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Kata Pengantar 

 

 

Bismillahirrahmanirrahim. 

Segala puji bagi Allah SWT, Tuhan semesta alam, yang telah 

menganugerahkan nikmat ilmu, iman, dan kesempatan untuk terus 

belajar dan menelaah makna kehidupan. Shalawat dan salam semoga 

tercurah kepada Nabi Muhammad SAW, sosok agung yang menjadi 

cahaya dalam kegelapan dan teladan sempurna dalam meniti jalan 

menuju kesempurnaan diri. 

Penulisan karya ini dilandasi oleh keinginan untuk menyelami lebih 

dalam dinamika pertumbuhan manusia, tidak hanya dari segi 

psikologis, tetapi juga dari sisi spiritual yang sering kali justru menjadi 

kunci dalam proses pencapaian diri yang utuh. Dalam konteks ini, teori 

aktualisasi diri dari Abraham Maslow menjadi titik tolak pembahasan, 

khususnya melalui dua konsep penting: peak experience (pengalaman 

puncak) dan plateau experience (pengalaman dataran tinggi). Kedua 

pengalaman ini menggambarkan momen-momen penting dalam 

perjalanan batin manusia—dari ledakan spiritual yang menggetarkan 

jiwa, hingga ketenangan panjang yang penuh makna. 

Namun demikian, khazanah pemikiran Islam telah jauh lebih dahulu 

menawarkan refleksi mendalam tentang perjalanan spiritual manusia. 

Melalui pemikiran para tokoh besar seperti Abu Yazid Al-Bustami, Al-

Hallaj, Al-Ghazali, hingga Ibnu Arabi, kita dikenalkan pada konsep-

konsep seperti Ittihad, Hulul, Fana, dan Wahdatul Wujud—semuanya 

merupakan upaya memahami dan menyatu dengan hakikat Ilahi. 

Konsep-konsep ini tidak hanya memperkaya pemahaman kita terhadap 

spiritualitas, tetapi juga membuka ruang kontemplasi tentang hakikat 

eksistensi manusia dalam relasinya dengan Tuhan. 
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Kontemplasi (Bersatu dengan Tuhan) karya Syekh Dr. Yedi Supriadi 

(penulis, red), yang mencoba menjembatani dua dunia: spiritualitas 

Islam dan psikologi modern. Melalui pendekatan yang mendalam 

namun tetap membumi, beliau menunjukkan bahwa puncak dari 

eksistensi manusia bukan hanya kesuksesan duniawi atau pencapaian 

intelektual, tetapi penyatuan total dengan Sang Pencipta—yakni ketika 

seorang hamba menyadari dirinya sebagai percikan dari Nur Ilahi, dan 

hidup dalam kesadaran Ilahiah yang utuh. 

Penulis menyadari bahwa kajian seperti ini bukanlah upaya untuk 

menyamakan dua tradisi pemikiran yang berbeda, melainkan untuk 

mencari titik temu yang konstruktif—sebuah ruang dialog antara akal 

dan qalbu, antara Barat dan Islam, antara ilmu dan hikmah. Semoga 

tulisan ini dapat menjadi jembatan pemahaman, sekaligus ajakan 

untuk merenung lebih dalam tentang siapa kita, dari mana kita berasal, 

dan ke mana sebenarnya arah perjalanan ini. 

Akhir kata, penulis menyampaikan terima kasih kepada semua pihak 

yang telah memberikan dukungan, baik secara langsung maupun tidak 

langsung, dalam proses penulisan karya ini. Semoga Allah SWT 

senantiasa membimbing setiap langkah kita dalam mencari ilmu, dan 

menuntun hati kita menuju cahaya kebenaran. 

Wassalamu’alaikum warahmatullahi wabarakatuh. 

 

Penulis 
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KONTEMPLASI 

 

 

Kekuatan Untuk Mengubah Diri Dan Masyarakat 

Kontemplasi, sebuah aktivitas yang semakin relevan di tengah 

hiruk pikuk kehidupan modern, menawarkan ruang untuk refleksi 

mendalam dan pencarian makna. Istilah ini, yang ditanamkan dari 

tradisi kuno, mengajak individu untuk melampaui permukaan 

realitas dan menyelami kedalaman diri serta eksistensi.  

Secara etimologis, istilah kontemplasi berasal dari bahasa 

Latin contemplatio, yang secara harfiah berarti "pengamatan secara 

intensif dan mendalam".1 Kata ini mengindikasikan sebuah proses 

aktif yang melibatkan perhatian terfokus dan perenungan yang 

mendalam terhadap suatu objek. Dalam perkembangan bahasa 

Inggris modern, kontemplatio diserap menjadi kontemplasi, yang 

seringkali diasosiasikan dengan kegiatan berpikir mendalam atau 

memikirkan pengalaman spiritual.2 Pemahaman etimologis ini 

memberikan landasan awal bahwa kontemplasi bukanlah sekadar 

berpikir biasa, melainkan suatu aktivitas mental yang terarah dan 

intens. Secara terminologis, kontemplasi memiliki cakupan makna 

yang lebih luas dan mendalam.  

Kontemplasi, dalam ranah psikologi dan spiritualitas, Merujuk 

pada praktik penandaan ruang mental untuk observasi yang 

mendalam atau penyimpanan ide-ide dalam pikiran. Definisi ini 

menekankan tindakan yang disengaja dari observasi dan investigasi 

batin yang reseptif, baik terkait dengan objek kontemplasi tertentu 
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maupun hubungan yang lebih mendalam dengan dasar keberadaan 

individu3 . Esensi kontemplasi terletak pada realisasi diri, sebuah 

konsep yang telah lama ditekankan dalam kebijaksanaan kuno. 

Pepatah Yunani kuno, "kenali dirimu sendiri," mencerminkan 

imperatif mendasar dalam kontemplasi, yaitu pencarian 

pengetahuan tentang realitas hakiki dan maknanya yang tidak dapat 

direduksi4 . 

Dalam beberapa tahun terakhir, telah terjadi perubahan yang 

signifikan ke arah praktik-praktik yang berorientasi pada batin. 

Fenomena ini tercermin dalam meningkatnya popularitas dan 

kesadaran penuh sebagai alat untuk meningkatkan kesejahteraan 

mental. Di Inggris, sekitar seperempat orang dewasa dilaporkan 

telah menggunakan pengeditan untuk tujuan ini dalam lima tahun 

terakhir5, sementara 15 persen orang dewasa di negara tersebut 

telah mempelajari teknik kesadaran penuh6 . Tren ini bahkan lebih 

menonjol di kalangan generasi Z, di mana angka-angka ini 

dilaporkan dua kali lipat lebih tinggi dibandingkan generasi 

sebelumnya7. Peningkatan popularitas ini juga terlihat dalam 

berbagai bentuk kontemplasi pikiran-tubuh, seperti yoga8 dan tai 

chi9. Meskipun secara tradisional terkait dengan domain agama dan 

spiritualitas, bentuk-bentuk kontemplasi semakin diidentifikasi 

dalam konteks sekuler modern, termasuk pendidikan (misalnya, 

pedagogi kontemplatif), tempat kerja (misalnya, praktik karier 

reflektif), konteks kehidupan umum (misalnya, refleksi hidup), 

olahraga, dan seni10. 
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Untuk memahami kekhususan kontemplasi di antara berbagai 

aktivitas mental, penting untuk membedakannya dari bentuk-

bentuk rutin berpikir, perenungan pikiran, dan pemecahan masalah. 

Van Gordon dan rekan (2021) mengidentifikasi enam kriteria yang 

membedakan kontemplasi dari aktivitas mental 

lainnya11. Pertama, kehendak, tekanan bahwa tindakan 

kontemplatif adalah tindakan yang disengaja dan bukan proses 

mental yang terjadi secara otomatis. Kontemplasi membutuhkan 

keputusan sadar untuk terlibat dalam proses 

tersebut. Kedua, tujuanikasi, mengacu pada pemilihan suatu 

fenomena, pengalaman, konsep, atau situasi tertentu sebagai objek 

yang terpisah untuk direnungkan. Ini berarti kontemplasi selalu 

memiliki fokus atau target yang jelas. Ketiga, perhatian, 

mengharuskan perhatian diarahkan secara terfokus pada objek 

kontemplasi. Pemusatan perhatian ini penting untuk menjaga 

kedalaman dan intensitas proses kontemplasi. Keempat, kesadaran, 

mengacu pada tingkat kesadaran sadar yang dipertahankan 

sepanjang periode kontemplasi. Kontemplator harus secara aktif 

menyadari keterlibatan mereka dalam proses kontemplasi, bukan 

tenggelam dalam lamunan atau pikiran yang tidak 

terarah. Kelima, proses, menunjukkan bahwa kontemplasi 

melibatkan serangkaian aktivitas mental seperti penyelidikan, 

eksplorasi, observasi, dan/atau refleksi yang diarahkan pada objek 

kontemplasi. Proses ini bersifat dinamis dan melibatkan berbagai 

bentuk pemikiran yang terstruktur. Keenam, tujuan, menyoroti 

bahwa keterlibatan dalam kontemplasi selalu memiliki tujuan yang 
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mendasari, biasanya untuk memperoleh wawasan, makna, 

pertumbuhan pribadi, psikologis, atau spiritual, dan/atau 

peningkatan kesejahteraan. Tujuan ini memberikan arah dan 

motivasi bagi praktik kontemplasi. 

Berbagai praktik dan proses berpotensi memenuhi kriteria 

kontemplasi. Refleksi, misalnya yang melibatkan analisis kritis 

terhadap pengetahuan dan pengalaman untuk mencapai makna 

dan pemahaman yang lebih dalam, jelas memenuhi kriteria ini12. 

Refleksi membantu individu mengembangkan pemahaman yang 

lebih komprehensif tentang situasi kompleks, meningkatkan 

keahlian, dan meningkatkan efektivitas pembelajaran. Introspeksi, 

kemampuan untuk memeriksa dan melaporkan perasaan dan 

pikiran sadar, juga merupakan bentuk kontemplasi yang signifikan. 

