedua tersebut bukan dari makhluk tetapi bersifat qadim, ia akan ber-
pindah dari jisim ke jisim (tanasukh), ia dicipta dari cahaya dan

sebagainya20,

Dari segi penghuraian dalam tasawuf, aspek ri#h ini berkait

pengertiannya dengan aspek hati (galb) manusia.

a.Konsep Hati Dalam al-Quran dan Tasawuf

Apabila memperkatakan tentang agama Islam secara umum, maka dalam
setiap aspeknya seperti al-Quran dan Hadis, Syariat, Ilmu dan

sebagainya mengandungi konsep zahir dan batin, begitu juga dengan

19A1-Quran, surah an-Nisa':171,

20s-Sarraj, op.cit., him.554-555.
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keadaan manusia dan makhluk lain seluruhnya. Konsep ini diakui oleh

Allah s.w.t. sebagaimana terkandung dalam al-Quran?2!,

Dalam al-Quran, aspek hati disebut dengan berbagai nama
dengan nisbah pengertian dan fungsinya yang berlainan. Beberapa istilah
yang merujuk pada aspek hati antaranya ialah as-$adr iaitu yang berkait

dengan Islam sebagaimana firman Allzh s.w.t.:22

P d

Ar Q1 22770 0.5
S G

Adakah orang yang telah dilapangkan dadanya
(sadr) oleh Allah untuk menerima Islam.

8

Al-Qalb iaitu yang berkait fungsinya sebagai tempat bagi Iman, firman
Alldh s.w.t.:23

Siapa yang kufur kepada Allah sesudah dia
beriman, kecuali orang yang dipaksa sedang
hatinya tenang tenteram dengan Iman.

Dan firman Nya:24

sl 3 455 gl kel Lo T

2‘Al-Qumn, antaranya surah-surah al-An‘am:51,120; al-A‘raf: 151; Lugman:20; al-
Hadid:3.

22Al-Quran, surah az-Zumar:22.
23 Al-Quran, surah an-Nahl:106.

24A1-Quran, surah al-Hujurit:7.
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--akan tetapi, Allah menjadikan iman itu perkara
yang kamu cintai serta diperhiaskannya dalam
hati kamu.

Al-Fw’ad iaitu berkait dengan ilmu pengetahuan (ma‘rifah), firman

Allah s.w.t.:25
T e 2
BRI o

Hati (fu’ad) tidak mendustakan apa yang dilihat-
nya.

Keempat ialah al-Lub/al-Albab, firman Alldh s.w.t.:26
RO I S TP
Y G A4 il
S

Sesungguhnya pada kejadian langit dan bumi,
dan_pertukaran malam dan siang, ada tanda-

tanda (kek an, kebij aan dan kel
rahmat Allah) bagi orang-orang yang berakal (ult
al-albab).

Taitu berkait fungsinya sebagai tempat bagi Tawhid?7.

2-"Al-Qur:m, surah an-Najm:11.
20A1-Quran, surah Ali Imrin:190;

27 Al-Hujwiri, op.cit.,hlm.309.
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Hati dengan maksud galb seterusnya memainkan peranan utama
dalam menentukan punca kebaikan individu atau sebaliknya sebagaimana
sabda Nabi s.a.w. bermaksud "Ketahuilah! bahawa di dalam badan ada
seketul daging; apabila ia baik baiklah badan seluruhnya dan apabila
ia rosak rosaklah badan seluruhnya, ketahuilah! itulah yang
dikatakan qalb (hati)"?%. Hati yang menjadi sumber bagi setiap per-
lakuan yang berakhlak ialah hati yang dilimpahi dengan nir dari Allah
s.w.t. di samping sebagai tempat terbitnya ilmu-ilmu keagamaan, iaitu
merujuk  pengertiannya kepada hati yang dihiasi dengan aspek

keimanan29,

Dalam aspek ilmu, tasawuf lebih mewakili di segi batin kerana
dalam setiap sudut ajarannya, penekanan lebih tertumpu pada dimensi
batin iaitu di segi penyucian hati dan jiwa agar dapat menempatkan diri
di sisi Allah Ta4la. Disegi llmu Tasawuf, penerangan mengenai hati
dikenali sebagai ilmu hati (%ilm al-qulib) dan dikatakan berasal dari

ajaran Hassan al-Basgri,30

Qalb di segi konsepnya berkait pula maksudnya dengan beberapa
istilah lain iaitu Rih, Nafs dan ‘Agl dalam aspek kerohanian. Dalam

281mam Bukhar, op.cit., (Kitab al-Tmdn), 1:20.
29A1-Quran, surah az-Zumar:22; al-Hujurat:7.

301, Gardet, "Kalb", E.I.2,4:486.
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aspek ini, keempat-empat perkataan tersebut bermaksud suatu lafifah3!
yang dinisbahkan pada Tuhan (Lafifat ar-Rabbaniyah wa ar-
Rihaniyah). Aspek-aspek tersebut dalam pengertian kerohanian32, qalb
merupakan hakikat rih sebagaimana tersebut dalam al-Quran yang ber-
fungsi untuk mengenal Allh s.w.t.33 Rk pula membawa pengertian
yang sama dengan galb walaupun berlainan sebutan, melaluinya lahir
segala akhlak mulia serta terpuji34 kerana kekhususannya sebagai salah
satu urusan Tuhan (min amr rabbi)3S. Nafs pula merupakan suatu niir
yang keluar dari hati serta dirasai ke seluruh badan serta anggotanya,
nafs inilah yang dimaksudkan dalam al-Quran sebagai nafs al-
mutmainnah3S; peringkat tertinggi dalam Klasifikasi nafs secara umum-

nya walaupun pada asalnya merupakan sumber segala akhlak tercela37,

31La([fah pada realitinya merupakan suatu simbolik (isyarah) bermaksud halus, ia
muncul dalam kafahaman dan tidak mampu dije-laskan dengan bahasa, Ibn “Arabi, op.cit.,
hlm.8; al-Jurjani, op.cit., him.192.

32Dalam pengertian di segi bahasa, Qalb bermaksud satu organ yang terdapat dalam
tubuh manusia serta haiwan yang terletak di sebelah kiri dada dan sebagai tempat keluarnya
rith. Rih merupakan sebab hidupnya manusia dan haiwan, dengannya berlaku pernafasan,
pengaliran darah dan sebagainya, apabila ruh ini terhenti, tubuh akan mati dan berhentinya
segala pergerakan sistem tubuh manusia. Nafs adalah paduan antara potensi kemarahan dan
keinginan serta menjadi sumber atau punca segala sifat tercela atau maksiat batin, manakala
“Aql pula merupakan satu fakulti yang berpotensi untuk mengetahui realiti sesuatu, Ihya’, 3:4-
6.

33A1-Quran, surah al-A%caf:172.

34A1-Qusyayr,op.cit.,hlm.45.

35AI-Qumn, surah al-Isra’:85, ayat-ayat lain yang berhubung dengan lafaz rih dan
amr ialah yang berkait dengan peranan al-Quran sebagai sumber petunjuk kepada umat
manusia dan tentang peringatan Allih s.w.t. kepada manusia dalam aspek keimanan mereka
iaitu dalam surah-surah an-Nahl:2; Ghifir:15 dan asy-Syura:52, lihat E.E.Calverley, "Nafs",
E.L!3:827.

36Al-Qumn, surah al-Fajr:27.

37AL-Qusyayri, op.cit.,hlm.44.
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keadaan inilah yang membezakan manusia dari segala makhluk lain.
Pengertian ‘Agl pula sebagai sifat ilmu iaitu yang berkemampuan

menanggapi sesuatu dan terbitnya darinya sesuatu ilmu38.

Ahli sufi seterusnya menambah lagi beberapa istilah yang berkait
dengan galb seperti sirr, sirr as-sirr3, khaft dan akhfa%0, yang
merupakan suatu latifah dan terletak dalam dimensi batin galb mengikut

martabat hati individu.

Dalam tasawuf, manusia diumpamakan  sebuah negeri yang
mempunyai  kerajaan, tentera serta rakyatnya sendiri. Badan
diumpamakan negeri, galb sebagai pemerintah, manakala anggota badan
sebagai tentera atau rakyat yang sentiasa patuh kepada pemerintah.
Menurut al-Ghazali, aspek taat dan kepatuhan ini hampir menyamai para
malaikat dalam kepatuhan mereka terhadap arahan Allah Tala, per-
bezaannya di segi para malaikat hanya melakukan amalan bernilaikan
kebaikan manakala anggota-anggota tubuh mengikut arahan hati sama
ada baik atau buruk4!. Apabila qalb sentiasa mengerjakan segala suruhan
dan meninggal segala larangan, ia turut mempengaruhi anggota lain
dengan kebaikan; nisbah pada sebuah kerajaan, akan wujudlah keamanan

dan keadilan padanya42,

381hya’, 3:4-6.

39AI-Qusyayri. op.cit., him.45; al-Jurjani,op.cit., him.118.
“O1bid., him.100.

4 hya’,3:5.

42Ibid., 3:7-8.
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Keadaan ini menggambarkan berfungsinya lafifah bagi manusia
yang juga merupakan hakikat manusia itu sendiri. Keadaan ini juga
merujuk kepada penerimaan ilmu mukdsyafah bagi individu tersebut
seterusnya memungkinkan beliau mengenali Allah s.w.t. dengan ilmu

tersebut.

(B)
KONSEP MANUSIA AL-FALIMBANI

Konsep Manusia Bagi Al-Falimbani

Dalam penerangan al-Falimbani mengenai konsep manusia, aspek ini
menjadi suatu subjek perbincangan beliau yang utama apabila beliau
membicarakan tentang psikologi kerohanian yang merujuk kepada usaha
untuk mengembalikan kemuliaan dan keutamaan dari penciptaan manusia
di alam ini. Penerangan beliau mengenai konsep manusia boleh dilihat
terutamanya dalam jilid ketiga dan empat dalam Siyamnya. Melalui

huraian beliau itu, dua aspek utama yang ingin dijelaskan iaitu:

a. konsep hati.

b. proses penyucian hati dari segala unsur negatif.
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a.Konsep Hati

Apabila berbicara mengenai konsep manusia, al-Falimbani mem-

fokuskan huraian beliau dari perspektif tasawuf, oleh itu jika diteliti dari

penjel beliau, p p ya adalah di segi ontologi sebagaimana

difahamai oleh ahli sufi. Justeru, beliau mengabaikan proses penciptaan

h

yang dijelaskan dalam al-Quran iaitu di segi
fizikal.

Dalam al-Quran, Allah s.w.t. telah menerangkan bahawa
kewujudan sesuatu selain Nya adalah dari dua kaedah sebagaimana
firman Nya:43

AN deyse

Ingatlah! kepada Allah jua tertentu segala aspek
penciptaan (al-khalg)dan urusan (al-amr).

Di kalangan ahli tafsir, istilah al-khalg biasanya merujuk mak-
sudnya pada makhluk atau sesuatu yang dicipta dari unsur-unsur
tertentu?4 atau ada yang mengatakan sesuatu selain arasyh%5, manakala

istilah al-amr merujuk maksudnya kepada Kalam Allah s.w.t. yang ber-

43A1-Quran, surah al-A‘raf:54.

“Al-Qurgubi. Al-Jami‘ Li Ahkiam al-Quran, 10 Jilid, Bayrit, 1993, 7:132-133; at-
Tisi, At-Tibyan Fi Tafsir al-Qur’an, 10 Jilid, Bayrit, t.t.,4:423; asy-Syaukani, Fath al-
Qadir, 5 Jilid, Bayrit, 1995, 2:265; Muhammad ‘Abduh, Tafsir Mannar, 12 Jilid, Qaherah,
1959, 8:455.

45Al-Altsi, Rah al-Ma‘ni, 16 Jilid, Bayriit, 1994, 5:205.
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Sesungguhnya perbandingan kejadian Nabi Tsa
di sisi Allah, adalah sama seperti kejadian Nabi
Adam. Allah telah menciptakan Adam dari tanah
lalu berfirman kepadanya "Jadilah engkau!"
maka menjadilah ia.

Ayat tersebut merujuk kepada dua keterangan iaitu manusia di segi
fizikal diciptakan dari tanah dan di segi sprituil dijadikan melalui amr
Allh s.w.t. Oleh itu, kewujudan manusia sebagai makhluk adalah dalam
aspeknya sebagai al-khalg, manakala berfungsi sebagai manusia yang

bernyawa adalah melalui al-amr NyaS!.