Penelitian menunjukkan bahwa introspeksi dapat membantu 

individu memahami aspek-aspek pengalaman batin mereka sendiri 

dan orang lain dengan lebih baik13. Selain refleksi dan introspeksi, 

praktik-praktik seperti kesadaran penuh (mindfulness), berbagai 

latihan pikiran-tubuh (seperti yoga dan tai chi), dan doa 

kontemplatif juga dapat menghancurkan bentuk kontemplasi jika 

dilakukan dengan memenuhi enam kriteria yang disebutkan 

sebelumnya. Aspek-aspek lain seperti metakognisi (berpikir tentang 

berpikir), pengaturan diri, kesadaran diri, dan kesadaran diri juga 

memiliki unsur kontemplatif di dalamnya. 

Kontemplasi merupakan aktivitas mental yang dimaksudkan dan 

terstruktur yang bertujuan untuk mencapai pemahaman yang lebih 

dalam, makna, dan pertumbuhan. Dengan kriteria yang jelas dan 
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beragam praktik terkait, kontemplasi menawarkan jalan yang 

relevan dan berharga untuk pengembangan diri dan peningkatan 

kesejahteraan dalam konteks kehidupan modern yang semakin 

kompleks dan cepat berubah. Meskipun pengetahuan tentang 

komponen-komponen kontemplasi penting, kontemplasi yang 

efektif biasanya memerlukan transendensi, atau setidaknya 

menjauh dari, bentuk-bentuk penilaian kognitif yang rutin. Hal ini 

dapat sulit diterapkan dalam praktik, itulah alasan 'alat peraga' 

kontemplatif sering digunakan, seperti instruksi vokal, menulis atau 

bergambar yang dipandu, kesadaran napas, visualisasi, pembacaan 

mantra, dan teknik postur tubuh  

Pengembangan Reflektif Dan Pedagogi Dalam Pendidikan 

Profesional 

Pengembangan profesional merupakan aspek krusial dalam 

berbagai bidang pekerjaan, yang tekanannya pada pertumbuhan 

dan peningkatan kompetensi individu. Dalam konteks ini, refleksi 

telah diakui sebagai alat yang ampuh untuk pengembangan 

profesional, yang memungkinkan individu menggali pengalaman, 

mengidentifikasi pembelajaran, dan merencanakan peningkatan di 

masa depan. Gagasan ini mendapatkan momentum yang signifikan 

melalui karya Donald Schön, yang dalam bukunya The Reflective 

Practitioner (1983) mengajukan konsep praktik reflektif 

kontemplatif. Schön berpendapat bahwa untuk mengembangkan 

keahlian dan keahlian yang diperlukan dalam pengembangan 

profesional, individu perlu terlibat aktif dalam refleksi atas 

pengalaman mereka. Proses refleksi ini memungkinkan praktisi 
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untuk tidak hanya mengidentifikasi masalah, tetapi juga untuk 

menganalisis asumsi yang memberikan tindakan mereka dan 

mengembangkan pendekatan baru yang lebih efektif dalam praktik 

mereka.14 Meskipun demikian, pendekatan refleksi yang diajukan 

Schön tidak luput dari kritik. Beberapa sarjana berpendapat bahwa 

bentuk refleksi ini cenderung bersifat instrumentalis dan positif. 

Dalam pandangan ini, refleksi seringkali diarahkan untuk 

menghasilkan wawasan yang dapat segera diterapkan dalam 

praktik, dengan fokus utama pada peningkatan kinerja individu atau 

keuntungan organisasi. Anderson (2006) misalnya, memikirkan 

kecenderungan ini dengan menyatakan bahwa refleksi kontemplatif 

seringkali direduksi menjadi serangkaian strategi praktis untuk 

pertumbuhan pribadi dan organisasi, kehilangan potensi 

transformatif yang lebih dalam.15 Kritik ini menggarisbawahi 

perlunya pendekatan refleksi yang lebih mendalam dan kritis, yang 

melampaui sekadar pencarian solusi praktis dan memahami asumsi-

asumsi fundamental yang mendasari praktik profesional. 

Perkembangan pemikiran dalam ranah refleksi profesional 

kemudian mengarah pada perspektif postmodern. Pada tahap ini, 

refleksi tidak lagi hanya dipandang sebagai alat untuk meningkatkan 

efisiensi dan efektivitas praktis, tetapi juga sebagai sarana untuk 

mengembangkan kesadaran diri yang lebih mendalam. Falender 

dkk. (2014) menjelaskan bahwa dalam perspektif postmodern, 

praktik refleksi melibatkan perolehan kesadaran akan asumsi, nilai, 

dan loyalitas yang bersumber dari identitas dan pengalaman hidup 

individu.16 Kesadaran ini menjadi penting karena faktor-faktor inilah 
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yang secara signifikan mempengaruhi cara individu memahami 

dunia dan berinteraksi dengan orang lain. Refleksi dalam perspektif 

postmodern diarahkan untuk mengungkap dan melihat kerangka 

referensi subjektif yang membentuk praktik profesional, membuka 

jalan bagi perspektif yang lebih inklusif dan kontekstual. 

Perkembangan terbaru menunjukkan bahwa perenungan dalam 

pengembangan profesional mulai melampaui fokus pada kesadaran 

diri postmodern. Bukti empiris mulai muncul yang menunjukkan 

bahwa refleksi dapat diarahkan untuk mengeksplorasi dimensi 

internal yang lebih dalam dari individu. Penelitian yang dilakukan 

oleh Shonin et al. (2014) dan Van Gordon & Shonin (2015) misalnya, 

menunjukkan bahwa pendekatan yang menggunakan teknik 

kebijaksanaan Buddha dapat memberikan dampak positif pada 

pengembangan profesional.17,18 Teknik-teknik ini, yang dirancang 

untuk menumbuhkan kesadaran akan sifat saling berhubungan dan 

‘tanpa diri’ (anatta), terbukti tidak hanya meningkatkan 

kesejahteraan dan kinerja karyawan, tetapi juga memfasilitasi 

perubahan sikap yang mendalam. Dalam konteks ini, 

pengembangan profesional tidak lagi dipandang semata-mata 

sebagai peningkatan keterampilan dan pengetahuan eksternal, 

tetapi sebagai perjalanan pertumbuhan transpersonal, yang 

melibatkan transformasi identitas dan pemahaman diri yang lebih 

dalam. Salah satu peserta dalam penelitian yang disebutkan di atas 

menggambarkan pengalaman transformatif ini dengan kata-kata 

yang kuat: "ketika Anda memandang pekerjaan sebagai tempat 

untuk tumbuh sebagai pribadi dan spiritual, maka setiap pertemuan 
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kerja menjadi sangat penting ... Anda merasa bertanggung jawab 

atas hidup Anda dan Anda mulai merasa hidup".19 Pernyataan ini 

mengilustrasikan bagaimana refleksi yang berorientasi pada dimensi 

internal dapat mengubah persepsi individu tentang pekerjaan 

mereka, dari sekadar sarana untuk mencari nafkah menjadi arena 

untuk pertumbuhan pribadi dan spiritual yang mendalam. 

Pergeseran perspektif ini menunjukkan potensi refleksi untuk tidak 

hanya meningkatkan kinerja profesional, tetapi juga untuk 

memberikan makna dan tujuan yang lebih dalam dalam kehidupan 

kerja. 

Gagasan ini selaras dengan argumen Hunt (2016) yang 

menyatakan bahwa praktik reflektif tidak dapat dipisahkan dari 

pertanyaan-pertanyaan mendasar eksistensial seperti "Siapakah 

aku?".20 Hunt berpendapat bahwa refleksi yang otentik harus 

melampaui kesadaran langsung akan posisi dan peran profesional 

seseorang, dan berani untuk mengeksplorasi dan menantang 

asumsi-asumsi mendasar yang membentuk pemikiran individu, 

serta sumber pemikiran itu sendiri. Dalam konteks ini, refleksi 

menjadi sebuah perjalanan penemuan diri yang mendalam, yang 

melibatkan introspeksi yang jujur dan keberanian untuk 

mempertanyakan keyakinan-keyakinan yang telah lama dipegang. 

Dalam ranah pendidikan, pendekatan reflektif yang berorientasi 

pada dimensi internal ini menemukan ekspresinya dalam pedagogi 

kontemplatif. Pedagogi kontemplatif adalah pendekatan 

pembelajaran yang secara eksplisit mengintegrasikan praktik-praktik 

kontemplatif ke dalam proses pendidikan. Pendekatan ini, yang 
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mulai diadopsi di dunia Barat sekitar dua dekade lalu, terus 

berkembang dan mendapatkan pengakuan sebagai alternatif yang 

relevan terhadap model pendidikan tradisional. Manning (2020) 

mencatat bahwa pedagogi kontemplatif muncul sebagai respons 

terhadap kebutuhan untuk pendekatan pembelajaran yang lebih 

holistik, yang tidak hanya fokus pada pengembangan kognitif, tetapi 

juga pada pengembangan dimensi afektif, sosial, dan spiritual 

peserta didik.21 

Sistem postmodern yang melahirkan pedagogi kontemplatif 

mempromosikan praktik kontemplatif transformatif sebagai 

komponen integral dari kerangka pembelajaran yang lebih holistik. 

Palmer & Zajonc (2010) menjelaskan bahwa pedagogi kontemplatif 

bertujuan untuk menantang kerangka epistemologis yang didorong 

oleh agenda ekonomi dan budaya yang mengakar, yang seringkali 

mendominasi sistem pendidikan modern.22 Pendekatan ini 

berusaha untuk menghidupkan kembali dimensi interioritas pelajar, 

mengakui dorongan intrinsik manusia untuk menciptakan 

kehidupan yang bermakna dan bermakna. Dalam konteks ini, 

pendidikan tidak lagi dipandang semata-mata sebagai proses 

transfer pengetahuan dan keterampilan, tetapi juga sebagai 

perjalanan transformatif yang membantu peserta didik untuk 

menemukan makna, tujuan, dan koneksi yang lebih dalam dengan 

diri mereka sendiri, orang lain, dan dunia di sekitar mereka. 

Meskipun demikian, implementasi pedagogi kontemplatif dalam 

pendidikan modern seringkali menghadapi tantangan. Ergas (2019) 

mengamati bahwa cakupan pedagogi kontemplatif seringkali 
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dipersempit dengan mempertimbangkan hasil kesehatan atau nilai-

nilai tertentu yang dianggap pragmatis dan terukur.23  Dalam banyak 

kasus, praktik kontemplatif dalam pendidikan direduksi menjadi 

teknik untuk mengatasi stres dan kecemasan, atau untuk 

meningkatkan konsentrasi dan kinerja akademis. Baranski (2019) 

misalnya, menyoroti bagaimana kontemplasi seringkali digunakan 

sebagai mekanisme untuk mengatasi faktor-faktor yang dianggap 

menghambat kinerja akademis yang optimal, seperti stres, 

kecemasan, dan kurangnya fokus.24 Pendekatan instrumentalis 

terhadap kontemplasi ini, meskipun mungkin memberikan manfaat 

jangka pendek dalam hal peningkatan kinerja akademis, berpotensi 

untuk melemahkan potensi transformatif yang lebih dalam dari 

pedagogi kontemplatif. Namun, ada juga perkembangan yang lebih 

menjanjikan dalam implementasi pedagogi kontemplatif. Beberapa 

lembaga pendidikan arus utama mulai menawarkan program dan 

inisiatif yang tampaknya mendorong realisasi diri dan pemahaman 

realitas hakiki melalui pedagogi kontemplatif. Clarke (2013) 

memberikan contoh Inisiatif Studi Kontemplatif di Universitas 

Brown (AS), yang secara eksplisit bertujuan untuk memungkinkan 

siswa mengembangkan kondisi pikiran kontemplatif.25 Premis utama 

dari inisiatif ini adalah bahwa melalui praktik kontemplatif, siswa 

dapat "menemukan dimensi penting dari sifat mereka sebagai 

manusia dan keterlibatan mereka dengan dunia di sekitar mereka". 

Pendekatan ini menunjukkan pergeseran yang signifikan dari 

pandangan instrumentalis terhadap kontemplasi, menuju 

pemahaman yang lebih holistik dan transformatif, di mana 
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pendidikan dipandang sebagai sarana untuk mendukung 

perkembangan manusia secara utuh, termasuk dimensi spiritual dan 

eksistensial. 

Pengembangan profesional dan pendidikan semakin menyadari 

pentingnya refleksi yang mendalam dan praktik kontemplatif. Dari 

refleksi instrumentalis yang berfokus pada peningkatan kinerja 

praktis, hingga refleksi postmodern yang menekankan kesadaran 

diri dan asumsi subjektif, dan akhirnya, menuju pendekatan 

kontemplatif yang berorientasi pada pertumbuhan transpersonal 

dan realisasi diri, evolusi refleksi dalam pendidikan profesional 

mencerminkan pencarian yang berkelanjutan untuk model 

pengembangan yang lebih holistik dan bermakna. Pedagogi 

kontemplatif, dengan potensinya untuk mengintegrasikan dimensi 

internal dan eksternal dari pengalaman manusia, menawarkan jalan 

yang menjanjikan untuk pendidikan yang tidak hanya 

mempersiapkan individu untuk karir yang sukses, tetapi juga untuk 

kehidupan yang bermakna dan penuh tujuan. 

Dari Kesejahteraan Individu Menuju Transformasi Organisasi 

Praktik kontemplatif telah lama menjadi objek kajian ilmiah, 

jejaknya dapat ditelusuri hingga ke universitas-universitas awal 

Yunani Kuno dan tokoh-tokoh pelopor psikologi modern seperti 

William James dan Wilhelm Wundt. Namun, penelitian empiris yang 

mendalam mengenai manfaat kesehatan dari kontemplasi baru 

benar-benar mengemuka pada dekade 1960-an dan 1970-

an.26 Dengan berfondasi pada ilmu pengetahuan yang objektif dan 

konsepsi diri sebagai entitas yang mandiri dan otonom, penelitian 



12 
 

pada masa awal ini cenderung fokus pada bagaimana praktik 

kontemplatif dapat dimanfaatkan untuk meningkatkan kesehatan 

individu dan kinerja pribadi. Pendekatan ini, yang kemudian dikenal 

sebagai pendekatan 'kekuatan diri' terhadap kontemplasi27, 

memberikan penekanan yang minimal pada dimensi prososial. 

Misalnya, mindfulness atau perhatian penuh, pada awalnya lebih 

banyak diteliti dalam konteks kemampuannya untuk mereduksi 

depresi, kecemasan, dan stres, serta meningkatkan regulasi emosi, 

alih-alih sebagai mekanisme untuk mengaktifkan perilaku altruistik, 

meskipun potensi tersebut juga telah teridentifikasi.28 

Fase awal dalam sejarah penelitian kontemplasi di Barat ini, 

meskipun fundamental bagi perkembangan psikologi kontemplatif, 

tidak terlepas dari kritik. Terdapat kekhawatiran bahwa pendekatan 

'kekuatan diri' ini berpotensi menonjolkan ego dan perilaku 

narsistik.29 Kritik ini tidak serta merta menafikan nilai kontribusi 

penelitian awal tersebut, terutama dalam pemahaman dan 

penanganan berbagai kondisi psikologis dan somatik, namun 

beberapa kalangan berspekulasi sebagai 'dekontekstualisasi 

[kontemplasi] dari tujuan awal yang membebaskan dan 

mengubah'30. Esensi kontemplasi transformatif, yang berakar pada 

tradisi filosofis dan spiritual yang lebih dalam, dinilai kurang 

tereksplorasi dalam pendekatan yang terlalu individualistik dan 

berorientasi pada peningkatan kinerja diri. 

Seiring berjalannya waktu, sekitar tahun 2005, muncul indikasi 

perubahan paradigma dalam penelitian psikologi kontemplatif. 

Penelitian mulai bergerak menuju tujuan transformatif yang lebih 
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holistik, dengan mempertahankan fokus dari obsesi pada diri sendiri 

ke penekanan pada interkoneksi dengan orang lain. Hal ini tercermin 

dalam penelitian dan intervensi yang semakin fokus pada 

pengembangan aspek kasih sayang dan cinta kasih (welas asih dan 

cinta kasih).31 Praktik-praktik kontemplatif jenis ini erat kaitannya 

dengan pengembangan kesadaran etika dan sosial-emosional, yang 

selaras dengan nilai-nilai posmodernisme yang menekankan pada 

hubungan dan konteks sosial. 

Tren terbaru menunjukkan peningkatan penerapan praktik 

kontemplatif yang lebih sesuai dengan ontologi dan epistemologi 

metamodern. Perkembangan ini mencakup pertumbuhan 

penelitian tentang praktik kebijaksanaan kontemplatif, seperti ilusi, 

ketiadaan diri, ketidakkekalan, saling ketergantungan, dan 

ketidakterikatan.32 Selain itu, muncul pula generasi kedua intervensi 

berbasis mindfulness (SG-MBI) yang secara eksplisit bersifat psiko-

spiritual dan mengintegrasikan teknik-teknik pemahaman 

kontemplatif ini.33 Pergeseran ini menandakan upaya untuk 

mengintegrasikan dimensi spiritual dan nilai-nilai universal dalam 

praktik kontemplatif, melampaui sekadar manfaat psikologis 

individu. 

Evolusi gagasan kontemplasi juga terjadi secara paralel dalam 

konteks tempat kerja. Duerr (2004) mengidentifikasi dua kategori 

utama terkait penggunaan praktik kontemplatif di lingkungan 

kerja.34 Kategori pertama, yang sejalan dengan nilai-nilai modern, 

melihat praktik kontemplatif sebagai instrumen untuk 

meningkatkan kinerja organisasi. Tujuannya adalah untuk 
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meningkatkan produktivitas, kreativitas, mengurangi stres kerja, 

dan meningkatkan kepuasan kerja karyawan. Pendekatan ini 

mencerminkan instrumentalisasi kontemplasi untuk mencapai 

tujuan-tujuan organisasi yang spesifik.35 Dalam konteks ini, 

kontemplasi dipandang sebagai alat untuk mengoptimalkan sumber 

daya manusia dan meningkatkan efisiensi operasional. 

Kategori kedua yang diidentifikasi Duerr (2004) tekanan 

penggunaan praktik kontemplatif yang lebih transformatif di tempat 

kerja. Fokusnya bergeser pada bagaimana organisasi dapat 

berkontribusi pada pemberdayaan diri karyawan dan perubahan 

sosial yang positif. Organisasi yang mengadopsi pendekatan ini 

semakin menyadari keterkaitan mereka dalam ekosistem yang lebih 

luas. Lebih jauh lagi, terdapat indikasi bahwa prinsip-prinsip 

kontemplatif digunakan untuk membantu karyawan menemukan 

kembali jati diri mereka dan mengadopsi tujuan yang lebih 

evolusioner, didorong oleh kebutuhan dunia.36 Contoh organisasi 

konkret yang mencoba mengintegrasikan nilai dan praktik 

metamodern ini adalah Buurtzorg, penyedia layanan perlindungan 

rumah asal Belanda dengan lebih dari 9.000 karyawan. Tujuan 

evolusioner Buurtzorg adalah menempatkan kemanusiaan di atas 

birokrasi.37 Model organisasi seperti Buurtzorg menunjukkan 

potensi praktik kontemplatif untuk tidak hanya meningkatkan 

kesejahteraan individu di tempat kerja, tetapi juga untuk 

mentransformasi organisasi menjadi agen perubahan positif dalam 

masyarakat. Evolusi praktik kontemplatif di tempat kerja 

mencerminkan perubahan paradigma dari fokus pada peningkatan 
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kinerja individu dan organisasi semata, menuju integrasi nilai-nilai 

kemanusiaan, interkoneksi, dan tujuan sosial yang lebih luas. 

Kontemplasi Dalam Evolusi Masyarakat 

Keterlibatan manusia dengan dunia di sekitarnya bukan sekadar 

interaksi fisik, melainkan juga proses reflektif yang mendalam. 