Dalam  huraian  al-Falimbani mengenai  konsep manusia, ia
merangkumi unsur zahir dan batin, aspek zahir merujuk kepada Jjasad
atau segala anggota zahir yang mampu ditanggapi pancaindera, manakala
aspek batin adalah righ yang diibaratkan sebagai suatu ‘jawhar yang
halus yang dibangsakan kepada Tuhan’S2 don merupakan realiti bagi
manusias3. Dalam huraian beliau mengenai proses kewujudan manusia,
diterangkan bahawa rizh merupakan makhluk yang terawal wujud setelah
melalui kewujudannya secara sabit dalam ilmu Allah s.w.t. sebagai
wujad taqdiri di martabat haqigat  al-muhammadiyah, seterusnya
sebagai a‘yan ath-thabitah dalam ilmu Nya, melalui nir Nya, wujud
rith sebagai a‘yan al-kharijah dalam dua alam iaitu ‘@lam al-arwah dan

‘@lam al-mithal, selepas melalui segala alam tersebut wujudlah semua
5'A1-Qurgubi. op.cit., 7:133; Muhammad “Abduh, op.cit., 8:455.
52Siyar, 3:138.

531bid., 3:6.
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makhluk termasuk manusia sebagai suatu alam4. Oleh itu menurut
beliau, dari aspek martabat, rith lebih tinggi dari martabat jasad kerana
kedudukannya terlebih hampir kepada Allah s.w.t. seperi kata beliau:

martabat rih itu terlebih tinggi daripada martabat
Jisim dan terlebih hampir ia kepada Allah Talas55

Kefahaman beliau tersebut menunjukkan bahawa beliau juga ter-
pengaruh dengan unsur-unsur falsafah yang terdapat dalam tasawuf di
mana aspek ontologi tersebut telah menjadi suatu tajuk perbincangan

khusus bagi kebanyakan ahli sufi dan dalam kesusasteraan mereka.

Untuk memahami hubungkait antara rith dan galb dengan konsep
manusia pada pandangan al-Falimban, boleh dilihat dari penerangan
beliau mengenai aspek hati (galb) yang menjadi fokus huraian beliau,
Menurut penjelasan beliau, apabila seseorang itu mengenali aspek-aspek
yang berkait dengan qalbnya, individu tersebut akan mengenali diri
seterusnya Tuhannya. Sebagaimana ulama sufi lain, beliau menegaskan
bahawa galb merupakan punca kepada perilaku yang baik di mana qalb
diumpamakan sebagai pemerintah, manakala anggota badan yang dinis-

bahkan sebagai tentera yang dikenali juga sebagai tentera hati56,

Menurut beliau lagi, tentera ini umumnya terbahagi dua; yang
dapat dilihat dengan mata ( ‘ayn al-basar) dan yang dapat dilihat dengan

541bid., 4:105-106.

S51bid., 3:137.

S56Ibid., 3:15.
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mata hati (‘ayn al-basirah), tentera kategori pertama merangkumi
seluruh anggota badan sama ada anggota luar atau dalam yang
kesemuanya tunduk dan patuh pada setiap arahan dari hati. Setiap ang-
gota ini merupakan suatu nikmat dan amanah Allah Ta<4la kepada
manusia dan apabila manusia menyalahgunakan serta mengkhianati nik-
mat serta amanah tersebut, keadaan ini menyebabkan manusia ingkar
(kufr) di segi nikmat serta menzalimi tubuhbadannya®’. Tentera kategori
kedua pula merangkumi segala yang bersifat batin dan bersumberkan
dari galb, iaitu segala taat batin atau sifat yang terpuji. Menurut al-
Falimbani, apabila hati atau qalb ini menjadi baik, ia seterusnya akan
menguasai keseluruhan anggota lain yang diumpamakan sebagai rakyat.
Menurut beliau, galb inilah yang dimaksudkan dengan segumpal darah
dari suatu hadis Nabi s.a.w. dan ia menguasai keseluruhan tubuh serta

anggotanyaS8,

Akan tetapi, apabila lafifah bagi galb tidak dapat berfungsi,
tempatnya akan diganti oleh hawa nafsu yang berorientasikan aspek
negatif dan dikenali sebagai nafs al-ammarah, yang merupakan musuh
bagi segala sifat terpuji dan timbulnya segala sifat tercela atau maksiat

batin justeru galb telah ditutupi oleh kotoran dosas®.

Di segi pengertian, galb berkait maksudnya dengan tiga aspek

lain iaitu ridh, nafs dan ‘agl. Keempat-empat istilah ini mempun ai
q p P: puny.

57Ibid.
S81mam Bukhari, op.cit. ,(Kitah al-fman),1:20.

Sgsiynr, 3:21.
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pengertian sama ada secara zahir atau batinya, dalam aspek zahir,
pengertiannya adalah merujuk pada fungsinya kepada jasad di mana galb
adalah salah satu dari organ manusia, rZh menjadi sebab bagi berfung-
sinya jasad, nafs dikaitkan dengan keinginan atau nafsu, manakala ‘agl
dikaitkan dengan ilmu pengetahuan®0, manakala di segi batin, empat
perkataan ini adalah sinomin; sesuatu yang bersifat halus iaitu Lafifat ar-
Rabbantyah wa ar-Rahaniyah, bukannya bersifat fizikal walaupun ber-
lainan di segi sebutan dan nisbah penggunaannya. Apabila diri merasa
tenang dengan keadaannya taat kepada Allah s.w.t., ia disebut Qalb,
apabila ketenangan menjadi tetap di hati dengan nar yang dianugerahkan
oleh Nya, ia disebut Rih, apabila keadaan diri berkait dengan keinginan
sama ada yang tercela atau terpuji, ia disebut Nafs dan apabila perasaan
takut terhadap Allah menyelubungi serta amalan-amalan maksiat kerana

keburukannya, ia disebut ‘Agl.

Dari penjelasan al-Falimbani tersebut, jelas menunjukkan bahawa
seseorang individu mempunyai potensi iaitu di segi psikologi, intelektual
dan sprituil dalam dirinya, manakala potensi tersebut dapat dikembang-
kan melalui suatu proses pendidikan sebagaimana dijelaskan dalam bab
terdahulu yang secara umumnya ialah melalui penyucian diri. Dari aspek
pemahaman beliau yang lain, rih dan jasad adalah dua aspek yang ter-
pisah walaupun keduanya adalah makhluk Allzh s.w.t. dan bersatu dalam
satu tempat. Beliau juga berfahaman bahawa kewujudan rith mendahului

jasad berdasarkan ayat al-Quran;

601hid., 3:14.
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dan rih kekal setelah kemusnahan jasad. Kefahaman beliau ini

menyamai dengan fahaman Junayd al-Baghdadi yang  berpendap
sedemikian dalam masalah riah62, Penjelasan al-Falimbani tersebut juga
sebagai suatu gambaran pegangan beliau yang mengatakan rih dan jasad
adalah dari dua alam yang berlainan di samping riih tertakluk di bawah

urusan (amr) Allah s.w.t. sebagaimana firman Nya63:
Tfoer 2 X512
)&:“)Ljifd}? g ’N\dxﬁu\ ®
P AP
S AL W A et
Sl AT e e
SERYHATAT 755
T e L &
O A
Allah bil dan isahkan satu-satu jiwa
dari badannya, sama ada orang yang telah
sampai ajalnya iaitu semasa matinya atau orang
yang belum mati igitu ketika tidurnya, kemudia
Dia menahan jiwa orang ditetapkan matinya dan

melepaskan  jiwa Yyang  lain (kebadannya)
sehingga  sampai ajalrfy.a yang ditentukan,.

yan, 8
tanda-tanda yang membuktikan kekuasaan Allah
bagi kaum yang berfikir.

51AI-Qurun, surah al-A‘raf:172 by ksud " (I Wahai Muh, d) ketika
Tuhanmu mengeluarkan zriat anak-anak Adam dari belakang mereka, dan ia Jadikan
mereka saksi terhadap diri mereka sendiri, (sambil Dia bertanya dengan firman Nya):
"Bukankah Aku Tuhan kamu? mereka menjawab: benar, kami menjadi saksi".

62Lihat Ali Hassan Abdel Kader, op.cit., him.76-80.

63AI-Qumn, surah az-Zumar:42,
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Dalam huraian al-Falimbani mengenai konsep pendidikan, mat-
lamat pendidikan ialah penyucian qalb dan diri dari segala kotoran zahir
atau batin, keadaan galb yang suci ini menurut beliau ialah ‘hati yang
baik’ dan seterusnya akan mewujudkan manusia yang baik. Konsep hati
yang baik ialah hati yang sentiasa mengerjakan amalan-amalan batin
yang bernilaikan pahala dan tergolong dalam segala sifat terpuji, serta
menjauhkan segala maksiat batin, seterusnya akan melahirkan anggota
zahir yang baik iaitu yang sentiasa mengerjakan amalan ibadat dan taat
serta mengabaikan segala amalan maksiat zahir®, Menurut al-Falimbani,

apabila manusia mengenali nilai dirinya iaitu mengenali aspek galb atau

nafs, kead ini kinkannya genali Tuhan dan Rabbnya
iaitu Allah s.w.t., dan pengenalan inilah yang menjadi matlamat dalam

tasawuf, dalam hal ini, al-Falimbani mengatakan;

-...barangsiapa mengetahui akan nafsunya itu ber-
sifat dengan papa, nescaya mengetahui ia akan
Tuhannya itu bersifat dengan kaya, barangsiapa
mengetahui ia akan nafsunya itu bersifat dengan
hina, nescaya mengetahui ia akan Tuhannya itu
bersifat dengan mulia dan barangsiapa mengetahui
akan nafsunya itu bersifat dengan daif, nescaya
m hui fa akan Tuhannya bersifat dengan kuat
dan barangsiapa mengetahui akan nafsunya bersifat
lemah, nescaya hui ia akan Tuhannya itu
bersifat dengan kuasa....65

Bagi memastikan sifat-sifat terpuji sentiasa menghiasi diri, hati

hendaklah sentiasa suci dan bersih dari segala amalan yang bernilaikan

64Siyar, 3:3.

651bid., 3:5.
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dosa melalui riya-dat an-nafs dan mujahadat an-nafss6, Menurut al-
Falimbani, segala aspek batin ini banyak bilangannya tetapi induknya
sebanyak sepuluh dan mereka yang mampu menguasainya dianugerahkan
Allah s.w.t. dengan ma‘rifat Allah atau dikenali juga dengan jannat al-
@ilahS7 yang menjadi suatu matlamat dalam tasawuf. Menurut al-
Falimbani, pengetahuan mengenai Allah s.w.t. dapat dicapai dengan
menggunakan dalil-dalil sama ada berbentuk ‘aqli (akal)68 atay naqlt
(wahyu) dan aspek pengenalan ini ialah di segi zat, sifat dan perbuatan
Allah s.w.t., pemahaman ini pula bergantung pada kurniaan Allah iaitu
melalui nir yang diletakkan di dalam qalb%®. Menurut beliau lagi,
apabila seseorang melihat hanya Allah s.w.t. dalam setiap aspek
kehidupan, individu tersebut mampu mengenali (‘arafa) Allah s.w.t. dan

seterusnya mencapai marifat Allah dengan sebenarnya’0,

Jika merujuk pada perspektif tasawuf secara umum, apabila
seseorang itu menerima ilmu dalam perspektif tasawuf iaitu nir, ia
merupakan suatu anugerah iaitu yang diperolehi secara langsung dari

Allah s.w.t. (hudiirf), sama ada berbentuk wahyu iaitu kepada para nabi

66Ibid.,3:17-19.

671 bermaksud syurga yang disegerakan di dunia iaitu nisbah kepada mereka yang
mencapai  ma‘rifat Allah diumpamakan telah mengecapi nikmat syurga di dunia lagi,
Siyar,3:17.

68]‘enggunaan akal dalam aspek mengenali Allah s.w.t. ialah dari sudut untuk men-
jelaskan keraguan dan syak yang timbul serta untuk menolak hujah golongan yang bid’ah
dalam iktikad mereka seperti golongan mu‘tazilah dan Jabariyah, Siyar,1:34-35,

Ibid., 3:138.