Proses kontemplasi inilah yang memungkinkan individu untuk 

memahami dan menghargai peran mereka dalam jalinan kehidupan 

sosial. Struktur sosial, yang seringkali tidak terlihat, sebenarnya 

merupakan sistem nilai yang menjadi landasan perilaku kolektif dan 

mengikat masyarakat menjadi satu kesatuan. Sistem nilai ini 

bukanlah entitas monolitik, melainkan kumpulan nilai-nilai individu 

yang dianut oleh anggota masyarakat, mencakup berbagai aspek 

kehidupan mulai dari politik dan filosofi hingga keluarga, agama, dan 

gaya hidup38. Nilai-nilai ini, bagaikan DNA sosial, saling melengkapi 

dan membentuk jaringan kompleks yang terjalin dalam struktur 

sosial. Kontemplasi, dalam konteks ini, menjadi mekanisme utama 

bagi individu untuk merancang dan mengembangkan nilai-nilai 

pribadi, yang kemudian secara dinamis mempengaruhi nilai-nilai 

kolektif dan memungkinkan struktur sosial untuk terus berkembang 

seiring perubahan dunia dan kompleksitas kesadaran manusia39. 

Evolusi yang didorong oleh kontemplasi ini memelihara vitalitas 

dan ketahanan tatanan masyarakat, menyatukan individu untuk 

menghadapi tantangan zaman. Namun, ketika masyarakat 

mengabaikan pentingnya memikirkan tindakan dan posisi mereka di 

dunia, sistem nilai dapat menjadi kaku dan tidak responsif terhadap 

perubahan. Kelumpuhan refleksi ini dapat mengancam integritas 
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tatanan masyarakat dan membuatnya rentan terhadap stagnasi40. 

Lebih jauh lagi, mengompresi kontemplasi yang mendalam dapat 

meningkatkan kerentanan terhadap rasa ketakutan, manipulasi 

kognitif, dan kepatuhan buta, kondisi yang seringkali mendasari 

rezim otoriter dan tindakan kekerasan ekstrem seperti genosida41. 

Seperti yang diungkapkan oleh Thomas Merton, seorang tokoh 

spiritual terkemuka, "Tanpa kontemplasi... tindakan kita kehilangan 

arah di dunia dan menjadi berbahaya"42. Kontemplasi bukan hanya 

kegiatan pribadi, melainkan juga unsur krusial yang menjaga 

keseimbangan dan kesehatan tatanan sosial. 

Dalam dinamika masyarakat, manusia terus menerus berada 

dalam tegangan antara evolusi dan potensi pelemahan tatanan 

sosial. Kontemplasi muncul sebagai faktor perlindungan yang 

esensial dalam dialektika ini. Clare Graves (1981) dengan ringkas 

menyatakan bahwa “psikologi manusia dewasa adalah proses yang 

berkembang, muncul, berosilasi, dan berputar-putar, yang ditandai 

dengan subordinasi progresif sistem perilaku lama yang lebih 

rendah ke sistem yang lebih baru dan lebih tinggi ketika masalah 

eksistensial manusia berubah”43. Pandangan ini menekankan siklus 

adaptif yang melekat dalam perkembangan masyarakat, di mana 

kontemplasi memegang peranan penting dalam memfasilitasi 

transisi dan adaptasi terhadap tantangan baru. 

Siklus adaptif ini, beserta peran sentral kontemplasi, 

terefleksikan dalam konsep 'spiral perkembangan' masyarakat 

Barat44, yang bergerak dari tradisionalisme, melalui modernisme 

dan postmodernisme, hingga metamodernisme yang kini muncul. 
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Dalam model evolusi kecerdasan adaptif ini, kemunculan 

pandangan dunia tradisional menandai evolusi dari kekacauan dan 

anarki egosentrisme tahap awal perkembangan manusia. 

Tradisionalisme mengarah pada sistem nilai etnosentris yang stabil 

dan teratur, di mana identitas dan kapasitas untuk cinta serta 

perhatian yang meluas hingga mencakup kelompok45. Kontemplasi 

pada era tradisionalisme ini berperan dalam membangun tatanan 

sosial yang kohesif. Namun seiring berjalannya waktu, praktik 

kontemplatif seringkali terdegradasi menjadi ritualisme dan hafalan. 

Pengalaman kontemplatif yang otentik digantikan oleh religiusitas 

yang didasarkan pada dogma dan absolutisme, yang pada gilirannya 

memicu hierarki sosial dan ketidaksetaraan46. 

Sebagai respon terhadap permasalahan yang timbul dari 

tradisionalisme, modernisme muncul dengan menghadirkan 

kembali kontemplasi dalam bentuk pemikiran reflektif. Pemikiran 

reflektif menjadi alat penyelidikan yang bebas dan otonom dalam 

pencarian kebenaran. Logika, bukti empiris, dan praktik reflektif 

mulai menggantikan dogma, otoritas agama yang mapan, dan iman 

sebagai jalan utama menuju pengetahuan47. Individu yang semakin 

kontemplatif mengalami diferensiasi kelompok, yang 

memungkinkan mereka berpikir secara mandiri. Proses diferensiasi 

ini membebaskan banyak kelompok yang terpinggirkan, secara 

signifikan meningkatkan pengetahuan manusia, serta mendorong 

kemajuan dalam materi kekayaan dan kesehatan48. Kontemplasi 

dalam era modernisme menjadi mesin penggerak kemajuan dan 

emansipasi. 
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Namun, "diferensiasi mudah tergelincir menjadi disosiasi"49. 

Ketika kontemplasi direduksi statusnya menjadi subjektivitas yang 

dianggap tidak ilmiah selama era modern, hubungan manusia 

dengan dimensi diri yang lebih dalam terkikis50. Kontemplasi 

tentang posisi individu dalam rantai keberadaan yang lebih besar 

digantikan oleh bentuk pemikiran yang materialistis dan hedonistik. 

Dalam pola pikir ini, individu termotivasi terutama oleh kesenangan 

pribadi dan penghindaran rasa sakit. Teori Kecanduan 

Ontologis51,52 mengemukakan bahwa kecanduan terhadap diri ini 

mencerminkan akar masalah psikososial dan menjadi pendorong 

kerusakan biosfer yang semakin parah. Modernisme, dengan 

penekanan berlebihan pada rasionalitas dan individualisme, secara 

paradoks memicu krisis eksistensial baru. 

Sebagai respon terhadap krisis modernitas, postmodernisme 

muncul dengan membawa kembali kontemplasi, kali ini terinspirasi 

oleh tradisi kebijaksanaan Timur53. Kontemplasi dalam paradigma 

postmodern mendorong kemajuan kognitif yang menghargai 

interkoneksi manusia dengan jaring kehidupan yang lebih luas, serta 

mengungkap ilusi ego yang merusak54. Wawasan ini mulai 

menanamkan nilai-nilai kasih sayang, komunitarian, dan ekosentris 

ke dalam tatanan sosial postmodern. Postmodernisme bertujuan 

untuk mengatasi ketidakadilan struktural dan memposisikan 

kembali alam semesta sebagai entitas dengan nilai yang melekat, 

bukan sekadar sumber daya instrumental55. Kontemplasi 

postmodern berusaha untuk memperbaiki disosiasi modernitas dan 

memulihkan hubungan yang lebih harmonis dengan diri sendiri, 
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sesama, dan alam. Upaya postmodernisme yang baik hati untuk 

merangkul berbagai perspektif dan memberikan suara kepada 

semua pihak akhirnya terjebak dalam relativisme. Postmodernisme 

kemungkinan besar terdapat kemungkinan adanya kebenaran dan 

makna di luar pengalaman subjektif individu, sehingga berpotensi 

menginfeksi tatanan sosial dengan narsisme dan nihilisme56,57. 

Penolakan terhadap konstruksi makna terstruktur yang 

dimungkinkan melalui wacana berdasarkan bukti dan alasan, justru 

menghambat dialog konstruktif dengan perspektif alternatif 

mengenai isu-isu penting seperti identitas, institusionalisme, dan 

ekonomi. Akibatnya, polarisasi semakin meningkat, berkontribusi 

pada perang budaya yang pada saat ini merusak tatanan sosial58. 

Kontemplasi postmodern, meskipun bertujuan baik, gagal 

memberikan kerangka kerja kohesif untuk membangun kembali 

tatanan sosial yang terfragmentasi. 

Untuk mengatasi masalah global yang kompleks saat ini, 

diperlukan paradigma budaya baru: penenunan ulang tatanan sosial 

yang memungkinkan persatuan dalam keberagaman. Hal ini tidak 

berarti mengharuskan semua orang untuk memiliki perspektif yang 

sama, melainkan lebih kepada pemahaman tentang kesatuan di 

balik keberagaman dan pengakuan nilai-nilai yang dibawa oleh 

setiap tahap perkembangan manusia ke dalam tatanan sosial yang 

sehat. Dalam perkembangan yang sehat, kita secara ideal 

'melampaui dan memasukkan' tahap-tahap sebelumnya. Secara 

individu dan kolektif, kita mengembangkan tingkat kesadaran yang 

lebih tinggi sambil tetap mengintegrasikan aspek-aspek penting dari 

tahap-tahap sebelumnya. Ini berarti menghargai ketelitian dan nilai 
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komunitas budaya tradisional, pragmatisme dan kemampuan 

teknologi modernitas, serta kasih sayang dan interdependensi 

postmodernisme. Dengan menggabungkan unsur-unsur ini dengan 

kesadaran baru tentang peran manusia dalam "proses evolusi 

kosmis yang memberi kehidupan kita konteks dan tujuan yang lebih 

besar"59, kita dapat memberikan kontribusi pada hadirnya sistem 

nilai metamodern60. Metamodernisme, menjanjikan sintesis yang 

lebih tinggi, memanfaatkan kekuatan dari setiap tahap 

perkembangan sebelumnya untuk membangun tatanan sosial yang 

lebih inklusif dan berkelanjutan. 