TO1big,



atau ilh.m kepada para nabi dan wali. Para sufi umumnya berpendapat
bahawa pengetahuan mengenai Allah s.w.t. dalam aspek ma‘rifat Allah
tidak boleh dicapai melalui fakulti akal kerana pengetahuan ini adalah dj
luar pencapaian akal. Bidang akal hanya terhad pada objek-objek tertentu
sahaja, manakala Allah s.w.t. di samping tidak bersifat benda, Dia juga
di luar pencapaian pemahaman logik. Menurut mereka lagi, pengetahuan
mengenai Allah hanya mampu dicapai melalui suatu keadaan akal
manusia yang memungkinkan Allzh S.w.t. menganuge-ahkannya melalui
kurnia Nya berbeniuk nir melalui sesuatu yang bersifat wahyu iaitu

ilham71,

Menurut al-Ghazali dalam hal ini, apabila hati disuci sepenuhnya
dari segala aspek dosa, pintu hati kepada ‘@lam al-malakiit terbuka dan
individu tersebut menerima ilmu secara langsung dari Allah s.w.t. yang

diistilahkan sebagai 7im al-Mukasyafah atau Tim al-Laduni’2,

Justeru, dapat disimpulkan bahawa qalb bagi al-Falimbani
mempunyai potensi untuk menjadi baik atau sebaliknya. Apabila hati
memilih aspek kebaikan secara berterusan, kelangsungan darinya akan

membawa seseorang itu mengenali Allah s.w.t. iaitu dengan ilmu dalam

TLAli Hassan Abdel Kader, op.cit., him.96.

72Menurut al-Ghazili, aspek ilmu kategori ini dikenali sebagai ilham di mana hanya
wahyu yang lebih tinggi taraf d ipad laupun ked b ber dari Allah s.w.t.
secara langsung. Ini kerana wahyu terkhusus kepada para nabi, manakala ilham ialah untuk
para nabi dan wali, di segi para wali pula ilham berbeza mengikut peringkat nafs yang dicapai
oleh mereka, lihat al-Ghazali, Jawahir al-Qur’dn, him.30-31; Idem, ar-Risalat al-
Ladduniyah, terj. Abdullah Mohammad, Ilmu Laduni, Kuala Lumpur, 1992, him.36-39.
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menjadi salah satu sebab kebinasaan’6. Kedua mengenai aspek lidah
(syarah al-lisan) iaitu merujuk pada banyak berkata-kata, perkataan yang
menjadi kebinasaan umumnya yang bersifat negatif serta bernilaikan
dosa atau bersifat sia-sia tanpa sebarang faedah’. Sifat ketiga ialah
marah (ghadab) yang diumpamakan sebagai api yang tersembunyi di
dalam abu, ia berpunca dari nafsu iaitu apabila disakiti atau tidak
menyukai sesuatu dan menjadi suatu kebinasaan apabila bercanggah
dengan syarak’8. Sifat seterusnya ialah dengki (hasad)?? iaitu sifat yang
terbit dari perasaan benci (higd)30 seseorang kepada orang lain terhadap
sesuatu nikmat kurnia-an Allh s.w.t., serta berharap ia akan hilang dari
orang tersebut. Sifat kelima ialah cintakan dunia (hubb ad-dunya) dalam
aspek keduniaannya yang tidak memberi sebarang faedah pada agama
76Sifur ini berkait dengan sifat cintakan harta kekayaan dan aspek-aspek keduniaan
lain yang menjadi punca segala kebinasaan, Siyar,3:58.

7TDalam huraian al-Falimbani mengenai sifat ini, beliay telah menyenaraikan dua
puluh ciri-ciri perkataan yang membawa kepada kebinasaan, lihat Siyar,3:74-93.

78Sifat marah yang diizinkan syarak ialah marah pada suatu keadaan atau perlakuan
yang bercanggah dengan syariat Islam, serta bukan atas dorongan hawa nafsu, Siyar,3:95.

79Menurut al-Falimbani, terjadinya hasad ini berpunca dari beberapa sebab iaitu per-
seteruan (al-‘adawah), inginkan k li an k h (at-ta‘azzuz), diri
sempurna (at-takabbur), merasa hairan pada diri sendiri (at-ta‘ajjub), takut hilang sesuatu
yang diingini, berkeinginan menjadi ketua dan kerana sifat nafsunya yang jahat, Siyar, 3:105-
106.

80Menurut al-Falimbani, terbit dari sifat higd ini lapan sifat tercela lain;
a.Hasad iaitu dengki.

b.Tasymit iaitu mengharapkan orang dibencinya mati.

c.Tajahur iaitu tidak bertegur sapa.

d.Perbuatan atau perlakuan yang bertuj hi
e.Membuka rahsia atau keaiban seseorang.
M i atau hi

g.Memrperkzmkan sesuatu yang boleh mengaib serta menyakitkan seseorang.
h.Menghalang orang lain membuat kebajikan kepada sesiapa yang dibencinya, lihat
Siyar,3:102.
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atau di akhirat kelak8!.

Sifat tercela keenam ialah kedekut (bukhl) dan cintakan kekayaan
(hubb al-mal)®2 yang menjadi fitnah bagi manusia di samping
merugikan mereka83, iaitu dalam aspeknya yang membawa kepada
kebinasaan pada agama atau kehidupan dunia84. Sifat seterusnya ialah
cintakan kemegahan dan kemasyhuran (hubb aljah) iaitu dengan
melakukan segala usaha dan ikhtiar agar mencapai pangkat serta
kemasyhuran supaya orang lain tunduk dan patuh kepadanya85. Kelapan
ialah sifat al-kibr iaitu suatu sifat yang merasakan diri sempurna dari
orang lain dalam berbagai aspek86 sama ada di segi zahir atau batin, ia
dianggap sebagai punca sifat kezaliman dan sifat lalai dari mengingati

81Menurut al-Falimbani, terdapat beberapa perkara dari aspek dunia yang memberi
manfaat; sesuatu yang menyertai dari dunia hingga ke akhirat iaitu segala ilmu yang berman-
faat serta segala amalan yang ikhlas, sesuatu yang menolong dalam menunaikan segala aspek
ibadat seperti pakaian, makanan, kediaman dan lainnya dalam kadar yang tidak melampui
batas, lihat Siyar,3:110.

82Antara sebab timbulnya sifat ini alah keinginan untuk hidup mewah, panjang
angan-angan dan kasih pada harta di segi fizikalnya serta sayang untuk memanfaatkannya,
Siyar,3:125.

83Al-Qumn, surah al-Munafiqun:9; al-Anfal:28; at-Taghabun:15.

84K ebinasaan dalam aspek agama iaitu harta yang menolong dalam perbuatan mak-
siat, yang membawa pada leka dengan han dan yang i lalai serta lupa

kepada Allah s.w.t., manakala dalam aspek dunia ialah harta yang menjadi fitnah dan mem-
bawa pemiliknya kepada bahaya, perkelahi. dan sebagainya, Siyar,3:116-117.

85Aspek kemasyhuran dan pangkat yang dibenarkan dalam Islam ialah apabila ia
merupakan anugerah dari Allh s.w.t. disebabkan sifat ikhlas dalam setiap perlakuan seperti
golongan nabi, wali, ulama dan lainnya yang diperolehi tanpa sebarang usaha dan tujuan
untuknya, Siyar,3:137.

8(’l‘imbulnya perasaan ini dari beberapa aspek seperti aspek bangsa, kecantikan,
fizikal tubuhbadan, kekayaan dan harta, ilmu dan pengetahuan serta aspek ibadat, Siyar,3:163.
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Allah s.w.t.87 Sifat seterusnya ialah riyd’ iaitu melakukan amalan-
amalan ibadat agar memperolehi pujian, kemuliaan dan kedudukan dari
orang lain dalam aspek kemegahan dunia sama ada secara zahir atau
batin®8. Sifat terakhir ialah ‘ujub iaitu hairan pada diri sendiri yang
dianggap mempunyai  sifat-sifat kesempurnaan seperti berilmu, kuat

beribadat dan sebagainya.

Setiap sifat dimensi batin yang merupakan penyakit bagi hati
mestilah diubati serta disuci, iaitu secara umumnya melalui ilmu dan
amal. Aspek ilmu yang dimaksudkan ialah ilmu yang bermanfaat atau
umumnya IImu Tasawuf kerana individu yang memiliki ilmu ini tidak
akan terpedaya (ghurir)8, seterusnya dilaksanakan dalam bentuk amal

atau tindakan berdasarkan ilmu yang dimiliki.

Menurut al-Falimbani, salah satu kaedah untuk menghilangkan
sifat tercela ialah dengan mengamalkan segala sifat yang berlawanan
iaitu sifat terpuji, seperti sifat takabbur dihapuskan dengan sifat

tawadu', riya’ dengan sifat ikhlas dan sebagainya. Sifat-sifat terpuji ini

87Ibid.,3:59.

88 Amalan ibadat yang dilakukan secara zahir untuk tujuan tersebut dikenali juga
sebagai riya’ jali, manakala amalan yang dilakukan bukan secara zahir tetapi dengan tujuan
sama dikenali sebagai riya’ khafi, Siyar,3:152-153.

39rerpedayn (ghurar) ialah sangkaan terhadap sesuatu itu bernilaikan positif tetapi
realiti adalah sebaliknya, gol d bahagi empat iaitu gol ulama
yang hanya mempunyai ilmu syariat zahir, ked longan yang beribad: tetapi hanya
dalam aspek zahir tanpa disertai aspek batin, ketiga ialah golongan yang baru mempelajari
llmu Tasawuf tetapi menganggap dirinya sebagai ahli sufi dan keempat ialah golongan berharta
yang selalu membuat kebajikan dengannya tetapi dengan tujuan kemegahan dan kemasyhuran,
lihat Siyar,3:168-175.
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seterusnya hendaklah dijadikan adat kerana ia seterusnya akan
mempengaruhi perangai dan akhlak seseorang®0. Menurut beliau lagi,
sifat-sifat terpuji yang seharusnya dimiliki oleh setiap individu merang-
kumi sepuluh sifat utama; pertama ialah taubat (tawbah) iaitu mening-
galkan segala amalan bernilaikan dosa dalam semua aspeknya sama ada
kecil atau besar, secara sembunyi atau sebaliknya, di segi zahir atau
batin dan sebagainya di samping berazam tidak akan mengulanginyad!,
Sifat kedua ialah sabar (sabr) serta syukur (syukr) iaitu dua sifat yang
sentiasa berkait dalam diri seseorang®2, perlaksanaannya sama ada secara

zahir atau batin93,

Sifat terpuji seterusnya ialah khawf iaitu sifat takutkan Allah
S.W.t., ia biasanya disertai dengan sifat reja’ iaitu sifat mengharap
kepada Nya%, kedua sifat ini saling berkait dan keutamaan mengikut

kesesuaian keadaan seseorang95. Kelima ialah zuhud (zuhd) iaitu men-

9Olbid.,3:21.
lIbid. 4:11.

92Kehidupan manusia umumnya melalui dua keadaan sama ada mendapat bala atau
menerima nikmat yang memerlukan pada sifat sabar dan syukur agar mendapat keredaan Allah
s.w.t., Siyar,4:8-9,

93Sabar dalam aspek zahir ialah sabar di atas bala yang menimpa manakala aspek
batin ialah melaksanakan segala suruhan dan meninggal segala larangan. Syukur dalam aspek
zahirnya pula ialah menunaikan segala aspek ibadat dengan anggota zahir manakala syukur
aspek batin ialah menyakini sesuatu nikmat yang diterima adalah datangnya dari Allah Taala,
lihat Siyar,4:18-23,

94 Apabila sifat raja’ ini tidak disertakan dalam amalan g, b kna dirinya
sama ada terpedaya (ghurir) atau berangan-angan (tamanni), Siyar,4:24.

95 Al-Falimbini mengumpamakan dua sifat ini dengan roti dan air; roti diperlukan
ketika lapar manakala air apabila dahaga, Siyar,4:39-40.
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Jjauhi setiap aspek keduniaan yang tiada manfaat di akhirat, sifat ini
biasanya disertai dengan sifat terpuji lain iaitu fagr7 dan keduanya
mampu menghalang individu dari terjerumus ke dalam bahaya kedunian
yang merupakan punca segala kejahatan.%8 Sifat keenam ialah tawakkul
iaitu menyerah diri kepada Allah s.w.t. dalam aspek kemanusian9? serta
dalam setiap aktiviti seharian sebagai manusial®, sifat ini terhasil dari
sifat tawhid epada NyalO!, Ketujuh ialah sifat mahabbah iaitu sifat
cinta kepada Allah Ta%la yang terhasil dari marifah atau dengan
mengosongkan hati dari sesuatu selain Nya kerana realiti tiap sesuatu
berasal dari Nyal02, apabila mahabbah menjadi suatu sifat bagi diri,

akan terbit sifat terpuji lain iaitu syawg; sifat rindu kepada Nya.

96Realiti zuhud jalah meninggal sesuatu yang disukai dan dikasihi kepada yang ter-
lebih utama, dalam konteks manusia jalah meninggalkan segala aspek keduniaan yang bersifat
sementara kepada aspek akhirat yang bersifat kekal, Siyar, 4:83.