Setiap kali masyarakat mencapai titik perubahan signifikan dalam 

perkembangan manusia dan menjalani penenunan ulang tatanan 

sosial, baik dari tradisionalisme, modernisme, postmodernisme, 

hingga metamodernisme yang muncul, selalu terjadi kemunculan 

kembali berbagai bentuk praktik kontemplatif. Kontemplasi 

memungkinkan kita melampaui cara berpikir yang menciptakan 

krisis eksistensial. seperti yang diungkapkan oleh Albert Einstein, 

“kita tidak dapat memecahkan masalah kita dengan pemikiran yang 

sama yang kita gunakan saat kita menciptakannya”, setelah periode 

transformasional ini, praktik kontemplatif seringkali mengalami 

pengosongan makna atau instrumentalisasi. Hal ini dapat terjadi 

karena dogmatisme yang terkait dengan tradisionalisme agama, 

dorongan untuk mendapatkan keuntungan pribadi dalam 

modernisme, atau agenda sosial-politik postmodernisme. Bentuk-

bentuk instrumentalisasi ini masih terlihat dalam praktik 

kontemplatif di berbagai bidang masyarakat saat ini, mulai dari 

penelitian dan kesehatan hingga tempat kerja dan seterusnya. 
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Dalam banyak hal, penerapan kontemplasi yang terinstrumentalisasi 

ini tetap membawa manfaat, seperti memberikan bantuan dari 

berbagai masalah psikologis, membantu mengatasi ketidakadilan, 

menghidupkan kembali nilai-nilai komunitarian, dan membantu 

mengatasi krisis ekologi. Namun, esensi transformatif sejati dari 

kontemplasi dapat tereduksi ketika diprioritaskan untuk tujuan-

tujuan pragmatis semata. Terdapat indikasi awal kebangkitan 

bentuk kontemplasi yang lebih autentik dan tidak 

terinstrumentalisasi. Kebangkitan ini dilakukan tanpa agenda 

tersembunyi, selain untuk menghubungkan kembali individu 

dengan hakikat terdalam dan realitas hakiki mereka. Fenomena ini 

terlihat dalam penelitian yang berkembang mengenai pendekatan 

kontemplatif berbasis kebijaksanaan, intervensi pengembangan 

berdasarkan kesadaran generasi kedua, dan evolusi organisasi 

dengan cita-cita evolusioner. Kontemplasi autentik ini melampaui 

manfaat pragmatis dan instrumental, menawarkan jalur menuju 

transformasi pribadi dan kolektif yang lebih dalam, pemahaman 

pada keahlian dan pemahaman esensial tentang eksistensi manusia. 

Kebangkitan kontemplasi autentik ini mungkin menjadi kunci untuk 

menavigasi kompleksitas era metamodern dan membangun tatanan 

sosial yang tidak hanya berfungsi, tetapi juga memelihara dan 

mengembangkan potensi penuh manusia. 

Pengembangan Diri dan Ketenangan Batin 

Kontemplasi, sebagai sebuah praktik reflektif yang mendalam, 

telah lama diakui dalam berbagai tradisi filosofis dan spiritual 

sebagai jalan untuk mencapai pemahaman yang lebih dalam 
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tentang diri sendiri, realitas, dan makna kehidupan. Dalam konteks 

modern yang serba cepat dan penuh tekanan, relevansi kontemplasi 

semakin meningkat sebagai sarana untuk mengembangkan 

kebijaksanaan batin, meningkatkan kesadaran diri, serta meraih 

ketenangan psikologis.  Kontemplasi memiliki beragam tujuan yang 

saling terkait, yang secara umum dapat dikelompokkan menjadi 

manfaat bagi pengembangan diri dan pencapaian ketenangan batin.  

Salah satu tujuan utama kontemplasi adalah untuk melampaui 

pemahaman permukaan dan dangkal terhadap realitas. 

Kontemplasi mendorong individu untuk menembus lapisan-lapisan 

fenomena yang terlihat dan menjelajahi makna esensial yang 

tersembunyi di baliknya. Proses ini melibatkan kemampuan untuk 

merefleksikan secara mendalam, menganalisis, dan 

mempertanyakan asumsi-asumsi yang mendasari realitas yang 

dihadapi. Melalui kontemplasi, seseorang tidak hanya menerima 

realitas sebagaimana adanya, tetapi juga berusaha untuk 

memahami kompleksitas dan kedalaman makna yang terkandung di 

dalamnya. Pemahaman yang mendalam ini tidak hanya bersifat 

intelektual, tetapi juga melibatkan dimensi intuitif dan pengalaman 

langsung, sehingga menghasilkan kebijaksanaan yang lebih 

komprehensif.61 Proses ini sejalan dengan konsep "episteme" dalam 

filsafat Yunani, yang merujuk pada pengetahuan yang mendalam 

dan fundamental, berbeda dengan "doxa" yang hanya merupakan 

opini atau keyakinan yang tidak teruji.62 Dalam konteks agama, Al-

Quran juga menekankan pentingnya "tafakur" dan "tadabbur" 
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sebagai bentuk kontemplasi untuk memahami ayat-ayat Allah dan 

tanda-tanda kekuasaan-Nya di alam semesta.63 

Kontemplasi merupakan alat yang ampuh untuk meningkatkan 

kesadaran diri. Melalui praktik kontemplatif, individu diajak untuk 

mengamati dan merefleksikan pikiran, perasaan, dan motivasi 

mereka secara jujur dan tanpa menghakimi. Proses introspeksi ini 

memungkinkan seseorang untuk mengenali pola-pola perilaku, 

kekuatan, kelemahan, serta nilai-nilai yang mendasari tindakan 

mereka. Kesadaran diri yang meningkat ini merupakan fondasi 

penting bagi pengembangan diri yang otentik dan 

bermakna.64 Psikolog humanistik seperti Carl Rogers menekankan 

pentingnya "self-awareness" sebagai prasyarat untuk aktualisasi diri 

dan pertumbuhan pribadi.65 Kontemplasi, dalam hal ini, menjadi 

metode yang efektif untuk menggali lebih dalam ke dalam "diri" dan 

memahami lanskap psikologis internal seseorang. Dengan 

memahami diri sendiri secara lebih utuh, individu dapat membuat 

pilihan yang lebih bijaksana dan selaras dengan nilai-nilai dan tujuan 

hidup mereka.66 

Kontemplasi tidak hanya menghasilkan pemahaman intelektual, 

tetapi juga mengarah pada pengembangan kebijaksanaan batin. 

Kebijaksanaan batin melampaui sekadar pengetahuan faktual; ia 

melibatkan kemampuan untuk menerapkan pemahaman dan 

pengalaman dalam pengambilan keputusan yang etis dan bijaksana. 

Kontemplasi membantu individu untuk terhubung dengan sumber 

kebijaksanaan intuitif yang ada dalam diri mereka. Proses refleksi 

yang mendalam memungkinkan seseorang untuk 
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mempertimbangkan berbagai perspektif, memahami implikasi 

jangka panjang dari tindakan, dan bertindak dengan pertimbangan 

moral yang matang.67 Dalam tradisi spiritual Timur, praktik meditasi 

dan kontemplasi seringkali dikaitkan dengan pengembangan 

"prajna" dalam agama Buddha, yaitu kebijaksanaan intuitif yang 

diperoleh melalui pemahaman langsung tentang hakikat 

realitas.68 Kebijaksanaan batin yang dikembangkan melalui 

kontemplasi membimbing individu untuk menjalani kehidupan yang 

lebih bermakna, bertanggung jawab, dan penuh welas asih.69 

Di tengah tekanan kehidupan modern yang seringkali 

menimbulkan stres dan kecemasan eksistensial, kontemplasi 

menawarkan jalan untuk menenangkan pikiran dan meredakan 

tekanan psikologis. Praktik kontemplatif, seperti meditasi dan 

mindfulness, telah terbukti secara ilmiah efektif dalam mengurangi 

stres, kecemasan, dan depresi.70 Kontemplasi membantu individu 

untuk mengalihkan perhatian dari pikiran-pikiran yang berputar-

putar dan fokus pada momen saat ini, sehingga menciptakan ruang 

mental yang lebih tenang dan damai. Selain itu, kontemplasi dapat 

membantu individu untuk menghadapi pertanyaan-pertanyaan 

eksistensial tentang makna hidup, tujuan, dan kematian dengan 

lebih tenang dan bijaksana.71 Dengan merenungkan pertanyaan-

pertanyaan mendasar ini, individu dapat mengembangkan 

perspektif yang lebih luas tentang kehidupan dan menemukan 

sumber ketenangan batin yang lebih dalam.72 Dalam psikologi 

positif, praktik mindfulness yang berakar pada tradisi kontemplatif, 
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telah diakui sebagai salah satu cara untuk meningkatkan 

kesejahteraan psikologis dan mengembangkan resiliensi mental.73 

Kontemplasi dalam Perspektif Filsafat dan Tradisi Umum 

Filsafat Yunani Kuno 

Filsafat Yunani Kuno, yang menjadi fondasi bagi banyak 

pemikiran Barat, menempatkan kontemplasi pada posisi sentral 

dalam pencarian kebijaksanaan (sophia) dan kehidupan yang baik 

(eudaimonia). Para filsuf Yunani melihat kontemplasi sebagai sarana 

utama untuk mencapai pemahaman yang lebih dalam tentang 

realitas, etika, dan hakikat keberadaan manusia. 

Plato, dalam karyanya Republik, menggambarkan kontemplasi 

sebagai perjalanan jiwa menuju dunia ide, sebuah alam realitas yang 

lebih tinggi dan abadi. Menurut Plato, dunia inderawi yang kita 

alami sehari-hari hanyalah bayangan dari dunia ide yang sempurna. 

Kontemplasi, khususnya melalui penggunaan akal (nous), 

memungkinkan jiwa untuk melepaskan diri dari keterikatan pada 

sensasi dan opini, dan mengarahkan pandangannya kepada bentuk-

bentuk ideal seperti Kebenaran, Kebaikan, dan Keindahan.74 Proses 

ini digambarkan sebagai pendakian jiwa menuju pengetahuan yang 

sejati dan pemahaman yang mendalam tentang hakikat realitas. 