97SZfatfaqr ialah menyakini segala sesuatu selain Allah s.w.t. tidak mempunyai apa-
apa di samping sentiasa mengharapkan rahmat serta nikmat Nya di dunia atau di akhirat,
Siyar,4:52.

%81bid.
9Manusia dalam aspek penyerahan ini merangkumi tiga peringkat; pertamanya

seperti urusan kepada g wakil kerana keyakinan kepadanya, kedua seperti
seorang bayi kepada ibunya dan ketiga seperti mayat di tangan pemandinya, Siyar,4:106-107.

100Ky penyerahan ini meliputi empat keadaan jaitu sentiasa berusaha untuk
mendapatkan sesuatu yang bermanfaat dalam kil kedua ialah lihara sesuatu
yang bermanfaat yang dimiliki seperti menjaga harta untuk tujuan nafkah, ketiga ialah men-
Jjauhi segala yang akan membahayakan seperti menjaga diri dari penyakit dan keempat jalah
menghilangkan sesuatu bahaya yang wujud seperti mengubati penyakit yang dihidapi, lihat
Siyar,4:110-113.

1011bid.,4:101.

1021hid. 4:123.
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Sifat kelapan ialah ialah rida iaitu tidak menyangkal segala apa
yang ditakdirkan (gada’) Allah Ta%la ke atas diri sama ada berbentuk
bala atau nikmat, kebaikan atau keburukan kerana hakikat semua itu
adalah dari NyalO3, Sifat ini menggambarkan klimak bagi ketenangan
hati dan diumpamakan sebagai buah yang terhasil dari sifat
mahabbah!04. Kesembilan ialah sifat ikhlas (ikhlas); tidak bercampur
tujuan calam pengamalan sesuatu selain kerana Allah Ta4laloS, dan
keadaan ini ditentukan dari niat seseorang!06. Apabila ikhlas menjadi
suatu sifat, terhasil darinya sidq iaitu aspek kebenaran dalam semua
aspek kehidupan!07. Sifat terpuji terakhir ialah dhikr al-mawt iaitu suatu
sifat yang sentiasa menyebut serta mengingati tentang kematian dan
segala yang berkaitan dengannya, keadaan ini adalah untuk menimbulkan
rasa takut kepada Allah s.w.t., seterusnya mendorong untuk melak-
103Dalam penerangan  al-Falimbani mengenai konsep reda dengan qada’ Allah
Taala, beliau mengemukakan suatu etika yang seharusnya dipegang dalam masalah amalan mak-

siat dan kufr iaitu dalam dua segi; pertamanya dari segi wujud keduanya, ia adalah qada’ serta
qudrah Nya, manakala kedua di segi manusia sebagai hamba Nya, mereka mesti mening-

g kerana k perkara larangan yang mesti dijauhi, Siyar,4:139,

1041hid. ,4:140.

105Menurut al-Falimbani, setiap amalan manusia tergolong dalam tiga kategori;
pertama ialah amalan maksiat yang tidak akan menjadi amalan taat walaupun diniat dengan
kebaikan, kedua ialah amalan taat yang diniat dengannya dan ketiga ialah amalan harus
(mubah) yang seharusnya diniat dengan taat atau kebaikan agar mendapat kebajikan (pahala)
darinya, Siyar., 4:143,

106N;jat yang benar dalam amalan-amalan taat tergolong dalam tiga kategori manusia;
pertama ialah niat mereka yang beribadat dengan tujuan memelihara diri dari neraka di samp-
ing mengharapkan syurga, kedua ialah niat mereka yang beribadat semata-mata kerana Allah
S.w.t. serta membesarkan Nya dan tidak kerana lain, manakala ketiga ialah niat mereka yang
telah mencapai ma‘rifat Allah di mana keadaannya sentiasa syuhid kepada Jamal dan Jalal
Nya, Siyar,4:149-150.

1071big.,4:157-160.
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sanakan segala aspek ibadat serta menjauhi segala larangan!98, Menurut
al-Falimbani, apabila seseorang itu mampu menguasai kedua aspek batin
ini iaitu sama ada mengabaikan aspek maksiat dan melaksanakan aspek

taat, individu tersebut telah memiliki suatu perangai yang baik!109,

Kesimpulan dari huraian al-Falimbani mengenai aspek sifat-sifat
dimensi batin ini umumnya meliputi dua segi; pertama di segi ia sama
ada sebagai taat atau maksiat batin, dan kedua di segi ia sebagai
maqamat dan ahwal. Di segi yang pertama, beliau mendasarkan pada
karya al-Ghazali al-Arbain fi Usil ad-Din dalam aspek turutan sifat-
sifat yang dibicarakan serta huraiannya yang ringkas dan dimuatkan
dalam karyanya Hidayat as-Salikin!10, Penghuraiannya lebih merujuk
pada ia sebagai sifat-sifat terpuji atau tercela yang semestinya dihiasi
dengannya (tahalli) atau dijauhi darinya (takhallt). Di segi yang kedua,
beliau menghuraikan dalam karyanya Siyar as-Salikin dan didasarkan
pada karya al-Ghazali Thya’ Ulim ad-Din, yang lebih merujuk pada
keadaan psikologi seseorang di sisi Tuhannya iaitu da-lam aspek

kesucian hati dan jiwanya dari sifat-sifat tercela.

1081pid. ,4:178.

1091pid., 3:20.

0AL-Falimbani menghuraikan aspek-aspek maksiat batin dalam bab keempat

manakala taat batin dalam bab kelima, lihat Hidayat,hlm.71-100.
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Merujuk pada huraian al-Falimbani dalam  aspek psikologi
kerohanian, hati akan mengembara (safar)!1l dalam perjalanannya untuk
menempatkan diri di sisi Allah s.w.t.112, aspek perjalanan ini pula akan
melalui maqamat, bermula dengan magam pertama iaitu tawbah hingga
ke magam terakhir iaitu mahabbah. Secara umumnya, para salik akan
melalui tiga peringkat utama; peringkat pertama ialah sabar, peringkat
pertengahan ialah reda dan peringkat tertinggi ialah fana’ al-af<Gl atau
tawhid al-af<al iaitu apabila syuhiid seseorang itu pada segala perbuatan
makhluk terbitnya dari qudrah dan iradah Allah s.w.t.113 Dalam
pengembaraan ini juga, hati akan melepasi peringkat-peringkat nafsu
dengan segala aspek yang berkait dengannya seperti alam, tempat, sifat
dan lainnya. Klimak dari perjalanan ini, seseorang itu mencapai taraf
paling sempurna sebagai manusia (insan kamil)!14, di samping tercapai
ma‘rifat Allah dengan ‘ayn al-yagin dan hagqq al-yagin dalam keadaan

hati dan dirinya fana’ terhadap segala sesuatu selain Allah s.w.t,115

1 Menurut beliau, safar terbahagi dua iaitu secara zahir dan secara batin, safar
secara zahir ialah dengan anggota-anggota zahir seperti bermusafir dari satu tempat ke satu
tempat lain, manakala secara batin ialah dengan hati iaitu hati akan mengembara kepada Allah
s.w.t. dengan mengenali aspek zat, sifat dan perbuatan Nya, lihat Siyar,2:156.

"2Menurut al-Falimbani, etika untuk melakukan safar ini merangkumi segala adab
dan disiplin yang terdapat dalam Tasawuf, Siyar,2:157.

U31pig., 3:21.
4Manusia yang paling sempurna maqamnya menurut al-Falimbani ialah Nabj
Muhammad s.a.w. diikuti oleh para nabi lain, seterusnya para wali mengikut martabat nafsu

masing-masing, Siyar,4:106.

1158iyar,2:158.
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Dalam tasawuf, konsep perjalanan menuju ke hadrat Allah s.w.t.
ini adalah didasarkan pada peristiwa mi‘r@'16 Nabi Muhammad s.a.w.
ke sisi Nyall7, bermula dengan isra’118 baginda ke Masjid al-Aqsa di
Bayt al-Maqdis (Jurusalem) serta diperlihatkan tanda-tanda kebesaran
Allah Ta4lal!%. Baginda seterusnya dibawa ke langit (mi%aj) dan diper-
lihatkan misteri roh manusia di samping melepasi lapisan langit sebelum
hadir di sisi Nya. Peristiwa mi‘rgj merupakan suatu permulaan bagi per-

jalanan roh ia dalam perkemt gan kerohaniannya di mana

peringkat pertamanya dilalui secara moral iaitu merangkumi segala aspek
pendidikan moral. Peristiwa midj ini juga merupakan suatu simbol
kebebasan rih dari belenggu nafsu, seterusnya naik ke peringkat yang

setingginya dalam aspek kerohanian!20,

Konsep mi‘raj dalam tasawuf dikatakan berasal dari Abi Yazid

al-Bistam1 (261/875)12! yang menerangkan pengalaman mi%aj beliau

116Makna asalnya bererti tangga, seterusnya digunakan dengan makna pendakian
iaitu sebagaimana yang digunakan al-Quran, ia juga bermaksud tingkat yang dilalui oleh roh
manusia  setelah berpisah  dari jasad, lihat B.Schrieke, "Mi‘radj", E.I.2,7:97; Ibn
Manzir, Lisan al-‘Arab,15 Jilid, Bayriit, 1955-1956,2:322.

17 A1-Quran, surah an-Najm:4-18; at-Takwir:19-24..

1815ra” jalah perjalanan di waktu malam Nabi Muhammad s.a.w. dari Masjid al-
Haram, ~ Mekah, ke Masjid al-Agsa  di  Bayt al-Maqdis  (Jurusalem),  lihat
B‘Schn'eke,"Isri'",E.l.l,2:553-554; Ibn Manzir, op.cit.,2:322.

119Al-Qumn. surah al-Isra’:1.
120 Schrieke, E.1.2,7:100.

121Beliay ialah Abi Yazid Tayfiir bin ‘Isa bin Sarusyan, berasal dari Bistam, Parsi
serta menghabiskan banyak masa hidupnya di sini sehingga meninggal dunia pada 261/875,
datuknya (Sarusyan) b, Majusi di Islam. Al-Bistami memainkan
peranan utama dalam sejarah tasawuf di mana banyak doktrin yang terdapat dalam ilmu ini
berasal dari beliau, lihat Ibn Khallikan, op.cit., 2:531; as-Sulami, op.cit., 1:67-74; al-
Isbahani, op.cit., 10:33-40; adh-Dhahabi, op.cit., 2:346; Ibn ‘Imad, op.cit., 2:143; H.Ritter,
"Abi Yazid", E.I.2,1:162-163.
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peringkat demi peringkat!22. Pengalaman mi%dj beliau memperlihatkan
perjalanan kerohaniannya melepasi tujuh peringkat langit sebelum
dijemput ke hadrat Ilahi dengan keadaannya bersatu dengan Tuhan
sebagaimana katanya;

-kemudian saya berkeadaan sedemikian sehingga

saya jadi sebelum Allah menjadikan segala-

galanya, di mana Allah sahaja yang wujud dan
belum mencipta lagi wujud yang lain....123

Pengalaman mi‘rdj beliau seterusnya memainkan peranan utama
dalam sejarah pemikiran kesusasteraan tasawuf, beliau dijadikan tokoh
ideal oleh ahli sufi kemudian dalam menyatakan pengalaman mi‘r@j di
segi kerohanian mereka!24. Penafsiran mereka terhadap pengalaman
mi‘rgj adalah merujuk pada aspek batin, iaitu perjalanan dan perpindahan
jiwa melepasi berbagai peringkat hingga berjaya mencapai matlamatnya.
Menurut mereka lagi, kejayaan ini adalah merupakan suatu anugerah
Allah s.w.t. melalui kar@mah!2?5, atau muSizah'26 nisbah pada Nabi
122pengalaman mifraj al-Bistimi adalah dalam bentuk mimpi dan diceritakan kepada

yang ber ki Abu Misa ad-Dubayli, lihat R.A.Nicholson,"An Early
Arabic Version Of The Of Abu Yazid al-Bistimi", Islamica,v.2,1926,hlm. 403.

123Dipetik dari R.A.Nicholson, Ibid., him.408. Aspek penyatuan (wahdah) akan
disentuh dalam bab seterusnya.

124pengal mi‘raj al-Bist; peranan utama dalam sejarah pemikiran
dan kesusasteraan tasawuf di mana mi‘raj menjadi suatu tema yang berterusan dalam
kebanyakan karya tasawuf selepas beliau, lihat Muhammad Abdur-Rabb, op.cit., him.59-60;
Qassim al-Samarrai, The Theme Of Ascension In Mystical Writings, v.1,Baghdad,1968,
hlm.193-196.

125Karamah merupakan suatu perkara luar biasa yang menyalahi adat manusia
(kharig li al-‘adah), kurniaan Allah s.w.t. kepada hamba-hambaNya yang salih, lihat al-
Jurjani, op.cit., him.184; L.Gardet,"Karama", E.I.2,4:615-616.

126Mufiizah merupakan suatu perkara yang khariq li al-‘adah, kurniaan Alldh s.w.t.
kepada para Rasul dan Nabi Nya a.s., sebagai pembuktian aspek kebenaran dalam tugas
mereka menyebar wahyu Allah  Ta‘la, lihat al-Jurjani,  op.cit.,hlm.  219;
A.J.Wensinck,"Mu‘djiza", E.I.2,7:295.
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s.a.w.127

Sebagai suatu kesimpulan, disebabkan al-Falimbani merupakan

seorang sufi, beliau juga terpengaruh dengan idea-idea yang terdapat

dalam tasawuf seperti idea p baraan hati untuk r patkan diri si
sisi Allah s.w.t. sepanjang proses penyucian hati. Walaupun begitu bagi
masyarakat awam, pemahaman tentang konsep ini hendaklah dilihat dari

sudut kerohanian dan dimensi batin kerana manusia tidak akan mampu

memahaminya secara zahir sebagai ketidak puan mereka untuk

memahami peristiwa Isra’ dan Miaj Rasul s.a.w. yang berlaku dalam

tempoh semalaman.

(€)
PERJALANAN HATI

Perjalanan Hati Kepada Allah

Penerangan al-Falimbani dalam perjalanan kerohanian umumnya berkait
rapat dengan aspek kosmologi dari sudut tasawuf. Menurut beliau,
manusia terdiri dari dua unsur iaitu fizikal dan spirituil, aspek fizikal

ialah jasad yang berada di ‘@lam al-ajsam, manakala aspek spirituil ialah

1274 E. Affifi,"The Story Of The Prophet’s Ascent (Miraj) In Sufi Thought And Lit-
erature”, The Islamic Quaterly,v.2,No.1, 1955,him.23-37.
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ruh yang berada di Glam al-arwah. Dalam aspek penciptaan makhluk
sebagai suatu alam, al-Quran menerangkan bahawa kewujudannya adalah
dari dua kaedah penciptaan iaitu sama ada diciptakan secara langsung
oleh Allah s.w.t. melalui al-amr atau diciptakan melalui perantara yang
dikenali  sebagai al-khalg sebagaimana firman Nya bermaksud
"Ingatlah! kepada Allah Jua tertentu segala aspek penciptaan (al-
khalg) dan urusan (al-amr)"128, Oleh itu kewujudan makhluk dalam
aspek alam terbahagi dua iaitu di Glam al-amr dan di @lam al-khalg,
nisbah kepada penerangan al-Falimbani, jasad berada di ‘Glam al-khalg,

manakala rizh pula berada di Glam al-amr.

Menurut al-Falimbani, seseorang itu mampu untuk menempatkan
diri di sisi Nya apabila dia mengenali aspek galbnya yang bersifat Lafifat
ar-Rabbaniyah wa ar-Rithaniyah keranz Allih s.w.t. bukan bersifat
zahir sebagaimana kata beliau :

barangsiapa mengetahui akan hatinya nescaya
mengetahui  akan nafsunya dan barangsiapa

mengetahui akan nafsunya itu nescaya mengetahui
akan Tuhannyal29,

Merujuk kepada matlamat kewujudan manusia, pandangan al-
Falimbani tersebut merupakan suatu gesaan bagi setiap individu untuk
berusaha menempatkan dirinya di sisi Allah s.w.t. dengan kembali ke
‘alam al-arwah di mana jiwa kembali ke fitrah asalnya iaitu berada di

sisi Allah s.w.t. di samping mengiktiraf ketuanan (rabb) Allah Tala.

I23Al-Qumn, surah al-A‘raf:54,

129Siyar, 3:5.
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Aspek pengenalan yang dijelaskan al-Falimbani tersebut adalah
secara kerohanian melalui suatu perjalanan kerohanian iaitu melalui qalb
dan melalui tiga peringkat; perjalanan pertama dari zahir kepada nafsu
iaitu nisbah pada pengamalan ilmu-ilmu syariat yang dimiliki. Peringkat
kedua ialah perjalanan nafsu kepada hati iaitu nisbah pada pengamalan
Iimu Tasawuf dan Tarekat, manakala peringkat ketiga ialah perjalanan
hati kepada Allah s.w.t. iaitu nisbah tercapainya hagigah dengan
keadaan hati merealisasikan konsep dhikr Allah setiap masal30,

Dalam p ahli sufi, sepanjang perjalanan ini, beberapa

perpindahan atau peningkatan (taragqi) akan dialami di segi martabat
hati iaitu sama ada dari suatu magam ke magqam lain, dari suatu sifat ke
sifat lain, dari suatu alam ke alam lain dan sebagainya atau dengan kata
lain perpindahan tersebut ialah dari suatu yang bersifat rendah kepada

yang bersifat tinggil3!,

Dalam penjelasan al-Falimbani mengenai aspek perpindahan ini,
beliau menerangkan berlakunya proses ini apabila seseorang individu
sentiasa mengaplikasikan konsep dhikr Allah dalam aktiviti harian!32,
justeru perjalanan ini secara sprituil, segala aspek yang dilalui galb

adalah dari dimensi batin. Dalam huraian beliau mengenai hal ini

1301bid., 2:157.
l:“AI-Qusyayﬁ, op.cit.,hlm.130; Ibn ‘Arabi, op.cit.,hlm.13.

1325iyar, 3:9-13.
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seterusnyal33, beliau menggunakan istilah nafs ketika menggambarkan
qalb kerana pengertiannya lebih merujuk pada nafs di segi kerohanian
iaitu sebagai suatu lafifah. Menurut beliau lagi, nafs akan melepasi tujuh
peringkat martabat kepada yang lebih positif dengan enam aspek yang
berkaitan dengan nafs iaitu perjalanan, alam, tempat, hal atau keadaan,
warid dan sifat, seterusnya mencapai kesempurnaannya dengan terhapus

segala sumber sifat kecelaan (ar-radha ’il) dan mencapai ma‘rifat Allah.

Aspek perjalanan ini ialah dengan hati kepada ma‘rifat Allah di
segi zat (az-dhat), sifat (as-sifat) dan perbuatan (al-afal) Nya!34. Aspek
alam dalam perjalanan ini pula merujuk pada peringkat wujudnya iaitu
dalam tiga peringkat atau dimensi, dua peringkat yang pertama wujudnya
dalam ilmu Allah s.w.t. serta belum dizahirkan lagil3s, Peringkat
pertama ialah wujudnya secara umum (§jmal) dalam ilmu Alldh s.w.t.
dalam wujud Nya di martabat Wahdah, peringkat kedua ialah wujudnya
secara jelas dan terperinci (tafsil) dalam ilmu Allh s.w.t. dalam wujud

Nya di martabat wahidiyah.

Pada peringkat ketiga, wujudnya dizahirkan sebagai suatu alam
yang baru (@lam al-hadith) atau A%an al-Kharijah yang merujuk
kewujudannya sebagai makhluk. Wujud di peringkat ini merangkumi

empat alam di mana dua alam yang pertama dikenali dengan Glam al-

133Menurut beliau, penerangan mengenai perjalanan hati dirujuknya pada k:
Sheikh Qasim al-Halabi dalam karyanya Siyar as-Suliik Ila Malak al-Muliik, Siyar,3:8.

1341big.,2:156.

135Ihid., 4:105.
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arwdh; alam baci segala roh dan kedua ialah Glam al-mitkal; alam roh
yang telah diklasifikasikan mengikut rupa dan bentuknya yang khusus,
keduanya berasal dari limpahan nar Ilahi dan hanya mampu dikenali
melalui mata hati atau dengan nir iman!36, dengannya tiga martabat
yang gadim dapat dicapai dan seterusnya ma rifat Allah'37, Alam ketiga
ialah ‘Glam al-ajsam yang dapat ditanggapi melalui pancaindera,
manakala alam terakhir ialah Glam al-insan yang merupakan integrasi
dari ketiga alam sebelumnya di mana individu di alam ini bervada di

martabat Insan al-Kamil.138

Aspek tempat umumnya di dalam galb dan dimensinya akan
berubah mengikut martabat hati individu!39, hal ialah suatu keadaan
yang menyelubungi hati seseorang atau perasaan yang tersirat di dalam-
nya. Warid pula ialah lintasan-lintasan hati yang mendorong pada per-
kara kebaikan, kewujudannya berkait dengan aspek sifat kemanusiaan

(basyariyah), di mana warid akan hilang apabila keadaan individu itu

136Menurut al-Falimbani, perumpamaan Glam al-arwah dengan ‘Glam al-mithal
ialah seperti laut dan ombak, dan ombak berheza bentuk laupun sama hakik Siyar,
4:106.

137Mn'lifat Allah dalam aspeknya sebagai wajib al-wujiid terdapat tiga martabat
iaitu Ahadiyah; nisbah pada wujud zat Allah secara mutlak tanpa dinisbah pada aspek sifat,
nama dan perbuatanNya, kedua Wahdah iaitu wujud Nya nisbah pada zat dan sifatNya secara
ijmal, ketiga Wahidiyah iaitu wujud Nya nisbah pada zat dan sifatNya secara tafsil. Ketiga-
tiga martabat ini adalah gadim serta azali kerana wujudnya sebelum ada wujud yang lain selain
Nya, Siyar, 4:103-104,

1381biq., 4:105-106.

139Sebagai contoh sirr merupakan suatu lafifah yang wujud dalam perkembangan
kerohanian iaitu apabila seseorang itu berjaya bet dirinya dari kegelapan nafsu
seterusnya menghadap ke arah righ, dan dari sini terbitnya sirr, as-Suhrawardi,
op.cit.,hlm.454.
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JSan@’ terhadap diri serta makhluk sekelilingnya kerana syuhddnya hanya
kepada Allah s.w.t.140

Peringkat pertama perjalanan kerohanian ini menurut penjelasan
al-Falimbani, bermula dcgan martabat pertama nafs iaitu nafs al-
ammarah yang menduduki tempat terkebawah dalam martabat hati. Per-
jalanannya ialah Ji@ Allah iaitu kepada Allah, alamnya alam al-ajsam
dan bertempat di dalam dada!4!, halnya cenderung pada aspek negaiif,
waridnya ialah syariah, manakala sifatnya ialah segala yang menggam-

barkan sifat-sifat negatif142,

Peringkat kedua perjalanan ini ialah di martabat kedua nafs iaitu

nafs al-lawwamah di mana nilai-nilai positif mula timbul dalam diri,
perjalanannya L% All@h iaitu setiap amalan yang dilakukan hanya kerana
Nya, alamnya Glam al-barzakh atau Glam al-mithal, galb mula ber-

fungsi dalam aspek tempat, halnya adalah mahabbat Allah iaitu gemar

pada ibadat yang difardukan Allah, waridnya ialah Ilmu Tarekat dan

sifatnya antara lain ialah mencela amalan kejahatan (lawm) serta

menyesali jika dirinya kurang melaksanakan amalan kebail banyak

berfikir, dan beberapa sifat tercela seperti ‘ujub, banyak itirad iaitu

membantah terhadap orang lain, gemar dirinya masyhur atau menjadi

14°Siynr,3:l \

141 Aspek tempat iaitu di dalam dada tidak terdapat dalam Siyar rujukan penulis
(1953), tetapi menurut Quzwain ia terdapat dalam manuskrip Siyar as-Salikin, lihat
M.C.Quzwain, op.cit.,hlm.61.

1“2Siyar, 3:9.

241



ketua di kalangan m:syarakat dan lainnya. Menurut al-Falimbani, sifat-
sifat tercela masih wujud kerana diri masih belum mampu untuk mem-
buang sifat dari nafs terdahulu sepenuhnya  walaupun telah

menyesalinyal3,

Peringkat ketiga perjalanan ialah dori hati kepada Allah iaitu di
martabat ketiga nafs; nafs al-mulhamah di mana rizh berfungsi sebagai
sumber segala sifat terpuji yang berorientasikan cinta kepada Nya. Di
peringkat ini, aspek awal ma‘ifat Allah yang juga merupakan warid
mula timbul di mana perjalanannya ialah ‘ala Allah iaitu individu ter-
sebut fana’ terhadap afal Allah serta syuhid segala yang dilihatnya
adalah daripada af*al Nya, yang mencerminkan keadilan serta kebijak-
sanaan Nya yang mutlak. Ini kerana kepastian hati terhadap realiti
keimanan (al-fman) dan keyakinan (al-yagin) yang dimiliki, dengan
halnya asyik (‘Gsyiq) kepada Nya di @lam al-arwah yang termasuk
sebahagian dari ‘@lam al-malakit. S fatnya antara lain ialah murah hati
(as-sakha’)'44, berpada serta tidak tamak (al-gana‘ah), berilmu iaitu
dalam aspek ilmu agama (Gim ad-din), merendah diri (at-tawadu"), al-
halim iaitu tidak mudah memarahi sesuatu, tahammul al-adhd iaitu
menanggung segala kesakitan, menjadi teladan kepada orang lain dalam

amalan kebajikan dan sebagainyal4S.