Plato menekankan pentingnya theoria, sebuah istilah Yunani yang 

merujuk pada kontemplasi intelektual dan pengamatan mendalam, 

sebagai aktivitas tertinggi jiwa dan jalan menuju pencerahan.75 

Aristoteles, murid Plato, juga menempatkan kontemplasi 

(theoria) sebagai puncak dari kehidupan yang baik. Dalam Etika 

Nikomakea, Aristoteles menyatakan bahwa kebahagiaan tertinggi 
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(eudaimonia) dicapai melalui aktivitas akal yang paling mulia, yaitu 

kontemplasi. Bagi Aristoteles, kontemplasi adalah aktivitas yang 

paling mandiri, berkelanjutan, dan menyenangkan, karena ia 

dilakukan demi dirinya sendiri dan tidak bergantung pada faktor 

eksternal.76 Kontemplasi, dalam pandangan Aristoteles, adalah 

aktivitas ilahi yang membawa manusia sedekat mungkin dengan 

kehidupan para dewa, yang diasumsikan hidup dalam kebahagiaan 

abadi melalui kontemplasi murni.77 Aristoteles memandang akal 

(nous) sebagai fakultas tertinggi manusia yang memungkinkan 

pemahaman intuitif dan langsung terhadap prinsip-prinsip pertama 

dan kebenaran-kebenaran universal, yang menjadi objek utama 

kontemplasi.78 

Kaum Stoa, aliran filsafat Helenistik yang berkembang setelah 

Aristoteles, juga mengintegrasikan kontemplasi ke dalam sistem 

etika mereka. Bagi kaum Stoa, kontemplasi memainkan peran 

penting dalam mencapai ketenangan batin (ataraxia) dan 

kebebasan dari gangguan emosional (apatheia). Mereka 

menekankan pentingnya merenungkan prinsip-prinsip alam dan 

hukum universal (logos) untuk memahami tempat manusia di alam 

semesta dan menerima segala sesuatu yang terjadi dengan tenang 

dan rasional.79 Kontemplasi Stoik sering kali melibatkan refleksi atas 

kebajikan-kebajikan utama seperti kebijaksanaan, keadilan, 

keberanian, dan kesederhanaan, serta upaya untuk menerapkannya 

dalam kehidupan sehari-hari.80 Marcus Aurelius, seorang kaisar 

Romawi dan filsuf Stoa, dalam Meditations, mencatatkan praktik 

kontemplasinya sebagai cara untuk menjaga kejernihan pikiran, 
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mengatasi kesulitan, dan menjalani kehidupan yang bermakna 

sesuai dengan prinsip-prinsip Stoik.81 

Kontemplasi dalam Tradisi Timur 

Kontemplasi, sebuah praktik yang melibatkan perenungan 

mendalam dan fokus pikiran secara intensif, telah lama menjadi pilar 

penting dalam berbagai tradisi spiritual dan filosofis di Timur. 

Berbeda dengan penekanan dunia Barat yang seringkali terfokus 

pada tindakan eksternal dan pencapaian materi, tradisi Timur 

menempatkan kontemplasi sebagai jalan utama menuju 

pemahaman diri, kedamaian batin, dan koneksi yang lebih dalam 

dengan realitas. Praktik ini bukan hanya sekadar berpikir, melainkan 

melibatkan proses internalisasi yang mendalam, seringkali 

melibatkan meditasi, perenungan makna hidup, dan pencarian 

kebijaksanaan melalui keheningan dan keheningan jiwa.  

Dalam lanskap tradisi Timur yang kaya dan beragam, kontemplasi 

hadir dengan berbagai bentuk dan penekanan, meskipun memiliki 

inti yang sama, yaitu mengalihkan perhatian dari dunia luar ke 

dalam batin. Dalam Buddhisme, 

praktik vipassanā dan samatha merupakan bentuk kontemplasi 

yang bertujuan untuk mengembangkan mindfulness (kesadaran 

penuh) dan konsentrasi. Vipassanā, yang sering diterjemahkan 

sebagai "insight meditation," fokus pada pengamatan fenomena 

mental dan fisik secara langsung dan tanpa penilaian, 

memungkinkan praktisi untuk memahami sifat ketidakkekalan 

(anicca), penderitaan (dukkha), dan tanpa-diri (anattā) dari segala 

sesuatu. Sementara itu, samatha mengembangkan ketenangan dan 
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fokus pikiran melalui berbagai teknik meditasi, yang menjadi dasar 

untuk praktik vipassanā. Keduanya merupakan jalan integral 

menuju pencerahan (Nirvana) dalam ajaran Buddha. Bhikkhu Bodhi 

menjelaskan bahwa meditasi dalam Buddhisme bukan hanya 

sekadar teknik relaksasi, melainkan sebuah jalan transformatif yang 

mengubah persepsi dan pemahaman tentang realitas.82  

Tradisi Hindu juga kaya dengan praktik kontemplasi, terutama 

dalam aliran Yoga dan Vedanta. Dhyana, atau meditasi, merupakan 

salah satu dari delapan anggota Yoga dalam Patanjali Yoga 

Sutra. Dhyana mengacu pada keadaan konsentrasi yang mendalam 

dan berkelanjutan pada objek meditasi, yang mengarah 

pada Samadhi, keadaan penyatuan dengan kesadaran 

universal. Vedanta, sebagai sistem filosofis yang berakar 

pada Upanishad, menekankan vichara, atau penyelidikan diri, 

sebagai bentuk kontemplasi untuk memahami hakikat Brahman, 

realitas tertinggi, dan hubungan antara Atman (diri individual) 

dan Brahman. Melalui vichara, praktisi berusaha untuk melampaui 

identifikasi dengan ego dan pikiran, dan menyadari kesatuan 

fundamental dari semua keberadaan. Radhakrishnan dalam 

karyanya Indian Philosophy menjelaskan bahwa kontemplasi dalam 

Vedanta bukan hanya latihan intelektual, tetapi sebuah transformasi 

eksistensial yang mengubah cara pandang dan pengalaman dunia.83  

Dalam tradisi Taoisme di Tiongkok, kontemplasi terwujud dalam 

praktik yang menekankan harmoni dengan alam (Tao) dan 

pengembangan kebajikan internal (De). Praktik meditasi Taoist, 

seperti Zuowang (duduk dalam kelupaan) dan Neidan (alchemical 
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batin), bertujuan untuk menenangkan pikiran, mengolah energi vital 

(Qi), dan mencapai keadaan Wu Wei (tindakan tanpa usaha) dan 

spontanitas yang alami. Kontemplasi dalam Taoisme sering kali 

melibatkan pengamatan alam, perenungan atas prinsip-prinsip Tao, 

dan pengembangan kepekaan terhadap aliran energi dalam tubuh 

dan alam semesta. Lao Tzu dalam Tao Te Ching menekankan 

pentingnya keheningan dan kekosongan sebagai jalan untuk 

memahami Tao yang tak terucapkan dan tak terlukiskan.84  

Tradisi Islam juga memiliki dimensi kontemplatif yang mendalam, 

khususnya dalam Sufisme. Tafakkur (refleksi) 

dan Muraqaba (meditasi spiritual) adalah praktik kunci dalam 

Sufisme yang bertujuan untuk mendekatkan diri kepada 

Allah. Tafakkur melibatkan perenungan atas ayat-ayat Al-Quran, 

ciptaan Allah, dan makna kehidupan, untuk memperdalam iman dan 

pemahaman tentang kebesaran dan keindahan ilahi. Muraqaba, 

yang sering diterjemahkan sebagai "pengawasan" atau 

"perenungan," adalah praktik meditasi yang bertujuan untuk 

mengembangkan kesadaran akan kehadiran Allah dalam setiap saat 

dan setiap aspek kehidupan. Melalui Muraqaba, sufi berusaha 

untuk membersihkan hati dari gangguan duniawi dan membuka diri 

untuk menerima limpahan rahmat dan kebijaksanaan ilahi. 

Annemarie Schimmel dalam Mystical Dimensions of 

Islam menjelaskan bahwa kontemplasi dalam Sufisme adalah jalan 

cinta dan penyerahan diri kepada Allah, yang mengarah pada 

pengalaman fana (peleburan diri dalam keilahian) 

dan baqa (keberlangsungan dalam keilahian).85  
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Kontemplasi dalam tradisi Timur menawarkan berbagai manfaat 

yang signifikan bagi individu dan masyarakat. Secara psikologis, 

praktik kontemplatif telah terbukti secara ilmiah dapat mengurangi 

stres, kecemasan, dan depresi, serta meningkatkan regulasi emosi, 

fokus, dan memori. Studi neurosains menunjukkan bahwa meditasi 

secara teratur dapat mengubah struktur dan fungsi otak, 

meningkatkan aktivitas di area otak yang terkait dengan perhatian, 

kesadaran diri, dan kasih sayang, serta mengurangi aktivitas di area 

yang terkait dengan stres dan reaktivitas emosional.86  

Lebih dari sekadar manfaat psikologis, kontemplasi dalam tradisi 

Timur juga memiliki dimensi etis dan spiritual yang mendalam. 

Praktik ini membantu individu untuk mengembangkan nilai-nilai 

seperti welas asih, kebijaksanaan, kejujuran, dan kesabaran, serta 

meningkatkan kesadaran akan interkoneksi dan tanggung jawab 

moral terhadap sesama dan lingkungan. Dalam konteks spiritual, 

kontemplasi membuka jalan menuju pemahaman yang lebih dalam 

tentang makna hidup, tujuan eksistensi, dan hubungan dengan 

sesuatu yang transenden, entah itu Brahman, Tao, Allah, atau 

realitas tertinggi lainnya. Ini dapat mengarah pada pengalaman 

spiritual yang mendalam, rasa syukur, dan kedamaian batin yang 

melampaui kondisi eksternal.87 

Dalam dunia modern yang serba cepat, penuh tekanan, dan 

didominasi oleh teknologi, kontemplasi dari tradisi Timur menjadi 

semakin relevan. Di tengah hiruk pikuk kehidupan sehari-hari, 

praktik kontemplatif menawarkan oasis kedamaian dan ketenangan, 

ruang untuk berhenti sejenak, merenung, dan menyegarkan jiwa. 
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Kontemplasi bukan hanya sekadar melarikan diri dari realitas, tetapi 

merupakan cara proaktif untuk menghadapi tantangan hidup 

dengan lebih bijaksana, tenang, dan penuh kesadaran. Dengan 

mengintegrasikan praktik kontemplatif ke dalam kehidupan kita, kita 

dapat mengembangkan ketahanan mental dan emosional, 

meningkatkan kualitas hubungan kita dengan diri sendiri dan orang 

lain, serta menemukan makna dan tujuan yang lebih dalam dalam 

hidup ini.88  

Kontemplasi dalam Tradisi Kristen 

Kontemplasi, dalam tradisi Kristen, dipahami sebagai suatu 

praktik spiritual yang mendalam, melampaui sekadar pemikiran 

rasional atau refleksi intelektual. Ia adalah proses penyerahan diri 

secara total kepada kehadiran Tuhan, sebuah perjumpaan intim dan 

personal yang melibatkan seluruh aspek diri pikiran, perasaan, dan 

kehendak. Kontemplasi dalam Kekristenan bukanlah sebuah teknik 

meditatif semata, melainkan sebuah jalan transformasi yang 

mengarah pada persatuan dengan Kristus dan persekutuan dengan 

Tritunggal Mahakudus.  