1431biq,

1445ifat as-sakha’ ialah mereka yang sanggup mengorbankan separuh dari apa yang

dimilikinya, al-Qusyayri, op.cit., him.112.

1458iyar,3:9-10.
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Martabat  keempat iz ‘ah nafs al innah, perjal ya

ma‘a Allzh izitu beserta Allah Tala, keadaan individu di peringkat ini

tenang serta tetap hati kepada Nya kerana Syuhiidnya pada sifat Nya

serta p ya jangkau ke alam al- hagqiq l-mul diyah
faitu mart bat Wahdah nisbah pada wujud Nya, tempatnya di dalam sirr.
Sebagaimana galbnya berfungsi dari aspek batin, waridnya juga dari
dimensi yang sama di mana dia mengetahui aspek batin Ilmu Syariah
iaitu rahsia-rahsia Ilmu Tasawuf atau dikenali sebagai al-hagigah yang
menjadi landasan bagi salik dalam aktiviti hariannya, sifatnya antara lain
ialah murah hati (al-jiid)!46, at-tawakkul, al-halim, syukur dan reda
dengan gada’ dan gadar Nya, sentiasa meneladani Rasul s.a.w. dan lain-
nya. Menurut al-Falimbani, individu di peringkat ini berada di maqam
at-tamkin', magam ‘ayn al-yagin dan magam Iman al-kamif4s,
Martabat kelima iwlah nafs ar-radiyah dengan perjalanannya fi AllGh
faitu di dalam Allah. Peringkat ini merupakan klimak bagi hati di mana
ia telah berjaya menjangkau ke peringkat alam tertinggi iaitu @lam al-

lahat atau Glam az-dhat yang merupakan martabat ahadiyah nisbah

146gifat al-jid ialah mereka yang sanggup mengorbankan hampir keseluruhan dari
apa yang dimilikinya melainkan sedikit sahaja  untuk keperluannya, al-Qusyayri,
op.cit.,hlm.112.

147palam pengamalan ajaran tasawuf, seseorang individu akan mengalami perubahan
atau peningkatan sama ada dalam aspek hal, sifat atau sebagainya, keadaan ini dikenali sebagai
maqam at-talwin, dan apabila keadaannya menjadi tetap serta mantap, ia dikenali sebagai
maqam at-tamkin, al-Jurjani, op.cit., him.65-67.

148Siyar,3:10-11.
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pada wujud Nya. Tempatnya di dalam sirr as-sirr, halnya ialah fana’149
daripada diri dan sifat kemanusiaan (basyariyah)'0 serta syuhiid kepada
Nya di segi zat Nya yang tiada menyerupai segala yang baru, sifatnya
adalah yang menggambarkan kezuhudan (az-zuhd) serta keikhlasan
kepada Nya seperti warak (al-war"), sentiasa mengingati Nya, reda ter-
hadap apa yang terjadi tanpa i%rad serta karam dalam syuhiidnya

kepada keindahan (Jamal) Allah s.w.t.151

Martabat keenam ialah nafs al-mardiyah, perjalananya ‘an Allah
atau dengan Allah iaitu mengambil ilmu dari sisi Nya dan seterusnya
kembali kepada makhluk untuk memberi petunjuk (irsyad) kepada
mereka (entang perjalanan kepada Nya. Di peringkat ini, aspek fana’
akan hilang dan individu berada dalam keadaan baqa’ yang berkekalan
dalam diri, keadaannya dikenali sebagai baga’ bi Allah. Alamnya Glam
al-gjsam iaitu kembali ke alamnya yang pertama bersama masyarakat,
akan tetapi alam ini tidak mempengaruhi individu tersebut kerana
tempatnya di dalam khafi dengan halnya al-hayrah iaitu sifat kehairanan

yang diharuskan All“h s.w.t. iaitu terhadap Nya. Waridnya adalah

149Fana’ dalam mentauhidkan Allah s.w.t. jalah menetapkan ketuhanan (Hahiyah)
Allah Ta‘ala di hati di samping menafikan ketuhanan yang lain selain Nya, ia merangkumi
konsep nafi dan isbat; nafi merujuk pada aspek fana’ manakala isbat merujuk pada aspek
baqa’, isitu fana’ dalam ibadat kepada Nya dan bukan kepada yang lain, cinta kepada Nya dan
tidak kepada yang lain serta taat kepada Nya dan tidak kepada yang lain, Ibn Qayyim al-
Jawziyah, Madirij as-Slikin, 3Jilid, Qaherah,t.t., 3:312.

150Fana’ dari sifat b i) bukan by ksud hilang) ciri-cirinya sebagai
manusia dan menjadi suatu makhluk lain, ia sebagai suatu reaksi dari fand’ di mana keadaan-
nya lupa tentang dirinya dan segala makhluk sekelilingnya, lihat as-Sarraj, op.cit., hlm.543;

al-Qusyayri, op.cit., him.37; al-Kalabadhi, op.cit., hlm.156.

I51Siyar, 3:11.

244



syariah, sifarya adalah yang menggambarkan kesempurnaan sifat
(kamalat) antara lain ia'ah elol: perangai, mengabaikan segala sesuatu
selain Allah, berlemah lembut dengan orang lain dan sentiasa menjadi
teladan kepada mereka serta berusaha untuk mengeluarkan mereka dari
aspek kegelapan nafsu kepada cahaya rih. Menurut al-Falimani,
individu di peringkat nmafs ini berada di magam baqa’, di mana
kemampuannya memandang aspek Jamal Allzh melalui segala sesuatu

dengan al-hayrah!52,

Martabat terakhir ialah nafs al-kamilah dengan perjalananya bi
Allah iaitu dengan kuasa (qudrah) dan kehendak (iradah) Nya serta
dengan daya (quwwah) dan upaya (hawl) Nya. Alamnya ialah syuhad
kathrat fi al-wahdah iaitu syuhiid bahawa segala makhluk tertakluk
dalam perintah Tuhan yang Esa dan bersifat dengan wahdaniyah, dan
syuhiid wahdat fi al-kathrah iaitu syuhiid bahawa Tuhan yang Esa itu
mempunyai perintah terhadap sekalian makhluk dan alam ini. Tempatnya
di dalam akhfa, halnya baga’ dengan Allih (baga’ bi Allah), waridnya
ialah segala yang tersebut dalam nafs sebelumnya dan sifatnya ialah

segala sifat positif yang terdapat dalam nafs sebelumnyal53,

Dalam huraian al-Falimbant tersebut, beliau membahagikan
martabat nafsu kepada tujuh peringkat dengan peringkat pertamanya nafs

al-ammarah dan tertingginya nafs al-kamilah, walaupun begitu menurut

1521biq., 3:11-12.

1531bid.,3:12.
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beliau, realiti nafs hanyalah satu kerana ia terletak di dalam diri dan
pembahagian pada beberapa peringkat adalah merujuk pada keadaannya,
jika ia mendorong pada amalan maksiat, ia dikenali sebagai nafs al-
ammarah, jika ia hanya cenderung pada amalan maksiat batin, 1a
dikenali sebagai nafs al-lawwamah dan begitulah seterusnyal54, menurut
beliau lagi, di setiap peringkat dalam martabat tersebut terkhusus pula
zikir-zikir tertentu kerana peng-amalannya menjadi suatu aspek penting

dalam peningkatan tahap dalam tujuh martabat tersebut!S5.

1541pid., 3:14.

155Menurut al-Falimbani, lafaz zikir di martabat pertama ialah dengan mengulangi
lafaz La Ilah Illa Allah, di martabat kedua dengan lafaz Allah, martabat ketiga dengan lafaz
Huwa, martabat keempat dengan lafaz Hagqq, martabat kelima dengan lafaz Hayy, martabat
Ketujuh dengan lafaz Qayyim dan martabat terakhir dengan lafaz Qahhar, Siyar, 4:264-265.
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RAJAH 6
Nafs Perjatanan Alam Tempat Hal Warid Sifat
Ammarah 1la Allah Ajsam Dada Cenderung Syariat Segala sif
pada negatif
kejahatan
Lawwamah Li Allah Mithal Hati (qalb) | Cinta IImu Mencela si
kepada Tarckat negatif
Allah
Mulhamah | “Ala Allah Arwah Rah Asyik Ma‘rifah Sifat-sifa
kepada dari Ikhla
Allah
Mutmainnah Ma‘a Haqnat al- Sirr Tetap hati Rahsia Sifat-sifa
Allah Muhamma kepada syariat dari Ridq
diyah Allah batin
Radiyah FiAdllah | Ahadiyah | Sirr as-sirr | Fana@ Sifat-sifa
terhadap dari Zuh
Allah
Mardiyah “An Allah Ajsam Khafi Hayrah Syariat Sifat
Kamalat
Kamilah BiAllah | Wahdah Fi Akhfa Baga’ bi Semua Semua sif:
Kathrah, Allah warid terdahulu
Kathrah Fi terdahulu
Wahdah

Dalam pengamalan ahli sufi, perjalanan hati kepada Allah s.w.t.

dengan segala aspeknya tersebut didapati dalam hampir keseluruhan

organisasi tarekat yang didasarkan kepada pengalaman kerohanian

mereka. Justeru, terdapat perbezaan di antara mereka di segi susunan

aspek-aspek yang berkaitan dengan perjalanan tersebut, walaupun begitu,

kesemuanya menggambarkan perjalanan hati melepasi peringkat-

peringkat tertentu dari tahapnya yang rendah kepada yang tinggil56,

156).5. Trimingham, op.cit.,hlm.151-154.
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Jika dirujuk pada peristiwa isr@’ dan mi‘raj Nabi s.a.w., konscp
perjalanan baginda umumnya melalui tiga peringkat; peringkat pertama
iaitu dalam peristiwa isra’ di bumi, baginda masih dalam aspek
basyariyahnya, peringkat kedua ialah ketika baginda miTdj bersama

Jibril a.s. hingga ke Sidrat al-Mi hd di mana keadaan baginda ialah

di segi mala’ikiyah, manakala peringkat ketiga ialah dari sidrat al-
muntahd hingga ke sisi Allah s.w.t. di mana keadaan baginda ketika ini
mengatasi peringkat yang kedua atau disebut mald@’ikiyah fawq al-
mald’ikiyah; peringkat di mana malaikat tidak mampu mencapainyal57,
Sebagai suatu perbandingan, perjalanan kerohanian dalam tasawuf
umumnya dalam tiga peringkat; pertama di alam zahir dengan keadaan
diri masih dipengaruhi dengan aspek negatif, peringkat kedua adalah

menyerupai para malaikat di mana diri terpisah dari sebarang unsur

negatif, manakala peringkat ketiga adalah i peringkat sebel
nya kerana setiap apa yang terzahir dari diri adalah hasil dari sifat Tkhlas

kepada Nya.

Dalam sejarah kesusasteraan Islam, terdapat empat golongan
utama yang membicarakan aspek kosmologi, dua golongan pertama ialah
golongan ahli falsafah, golongan ketiga ialah ahli Ilmu Kalam dan

keempat golongan tasawuf, semua pihak tersebut mendakwa mendasari

157Muhammad Mutawalli asy-Sya‘rawi, al-Isrd’ wa al-Mi‘raj, Qaherah,1981,
hlm.61.
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doktrin kosmologi pada al-Quran dan Hadis!58, Bagi al-Ghazali, beliau
juga turut menyentuh secara umum mengenai perjalanan hati di mana
apabila zikir telah bersebati dengan diri di samping suci dari segala
kotoran dosa, seseorang itu akan mengalami aspek al-fana’ bi kuliyat
Allah, iaitu klimak dari mujahadah dan permulaan jalan kepada Alldh
s.w.t.159 jaitu di martabat kelima Jika dibandingkan dengan perjalanan
kerohanian di atas. Beliau tidak menjelaskan bentuk perjalanan yang

selanjutnya iaitu untuk sampai kepada Allah s.w.t.

Dalam konteks di Alam Melayu, aspek kosmologi tasawuf telah
tersebar seiring dengan perkembangan tasawuf di rantau inil®0, Ciri-ciri
utama kosmologi tasawuf melayu membicarakan empat konsep iaitu

tajalli, a‘yan ath-thabitah, ‘adam dan at-ta‘ayyun. Konsep pertama

158Golcngun pertama dikenali sebagai al-masysya’iyiin yang diasaskan oleh ahli fal-
safah Islam seperti al-Kindi, al-Firabi dan Ibn Sind di mana mereka menonjolkan aspek
wujud, akal dan aktiviti taakul Tuhan sebagai wujud yang wajib serta berfikir tentang zatNya,
golongan kedua iaitu yang berasaskan matematik di mana mereka menonjolkan Tuhan sebagai
ahli matematik yang mencipta alam menurut rencana matematiknya. Golongan Ilmu Kalam
merumuskan alam sebagai ciptaan Tuhan menurut Iradah dan Qudrah Nya, manakala
golongan tasawuf berpendapat bahawa alam sebagai menifestasi Tuhan terhadap hamba Nya,
lihat S.H.Nasr, An Introduction To Islamic Ci logical Doctrines, M h 1964,
hlm.11-22.

1591-Ghazali, Al-Mungidh Min ad-Dalal, him.65.

160D Alam Melayu, Hamzah Fansiri yang beraliran tasawwuf al-falsaft sebagai
pengarang sufi melayu terawal membicarakan aspek kosmologi yang secara langsung berkait
dengan aspek ontologi iaitu dalam lima martabat, murid beliau as-Sumaterani pula mem-
bicarakan aspek ini dalam tujuh martabat, ar-Raniri membicarakan aspek ini dalam tujuh
martabat, begitu juga ulama sufi lain selepas beliau seperti ‘Abd ar-Ra’af Singkel, Muhammad
Nafis al-Banjari, al-Falimbani, Dawid al-Fatani dan lainnya yang membicarakan aspek ini
dalam tujuh martabat, lihat Muhammad Nafis al-Banjari, Ad-Durr an-Nafis, P.Pinang,t.t.;
Dawiid al-Fatani, Manhal as-Sifi Fi Bayin Rumiz Ahl as-$ufi, Kota Bharu, t.t.;
A.H.Johns, ‘Malay Sufism’, J.M.B.R.A.S., v.30,August,1957, him.101; Syed Muhammad
Naquib al-Attas, ‘Raniri And The Wujudiyyah Of 17th Century Acheh’, M.B.R.A.S., 1966;
Ahmad Daudy, op.cit., hlm.124-130; Wan Muhammad Saghir Abdullah, Khazanah Karya
Pusaka Asia Tenggara, 2 Jilid, Kuala Lumpur,1991, 1:93-96.
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menerangkan bahawa kejadian alam merupakan hasil manifestasi Nama-
nama Alldh s.w.t. atau sebagai cara Dia menyatakan kenyataan Dirinya,
konsep a‘yan ath-thabitah menjelaskan bahawa objek yang wujud adalah
sebagai maklumat dalam ilmu Allah yang belum beroleh kewujudannya,
konsep ‘adam menjelaskan perbezaan antara tiada yang mutlak (‘edam
mahd) dengan tiada yang relatif (‘@dam nisbi), manakala konsep
ta‘ayyun menjelaskan peringkat alam menjadi suatu entiti atau keadaan

yang tertentu dan terkhusus!6!,

Justeru aspek kosmologi tasawuf melayu umumnya dalam tujuh
peringkat di mana bilangan tersebut banyak mempengaruhi pemikiran

ulama sufi melayu. Pada dasarnya, pemikiran tersebut boleh dikaitkan

platonism yang dikemb

dengan pengaruh falsafah

g oleh golongan
Ikhwan as-Safa’ dan banyak mempengaruhi pemikiran ahli sufi di mana
angka tujuh dianggap angka yang utamal62, di samping boleh dikaitkan
dengan pengaruh Hindu-Buddha yang telah lama bertapak di Alam
Melayu!63. Walaupun begitu, suatu yang jelas bahawa aspek ini
merupakan pengaruh secara langsung dari sumber wahyu di mana Allah

s.w.t. menerangkan tentang penciptaan tujuh peringkat langit di samping

1610sman  Bakar, "Perspektif Kosmologi Tasawuf Dalam Pemikiran Kosmologi
Melayu", Seminar Antarabangsa Kosmologi Melayu, Kuala Lumpur,1994.

162Edward Burman, The Assassins, Holy Killers Of Islam, G.Britain,1987,
hlm.68-69.

163Abdul Rahman Hj. Abdullah, Falsafah Alam Semesta, Petaling Jaya,1995,
him.23-39.
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hadis miraj yang menerangkan perjalanan Nabi s.a.w. merentasi tujuh

peringkat langit sebelum mengadap Allah s.w.t.164

Dari segi pengajaran aspek kosmologi di rantau ini, naskhah
terawal membicarakan kosmologi ¢alam tujuh peringkat yang dikesan
ialah karya Muhammad Fadl Allah al-Burhanpiri berjudul Tuhfat al-
Mursealat 11 Rith an-Nabt di mana beliau dikatakan berusaha untuk
membezakan antara fahaman Islam dengan tradisi Hindu dalam
tasawuf!65, Karya beliau ini umumnya merupakan pengaruh Ibn Arabi
dan seterusnya mempengaruhi ulama sufi melayu seawal Syams ad-Din
as-Sumaterani dan ahli sufi selepas beliaul66, Oleh itu dapat dikatakan
bahawa aspek kosmologi melayu terpengaruh dari falsafah neoplatonism
yang dikembang oleh Ibn ‘Arabi melalui pendekatan tasawuf Islam,
seterusnya diolah oleh al-Burhanpiri untuk membezakannya dengan fal-

safah Hindu!67,

Merujuk kepada al-Falimbani, beliau juga mendasari penerangan

mengenai perjalanan kerohanian kepada al-Burhanpuril®8, akan tetapi

16“Al-Quran. surah al-Baqarah:29; Fussilat:12; at-Talaq:12; al-Mulk:3; Nih:15; al-
Bukhari, op.cit., (Kitab as-$alah), 1:97-98.

165 H.Johns, The Gift Adrressed To The Spirit Of The Prophet, hm.5.

1661bid., him.9.
167Dalam sejarah awal pengis! penduduk di ramai gol pendak-
wah mengeksploitasi aspek adat sama ada berupa kep atau perb dalam

Islam, metod ini banyak memberi sumbangan yang positif dalam dakwah mereka, lihat Osman
Bakar, Islamic Spirituality, hlm.268-270.

168siyar, 3:187.
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untuk sampai kepada ma‘rifat Allah iaitu iaitu sebagai permulaan jalan

yang seterusnya kepada Allah s.w.t.171

Secara keseluruhannya, walaupun huraian al-Falimbani dalam
aspek perjalanan kerohanian menyentuh tentang aspek kosmologi, untuk
membicarakan aspek tersebut secara terperinci sebagaimana fahaman
beliau adalah sukar kerana beliau tidak membicarakannya sebagai suatu
subjek khusus melainkan sebagai satu pengenalan yang ringkas. Hubung-
kait yang ingin ditekankan al-Falimbani dalam huraian beliau di segi
psikologi dan kosmologi tersebut ialah tentang tahap kesempurnaan
aspek ma‘rifat Allah yang dicapai oleh galb bagi seseorang individu
sebagaimana yang telah dicapai oleh para nabi a.s. Dalam hal ini Alldh
s.w.t. berfirman:172 )

- ot 5 . T O
SV N3 SSAH
o Tl u.. 26
W%ﬁ-—ﬁeﬁ;@e@)—\:&
Suprov
acly2)y
Mereka itu, Allah telah tetapkan iman di hati
mereka, dan telah menguatkan nereka dengqn
semangat pertolongan daripada Nya, dan Allah
akan memasukkan mereka ke dalam syurga yang
mengalir di bawahnya beberapa sungai, mereka

itu kekal di dalamnya, Allah meredai mereka di
samping mereka reda kepada Nya.

1711dem, al-Mungidh Min ad-Dalal, him.65.

172A1-Quran, surah al-Mujadalah:22.
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Walaupun begitu, al-Falimbant jelaskan bahawa purnaan aspek

tersebut bagi individu tidak akan menyamai Nabi Muhammad s.a.w. dan

para nabi yang lainl73,

Aspek kosmologi telah menjadi suatu perbincangan khusus di
kalangan ahli sufi iaitu dalam hubungannya dengan aspek ontologi dan
psikologi kerohanian, matlamat mereka adalah untuk menghubungkait-
kan segala yang ada dalam setiap martabat alam dengan Allah s.w.t. dan
kewujudan Nya iaitu dalam aspek tauhid. Oleh kerana aspek kosmologi
sering dikaitkan dengan psikologi kerohanian iaitu dalam aspek nafs,
huraian dalm aspek alam ini mungkin berbeza di kalangan ahli sufi
kerana ia berkait dengan martabat nafs seseorang yang bergantung
kepada tahap pengalaman kerohanian individu tersebut dalam

merealisasikan konsep tauhid.

Kesimpulannya, bagi al-Falimbani dan juga ahli sufi lain,
kemampuan individu menyempurnakan perjalanan ini adalah merujuk
pada suatu integrasi yang lengkap bagi manusia dalam aspek fizikal,
psikologi dan kerohanian sebagai hamba dan khalifah Allah s.w.t. Semua
as-pek yang berkaitan dengan perjalanan ini direalisasikan dalam suatu
pengalaman yang boleh dirasai tanpa meninggalkan rasa syak dan ragu-
ragu terhadapnya, dan bukan sebagai suatu yang bersifat kepercayaan
atau teori semata-mata. Pegangan beliau tersebut secara tidak langsung

menggambarkan keutamaan al-galb bagi beliau dan fahaman beliau

173Siyar, 4:106.



mengenainya dan sccara keseluruhannya, kefahaman al-Falimbant masih

boleh dihubungkan dengan al-Ghazali.

D)
KATEGORI MANUSIA

Kategori Manusia Mengikut Martabat Hati

Dalam al-Quran, Allah s.w.t. menerangkan apabila seseorang menerima
Islam sebagai agamanya, individu tersebut telah menerima nir dari Nya
sebagaimana firman Nya:174

R I Bt A
e il El @
[ S
20
Adakah orang yang telah dilapangkan dadanya

oleh Allah untuk menerima Islam, lalu dia tetap
berada dalam cahaya dari Tuhannya.

Justeru Iman merupakan suatu yang abstrak dan berpusat di hati
di samping boleh bertambah dan berkurang!5, tahap keimanan berbeza

antara individu iaitu merujuk pada kadar keikhlasannya mengaplikasikan

‘74M-Quran, surah az-Zumar:22,

175A1-Quran, surah Maryam:76.
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konsep Iman tersebut dalam kehidupan. Dalam menggambarkan hal ini,

Allah s.w.t. berfirman:176

s
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Orang-orang Arab telah berkata "Kami telah
beriman", ~katakanlah ~ (wahai Muh d)
"Kamu belum beriman, keimanan belum lagi
meresap mosuk dalam hati kamu", berkatalah
sahaja "Kami telah Islam", dan Jika kamu taat
kepada Allah dan rasulNya, AliGh tidak akan

mengurangkan sedikit pun dari pahala amalan
kamu.

Oleh itu, dalam al-Quran terdapat beberapa istilah yang merujuk
kategori manusia berdasarkan aspek hati seperti al-munafigin, al-

muslimin, al-mu’minin, al- khlisii I-muttagin dan seb

) q gainya.

Dalam aspek tasawuf, keimanan yang dihiasi dengan sifat ikhlas akan
membawa individu kepada tercapainya magam mahabbah seterusnya

ma‘rifat Allah.

Dalam penerangan al-Falimbani genai tahap kei ini,
beliau membahagikan manusia pada empat golongan utama iaitu munafik
(al-munafig), awam (al-‘awam), al-khawass dan khawass  al-

khawass'. Golongan munafik ialah mereka yang mengiktiraf keEsaan

l76Al-Quran, surah al-Hujurat: 14,

177Siyar,4:102-103.
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Allah dan kerasulan Nabi Muhammad s.a.w. melalui syahidah tetapi
realiti hati mereka mengabaikan konsep Iman ini atau mengingkarinya
secara total. Golongan awam ialah mereka yang mengakui kebenaran
syahadah yang diucapkan serta merealisasi konsep Iman tersebut dalam
kehidupan. Di segi martabat hati, majoriti golongan ini dikuasai nafs al-
ammarah di samping te;dapat antara mereka yang mampu mencapai
mendalami serta menguasai ilmu-ilmu kategori ilmu syariat zahir tanpa
penguasaan di segi syariat batin, mereka ini dikenali sebagai ‘ulama’ az-

zahir atau ‘ulama’ al-‘awam!78,

Golongan ketiga dan keempat terkhusus bagi mereka yang

mengamalkan tarekat atau dikenali sebagai salik dan mereka terbahagi

P 7=

pada tiga tahap iaitu

if dan Di segi
pendekatan dalam ibadat, mereka terbahagi pada enam kategori iaitu
golongan yang sentiasa mengerjakan ibadat (‘@bid), golongan intelek
(‘alim), golongan pelajar (muta‘allim), golongan penguasa (wali),
golongan pekerja (mutaharrif) dan golongan Grif atau muwahhid! 9,
Dalam aspek martabat hati, tahap mubtads telah berjaya melepasi nafs
al-ammarah dan perjalanan peringkat pertama dari zahir kepada nafsu,
mereka dikuasai nafs al-lawwamah serta sentiasa berusaha untuk mem-

buang segala aspek negatif dari dimensi batin!80,

1781ig.,3:8.
1791id. ,1:237.