Konsep kontemplasi tidak muncul secara eksplisit dengan istilah 

modernnya dalam Alkitab, namun prinsip dan praktiknya dapat 

ditemukan di berbagai bagian Perjanjian Lama dan Perjanjian Baru. 

Dalam Perjanjian Lama, praktik-praktik seperti keheningan (Mazmur 

46:10), meditasi tentang firman Tuhan (Mazmur 1:2), dan penantian 

penuh harap kepada Tuhan (Yesaya 40:31) merupakan cikal bakal 

dari kontemplasi. Keheningan dan penantian bukanlah kekosongan 

pasif, melainkan ruang di mana suara Tuhan dapat didengar dan 



32 
 

kehadiran-Nya dirasakan. Dalam Mazmur 46:10, "Diamlah dan 

ketahuilah, bahwa Akulah Allah," terdapat seruan untuk 

menghentikan segala aktivitas duniawi dan memasuki keheningan 

batin agar dapat mengalami dan mengakui kehadiran Allah. 

Perjanjian Baru memperdalam pemahaman tentang kontemplasi 

melalui kehidupan dan ajaran Yesus Kristus. Yesus sendiri seringkali 

mengasingkan diri untuk berdoa (Lukas 5:16), sebuah tindakan yang 

mencerminkan dimensi kontemplatif dalam hidup-Nya. Ajaran Yesus 

tentang doa (Matius 6:6, Lukas 11:5-13) mengarahkan pada 

hubungan personal dan intim dengan Bapa di surga. Doa yang 

dimaksud bukan sekadar permohonan atau pengucapan syukur, 

tetapi juga sebuah persekutuan batin yang mendalam. Rasul Paulus 

dalam surat-suratnya juga menekankan pentingnya "berpikir 

tentang perkara yang di atas" (Kolose 3:2) dan "terus-menerus 

berdoa" (1 Tesalonika 5:17), yang mengindikasikan sebuah disposisi 

batin yang selalu terarah kepada Tuhan. Kutipan dari Kolose 3:2, 

"Pikirkanlah perkara yang di atas, bukan perkara yang di bumi," 

Paulus mengajak umat Kristen untuk memfokuskan pikiran dan hati 

mereka pada realitas spiritual dan kekal, bukan hanya pada hal-hal 

duniawi yang fana. 

Secara teologis, kontemplasi berakar pada doktrin Tritunggal 

Mahakudus dan Inkarnasi. Melalui Baptisan, orang Kristen 

dipersatukan dengan Kristus dan diundang untuk berpartisipasi 

dalam kehidupan ilahi Tritunggal. Kontemplasi, dalam konteks ini, 

adalah jalan untuk mewujudkan partisipasi tersebut secara lebih 

penuh. Katekismus Gereja Katolik menyatakan bahwa "Doa Kristen 
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adalah hubungan persekutuan antara Allah dan manusia di dalam 

Kristus. Tindakan Allah yang penuh kasih karunia selalu mendahului; 

pendekatan manusia kepada Allah selalu merupakan jawaban." 

Kontemplasi adalah respons manusia terhadap inisiatif kasih Allah 

yang selalu hadir dan menyapa. Inkarnasi, yaitu Allah menjadi 

manusia dalam diri Yesus Kristus, membuka jalan bagi manusia 

untuk mengenal dan mengalami Allah secara konkret dan personal. 

Kontemplasi adalah ruang di mana perjumpaan dengan Kristus yang 

hadir secara nyata dalam Roh Kudus dapat terjadi. 

Tradisi kontemplatif Kristen berkembang secara signifikan 

sepanjang sejarah Gereja. Pada abad-abad awal, para Bapa Padang 

Gurun (Desert Fathers) dan Ibu Padang Gurun (Desert Mothers) 

mempraktikkan kehidupan kontemplatif di padang gurun Mesir. 

Mereka mencari keheningan dan kesunyian sebagai sarana untuk 

menjauhkan diri dari godaan dunia dan mendekatkan diri kepada 

Tuhan. Ajaran dan praktik mereka, yang tercatat 

dalam Apophthegmata Patrum (Perkataan Para Bapa Padang 

Gurun), menjadi inspirasi bagi generasi-generasi Kristen selanjutnya 

dalam hal kehidupan kontemplatif. Evagrius Ponticus (345-399 M), 

salah seorang Bapa Padang Gurun yang berpengaruh, 

mengembangkan teologi kontemplasi yang 

menekankan praktike (latihan asketik) dan theoria (kontemplasi 

ilahi) sebagai dua tahapan utama dalam perjalanan spiritual.89 

Pada abad pertengahan, tradisi kontemplatif berkembang dalam 

konteks monastik. Ordo-ordo monastik seperti Benediktin, 

Sistersien, dan Kartusian menekankan Lectio Divina (bacaan ilahi) 
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dan doa liturgi sebagai praktik utama kontemplatif. Lectio Divina, 

metode membaca Kitab Suci secara kontemplatif, melibatkan empat 

tahapan: lectio (membaca), meditatio (merenungkan), oratio (berd

oa), dan contemplatio (kontemplasi). Melalui Lectio Divina, Kitab 

Suci tidak hanya dipahami secara intelektual, tetapi juga diresapi 

dan dihayati dalam hati sehingga Firman Tuhan menjadi Sabda 

Kehidupan yang transformatif. St. Bernardus dari Clairvaux (1090-

1153 M), seorang tokoh Sistersien yang berpengaruh, menekankan 

cinta kasih sebagai inti dari kontemplasi dan persatuan dengan 

Tuhan.90 

Dalam tradisi mistik abad pertengahan, tokoh-tokoh seperti 

Meister Eckhart (1260-1328 M), Johannes Tauler (1300-1361 M), 

dan Heinrich Suso (1295-1366 M) mengembangkan teologi mistik 

yang kaya dengan bahasa simbolik dan metaforis untuk 

menggambarkan pengalaman kontemplatif. Mereka menekankan 

pentingnya "kekosongan" (Gelassenheit) dan "pelepasan" 

(Abgescheidenheit) sebagai kondisi untuk menerima kehadiran ilahi. 

Meister Eckhart, dalam khotbah-khotbahnya, seringkali 

menggunakan bahasa paradoks untuk menggambarkan sifat 

transenden Allah dan pengalaman persatuan mistik.91 

Pada abad keenam belas, di Spanyol, muncul tokoh-tokoh mistik 

besar seperti St. Teresa dari Avila (1515-1582 M) dan St. Yohanes 

dari Salib (1542-1591 M). St. Teresa dari Avila dalam karyanya The 

Interior Castle (Kastil Batin) menggambarkan perjalanan 

kontemplatif sebagai perjalanan melalui tujuh "tempat tinggal" 

(mansions) di dalam jiwa, menuju perjumpaan puncak dengan 
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Tuhan di pusat jiwa.92 St. Yohanes dari Salib, dalam karyanya The 

Dark Night of the Soul (Malam Gelap Jiwa), menggambarkan aspek-

aspek sulit dan menyakitkan dalam perjalanan kontemplatif, yaitu 

pemurnian jiwa yang diperlukan untuk mencapai persatuan dengan 

Tuhan.93 Kedua tokoh ini memberikan kontribusi besar dalam 

memahami tahapan-tahapan kontemplasi dan dinamika spiritual 

yang terlibat di dalamnya. 

Terdapat berbagai praktik kontemplatif dalam tradisi Kristen 

yang membantu mengarahkan seseorang menuju pengalaman 

kontemplasi. Beberapa praktik utama meliputi: 

1. Keheningan dan Kesunyian: Menciptakan ruang batin dan 

lahiriah yang tenang dan sunyi sangat penting untuk 

kontemplasi. Keheningan memungkinkan seseorang untuk 

mendengarkan suara Tuhan yang lembut dan merasakan 

kehadiran-Nya. Praktik ini seringkali melibatkan penarikan diri 

dari kebisingan dunia dan fokus pada kehadiran Tuhan dalam 

kesunyian hati. Thomas Keating, seorang tokoh kontemporer 

dalam tradisi kontemplatif, menekankan pentingnya keheningan 

dalam praktik Centering Prayer.94 

2. Lectio Divina: Seperti yang telah disebutkan sebelumnya, Lectio 

Divina adalah metode membaca Kitab Suci secara kontemplatif. 

Proses ini melibatkan membaca, merenungkan, berdoa, dan 

beristirahat dalam Firman Tuhan. Jean Leclercq, seorang 

ahli Lectio Divina, menjelaskan bahwa praktik ini bukan sekadar 

studi Alkitab, melainkan sebuah perjumpaan personal dengan 

Tuhan melalui Firman-Nya.95 
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3. Doa Kontemplatif (Centering Prayer): Centering Prayer adalah 

metode doa kontemplatif modern yang dikembangkan 

berdasarkan tradisi Kristen klasik. Praktik ini melibatkan duduk 

diam dalam keheningan dan kesunyian, mengucapkan kata 

sakral (seperti "Tuhan" atau "Yesus") sebagai pengingat untuk 

kembali kepada kehadiran Tuhan setiap kali pikiran ter 

distractions. Karya Thomas Keating, Open Mind, Open Heart, 

adalah sumber klasik untuk memahami dan 

mempraktikkan Centering Prayer.96 

4. Ibadah Liturgi Kontemplatif: Partisipasi dalam ibadah liturgi, 

terutama Ekaristi Kudus, dapat menjadi pengalaman 

kontemplatif ketika dilakukan dengan hati yang terbuka dan 

penuh perhatian. Liturgi bukan hanya serangkaian ritual, tetapi 

juga sebuah ruang perjumpaan dengan Kristus yang hadir dalam 

Sabda dan Sakramen. Romano Guardini, seorang teolog liturgi, 

menekankan pentingnya partisipasi aktif dan kontemplatif dalam 

liturgi untuk mengalami kehadiran Kristus.97 

5. Latihan Kehadiran Tuhan (The Practice of the Presence of 

God): Praktik ini, yang dipopulerkan oleh Bruder Lawrence dari 

Kebangkitan (abad ke-17), melibatkan upaya untuk menyadari 

dan merasakan kehadiran Tuhan dalam setiap aspek kehidupan 

sehari-hari. Bruder Lawrence dalam bukunya The Practice of the 

Presence of God menggambarkan bagaimana ia berusaha untuk 

menjaga kesadaran akan Tuhan dalam setiap aktivitasnya, baik 

pekerjaan maupun istirahat.98 
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Tujuan utama kontemplasi dalam tradisi Kristen adalah unio 

mystica, yaitu persatuan mistik dengan Tuhan. Persatuan ini 

bukanlah peleburan identitas manusia ke dalam keilahian, 

melainkan sebuah persekutuan kasih yang mendalam dan 

transformatif. Persatuan dengan Tuhan dalam kontemplasi adalah 

partisipasi dalam kehidupan Tritunggal Mahakudus, sebuah 

pengalaman kasih yang melampaui pemahaman manusia. St. 