180ppig, 38,
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Tahap mutawassit adalam mereka yang telah mampu mengatasi
nafs al-lawwamah seterusnya dihiasi dengan nafs al-mulhamah. Tahap
ini sebagai peringkat permulaan dalam aspek mengenali Allah (maifat
Allah) kerana dengan nir dari Nya, mereka melihat sesuatu dengan
kasyf (keterbukaan batin). Mereka dikenali dengan berbagai gelaran
seperti muttagin, abrar, mugqarrabin  dan lainnya serta mencapai
klimaknya apabila nafs ar-radiyah menguasai diri. Golongan inilah yang
dikategori sebagai al-Khawdass dan dikenali secara khusus sebagai al-

arifisl,

Tahap muntahi pula bermula apabila salik memiliki nafs al-
mardiyah dan seterusnya nafs al-kamilah iaitu apabila aspek ma‘rifat
Allah dicapainya dengan sempurna. Mereka di tahap ini dikenali sebagai
siddigin atau mugqarrabin yang dikategorikan dalam golongan khawass
al-khawass iaitu merujuk pada kesempurnaan yang dicapainya sebagai
manusia atau Insan al-Kamil, dan kesempurnaan ini tiada had akhirnya

kerana individu tersebut sentiasa meningkat kepada yang terbaik!82,

Pengkelasan yang dikemukakan al-Falimbani tersebut adalah dari
dua segi iaitu secara umum dan khusus. Dari segi umum, pengkelasan

tersebut merujuk kepada tahap keimanan seseorang yang mengiktiraf

181 Menurut al-Falimbani, martabat terakhir bagi perjalanan seseorang salik adalah di
martabat keempat iaitu nafs al-mutmainnah kerana aspek ma‘rifat Allah telah dicapainya,
selepas ini salik akan dikenali secara khusus sebagai golongan ‘arif dengan peringkat pertama

perjalanannya di martabat kelima iaitu nafs ar-Ragdiyah, Siyar,3:8; 4:265.

1821big.,3:8.
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keesaan Alldh s.w.t. dan kerasulan Nabi Muhammad s.a.w. melalui
lafaz syahadah. Dari segi yang khusus pula, pengkelasan tersebut adalah
merujuk kepada aspek ilmu iaitu ma‘rifat Allah dengan menjadikan

aspek galb sebagai pengukurnya.

Dalam kefahaman orang sufi umumnya, martabat Insan al-Kamil
merupakan peringkat tertinggi dan terkhusus kepada golongan para Nabi
dan Rasul a.s. seterusnya para wali Nya. Wali (al-walt/al-awliya’)183
merupakan golongan manusia yang bukan dari kalangan para nabi tetapi
berjaya mencapai suatu tahap nafs yang sempurna bermula dengan suatu
konsep pendidikan secara formal dan bukan secara anugerah dari Alizh
s.w.t., nisbah kepada para Nabi a.s. Konsep mengenai wali menjadi
suatu perbincangan khusus dalam sejarah pemikiran Islam di mana secara
umumnya semua mazhab pemikiran mengiktiraf tentang konsep wali ter-

sebut melainkan golongan mu tazilah!84,

Walaupun  begitu, golongan sufi dan syiah lebih banyak

memperincikan tentang aspek kewalian berbanding dengan al-

1831stilah wali bersumberkan dari al-Quran dengan salah satu pengertiannya yang
merujuk kepada maksud ‘teman Allah’ atau ‘sekutu Allah s.w.t.’ seperti dalam kisah-kisah
Maryam dan Khidir a.s. Di segi amalan, golongan wali ialah mereka yang tetap ketaatannya
kepada Allah tanpa diiringi dengan perbuatan maksiat, di segi keadaan diri, mereka di bawah
pimpinan Allah di mana Dia mengawal mereka secara tetap dan berterusan, perasaan rugi serta
kecewa tiada bagi mereka kerana mereka sentiasa mengekalkan bimbingan dan taufik Nya
walaupun berupaya untuk melakukan amalan maksiat, al-Quran, surah-surah Yinus:62-64;
Maryam:25; Ali ‘Imran:37; al-Kahf:65-82; al-Qusyayri, op.cit., him.117.

184Dalam membicarakan konsep wali, suatu yang sentiasa berkait dengannya ialah
aspek keramat (karamah) yang dimiliki oleh para wali iaitu aspek muSizah nisbah kepada para
nabi a.s. di samping diiiktiraf oleh majoriti mazhab pemikiran dalam Islam, walaupun begitu
sifat dan pengenalan aspek tersebut tidak mudah dikenali serta difshami oleh masyarakat
awam, L.Gardet,"Karama", E.L.2, 4:615-616.
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asy‘ariyah!85. Pada dasarnya, ketiga golongan tersebut mempunyai suatu
titik persamaan antara mereka izitu pangkat kewalian yang dicapai oleh
seseorang individu merupakan suatu yang tersembunyi dan tidak mampu
ditanggapi olch pancaindera manusia. Dalam aspek tasawuf, wali
dikenali sebagai ‘arif bi Allah'$6 di samping menjadi pendukung utama
bagi tasawuf serta dalam aspek ma‘rifat Allah. Justeru konsep ini lebih

merujuk pada aspek keilmuan dalam tasawuf!187,

Pada dasarnya, istilah-istilah yang berkait dengan peringkat
kewalian adalah merujuk kepada sudut keilmuan di mana wali dikenali
secara khusus sebagai al-Grif di samping penggunaan beberapa istilah
lain seperti al-‘awam, al-khawass, al-Grif dan lainnya yang merujuk
kepada tahap martabat hati. Istilah al-quth misalnya, sering digunakan
dalam organisasi tarekat yang biasanya merujuk kepada syeikh yang

memimpin sesuatu tarekat di samping ilmu yang dimiliki!88,

Dalam huraian al-Falimbani, beliau membahagikan para wali

kepada empat golongan berdasarkan aspek nafs. Empat golongan ini

lssGolongm sufi membicarakan konsep kewalian dengan merujuk pada pencapaian di

segi aspek ilmu, golongan syiah membicarakan konsep tersebut dalam aspek politik atau

ibi 1 asy‘ariyah bicarak dalam aspek kelebihan atau h dari

Allah s.w.t. manakala golongan mu‘tazilah menolak aspek kewalian serta kardmah kerana

menyerupai dengan aspek kenabian, L.Gardet, op.cit., 4:615; J.8.Trimingham, op.cit.,
him.163; As-Sayyid as-Sabiq, Al-Aqd’id al-Islamiyah, Bayrut, t.t., him.214.

186Al-Jurjant, op.cit., hlm.254

187\ enurut al-Ghazali, ilmu yang diterima seseorang individu melalui usahanya
daripada Alldh s.w.t. ialah di peringkat al-‘aql al-kullf dan dalam bentuk ilham, manakala bagi
para nabi mereka menerimanya melalui anugerah Nya iaitu di peringkat al-‘aql al-awwal
dalam bentuk wahyu, al-Ghazali, ar-Risilat al-Ladduniyah, hlm.39.

188F De Jong, "Kutb”, E.I2, 5:545.
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ialah wali dari kalangan awam, dari kalangan khawass, dari kalangan

khawass al-khawass dan dari kal gan  kamil k il dengan
merujuk kepada aspek nafs yang menguasai diri seseorang bermula
dengan nafs al-mutmainnah, diikuti nafs ar-radiyah, nafs al-mardiyah

dan nafs al-kamilah!$9,

Dalam pemahaman umum tasawuf, di kalangan para wali terdapat
satu hierarki yang merujuk pada peringkat tertentu dalam tahap
kewalian. Konsep hierarki ini berkembang dalam sejarah pemikiran umat
Islam dikenali sebagai rijal al-ghayb atau ahl al-ghayb dengan peringkat
tertingginya Qutb atau Ghawth yang merujuk pada tahap kesempurnaan

nafs serta merupakan ketua segala wali di zamannyal%0,

Pengaruh konsep heirarki ini masih samar, tetapi sering dikaitkan
dengan doktrin Syiah yang merujuk kepada konsep Imam sebagai al-
mahdi al-muntazar di samping pengakuan dari golongan syiah sendiri
bahawa Imam dan Qutb adalah suatu yang sinomin!®l, justeru ia

merujuk pada suatu lembaga pentadbiran di mana sebuah kerajaan dunia

189Siyar, 3:12.

190palam aspek peringkat selain Quth serta bilangan para wali, di kalangan ahli sufi
mungkin berbeza fahaman mereka, namun begitu mereka tidak menyangkal tentang konsep
hierarki tersebut, misalnya di peringkat kedua hierarki ini dikenali nugaba’ sejumlah tiga
orang seterusnya awfad seramai empat orang dan abrar seramai tujuh orang, ke lima ialah
abdal sejumlah 40 orang dan seterusnya akhydr sejumlah 300 orang dan akhir sekali ialah
golongan para wali di alam ini sejumlah 4000 orang yang tidak mengenali sesama mereka
malahan mereka sendiri tidak menyedari taraf yang dicapainya, Al-Hujwiri, op.cit., him.213-
214; B.Carra De Laux,"Wali", E.LL, 4:1109-11 11; J.S. Trimingham, op.cit., him.163-165.

Ingabalabn'i, Muhammad Husayn, Shi’ite Islam, Albany, 1975, him.114.

261



yang tidak dapat disaksikan dilaksanakan!92, Selain itu, konsep ini
dikaitkan juga dengan unsur dari luar Islam yang wujud  sebelum
kedatangan Islam!93. Konsep hierarki yang merujuk kepada suatu sistem
pentadbiran tersebut turut mempengaruhi golongan sufi walaupun di segi
kesusasteraan, hanya al-Hujwiri yang secara jelas membicarakan aspek
tersebut secara sepintas lalu!94, Umumnya, konsep hierarki ini sentiasa

wujud serta silih berganti antara mereka disebabkan berlaku kematian.

Dalam tasawuf, al-Hallaj (m.309/921) dikatakan yang mengem-
bangkan konsep ini menjadi suatu doktrin khusus di mana didapati dalam
kebanyakan karya tasawuf walaupun istilah yang digunakan mungkin
berlainan. Di kalangan ahli sufi pula, al-Hakim at-Tarmidhi (m.898M)
dikatakan orang yang mula-mula menggunakan istilah gufh dalam dok-
trin tersebut!93, Bagi al-Ghazali, beliau Jjuga menerima konsep tersebut
dengan mengumpamakan golongan tersebut sebagai pasak bumi (awtad
al-ard) dan dengan keberkatan mereka turunnya rahmat Allah di bumi
ini!%, walaupun begitu, agak sukar untuk memperinci pemahaman

beliau kerana aspek ini hanya disentuh secara sepintas lalu.

192D.B.Macdonald, The Religious Attitude And Life In Islam, Beirut, 1965,
him.163.

193R A Nichol The Idea Of P ity In Sufism, him.62-63; F.De Jong,
op.cit., 5:543-546.

194 A1 Hujwird, op.cit., him.213-214
1958 Carra De Laux, op.cit., 4:1110.

196A1-Ghazali, Al-Mungidh Min ad-Dalil, hlm.45.
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Dalam karya al-Falimbani, beliau tidak membicarakan aspek ini
sebagai suatu tajuk khusus, walaupun begitu dokirin ini Jjuga
mempengaruhi beliau berdasarkan gelaran terhadap gurunya Syeikh
Muhammad as-Samani sebagai Qutb ar-Rabbani dan Ghawth az-
amant!? di samping dapat difahami secara tidak langsung ketika
membi-carakan martabat hati. Penerimaan dan penggunaan konsep ter-
scbut oleh beliau merupakan suatu kesinambungan dari tradisi ahli sufi
terdahulu di samping lebih terpengaruh dengan metod al-Ghazali dengan

pengertian yang sama.

1 97Siyar,3: 13.
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