Yohanes dari Salib menggambarkan persatuan mistik sebagai 

"transformasi cinta," di mana jiwa diubah dan dimurnikan oleh kasih 

ilahi.99 

Kontemplasi juga memiliki signifikansi teologis yang mendalam 

dalam hal pemahaman tentang Allah dan diri manusia. Melalui 

kontemplasi, seseorang dapat mengalami Allah bukan hanya 

sebagai konsep teologis yang abstrak, tetapi sebagai Pribadi yang 

hidup dan hadir secara nyata. Pengalaman kontemplatif membuka 

mata hati untuk melihat realitas spiritual yang melampaui dunia 

material dan indrawi. Karl Rahner, seorang teolog abad ke-20, 

menekankan pentingnya pengalaman mistik, termasuk kontemplasi, 

untuk memahami teologi secara lebih mendalam dan otentik.100 

Kontemplasi juga memiliki dampak transformatif pada kehidupan 

moral dan etis. Semakin seseorang mengalami kasih Tuhan dalam 

kontemplasi, semakin ia dimampukan untuk mengasihi sesama dan 

melayani dunia. Kontemplasi bukanlah pelarian dari dunia, tetapi 

justru menjadi sumber kekuatan untuk terlibat dalam dunia dengan 

belas kasih dan kebijaksanaan. Thomas Merton, seorang biarawan 

Trappis dan penulis spiritual, menjelaskan bahwa kontemplasi sejati 

mengarah pada tindakan kasih dan keadilan di dunia.101 
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Kontemplasi dalam Tradisi Islam 

Islam, sebagai agama yang komprehensif, tidak hanya mengatur 

aspek ritual dan sosial kehidupan manusia, tetapi juga sangat 

menekankan dimensi spiritual dan intelektual. Salah satu praktik 

penting yang terintegrasi dalam tradisi Islam untuk mencapai 

kedalaman spiritual dan kearifan intelektual adalah kontemplasi. 

Kontemplasi, yang dalam bahasa Arab dikenal dengan 

istilah tafakkur, tadabbur, dan ta'ammul, merupakan aktivitas 

mental yang mendalam untuk merenungkan dan memahami makna 

di balik ciptaan Allah, ayat-ayat Al-Quran, serta fenomena 

kehidupan.  

Secara etimologis, tafakkur berasal dari kata fakkara yang 

berarti memikirkan, merenungkan, atau mempertimbangkan secara 

mendalam. Tadabbur berasal dari kata dabbara yang berarti 

memahami konsekuensi akhir atau implikasi dari sesuatu, 

menunjukkan pemikiran yang lebih mendalam dan komprehensif. 

Sementara itu, ta'ammul berasal dari kata ammala yang berarti 

memperhatikan dengan seksama atau merenungkan secara 

perlahan dan mendalam. Dalam konteks Islam, ketiga istilah ini 

seringkali digunakan secara bergantian untuk merujuk pada praktik 

kontemplasi, meskipun terdapat nuansa perbedaan dalam 

kedalaman dan fokusnya. Secara terminologis, kontemplasi dalam 

tradisi Islam dapat didefinisikan sebagai aktivitas mental terarah 

yang melibatkan pemikiran mendalam, refleksi, dan perenungan 

untuk memahami makna yang lebih dalam dari objek kontemplasi, 

baik itu ayat-ayat Al-Quran, ciptaan Allah, diri sendiri, maupun 
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fenomena kehidupan, dengan tujuan untuk mendekatkan diri 

kepada Allah Swt. dan mencapai kearifan spiritual dan intelektual.102 

Kontemplasi memiliki dasar teologis yang kuat dalam Al-Quran 

dan Sunnah. Al-Quran secara eksplisit memerintahkan dan 

mendorong umat Islam untuk melakukan kontemplasi terhadap 

berbagai aspek kehidupan. Salah satu ayat yang sering dikutip 

adalah: "Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan silih 

bergantinya malam dan siang terdapat tanda-tanda (kekuasaan 

Allah) bagi orang-orang yang berakal, (yaitu) orang-orang yang 

mengingat Allah sambil berdiri, duduk atau berbaring dan mereka 

memikirkan tentang penciptaan langit dan bumi (seraya berkata): 

'Ya Tuhan kami, tiadalah Engkau menciptakan ini dengan sia-sia, 

Maha Suci Engkau, maka peliharalah kami dari siksa neraka'." (QS. 

Ali Imran: 190-191). Ayat ini dengan jelas menunjukkan bahwa 

kontemplasi terhadap ciptaan Allah merupakan salah satu ciri 

orang-orang yang berakal dan beriman. Mereka tidak hanya melihat 

fenomena alam secara lahiriah, tetapi juga merenungkan makna 

dan hikmah di balik penciptaan tersebut sebagai bukti kebesaran 

dan kekuasaan Allah.103 

Selain ayat-ayat Al-Quran, banyak hadis Nabi Muhammad SAW 

yang juga menganjurkan praktik kontemplasi. Nabi SAW sendiri 

dikenal sebagai sosok yang gemar berkhalwat dan bertafakur 

sebelum menerima wahyu. Beliau bersabda, "Berpikir sesaat lebih 

baik daripada ibadah setahun."104 Hadis ini, meskipun ada 

perbedaan pendapat mengenai derajat kesahihannya, secara umum 

dipahami sebagai dorongan untuk mengoptimalkan ibadah dengan 



40 
 

pemahaman dan kesadaran melalui kontemplasi. Kontemplasi 

membantu mengubah ibadah rutin menjadi pengalaman yang lebih 

bermakna dan berdampak pada peningkatan kualitas spiritual. 

Metode kontemplasi dalam tradisi Islam sangat beragam, namun 

secara umum dapat dikelompokkan menjadi beberapa 

kategori. Pertama, kontemplasi terhadap Al-Quran (tadabbur Al-

Quran). Metode ini melibatkan membaca, memahami, dan 

merenungkan ayat-ayat Al-Quran secara mendalam untuk menggali 

hikmah, pelajaran, dan petunjuk yang terkandung di dalamnya. 

Kontemplasi Al-Quran tidak hanya terbatas pada pemahaman 

literal, tetapi juga mencakup perenungan makna tersirat, konteks 

historis, dan relevansinya dengan kehidupan pribadi.105  Kedua, 

kontemplasi terhadap ciptaan Allah (tafakkur fi al-khalq). Metode ini 

mengajak umat Islam untuk merenungkan keindahan, keteraturan, 

dan kompleksitas ciptaan Allah di alam semesta. Mulai dari 

fenomena alam seperti matahari, bulan, bintang, gunung, laut, 

hingga makhluk hidup seperti tumbuhan, hewan, dan manusia. 

Kontemplasi terhadap ciptaan Allah akan mengantarkan pada 

pengakuan akan kebesaran, kekuasaan, dan kebijaksanaan Allah 

sebagai Sang Pencipta.106  Ketiga, kontemplasi terhadap diri sendiri 

(tafakkur fi al-nafs atau muhasabah diri). Metode ini fokus pada 

perenungan diri sendiri, introspeksi, dan evaluasi terhadap 

perbuatan, pikiran, dan motivasi diri. Kontemplasi diri membantu 

mengenali kelemahan dan kekurangan diri, serta memotivasi untuk 

memperbaiki diri dan meningkatkan kualitas spiritual.107  Keempat, 

kontemplasi terhadap nama-nama dan sifat-sifat Allah (tafakkur fi 
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asma' wa sifat Allah). Metode ini mengajak untuk merenungkan 

makna dan implikasi dari nama-nama Allah yang indah (Asmaul 

Husna) dan sifat-sifat-Nya yang sempurna. Kontemplasi terhadap 

nama dan sifat Allah akan meningkatkan kecintaan dan kekaguman 

kepada Allah, serta memperkuat keyakinan dan keimanan.108 

Manfaat kontemplasi dalam tradisi Islam sangatlah besar dan 

mencakup berbagai aspek kehidupan. Secara spiritual, kontemplasi 

membantu meningkatkan keimanan dan ketakwaan kepada Allah 

Swt. Melalui kontemplasi, seorang Muslim dapat memperdalam 

pemahaman tentang agama Islam, memperkuat hubungan spiritual 

dengan Allah, dan mencapai ketenangan hati. Kontemplasi juga 

berperan penting dalam proses tazkiyatun nafs (penyucian jiwa), 

membantu membersihkan hati dari penyakit-penyakit spiritual 

seperti kesombongan, riya, dan dengki.109 

Secara intelektual, kontemplasi mendorong pengembangan 

kemampuan berpikir kritis, analitis, dan reflektif. Kontemplasi 

membantu meningkatkan pemahaman terhadap berbagai 

persoalan kehidupan, mengembangkan kearifan dan kebijaksanaan, 

serta menghasilkan solusi yang inovatif dan kreatif. Dalam konteks 

pendidikan Islam, kontemplasi merupakan metode pembelajaran 

yang efektif untuk menumbuhkan pemahaman yang mendalam dan 

komprehensif terhadap ilmu pengetahuan agama dan umum.110 

Dalam konteks kehidupan modern yang serba cepat dan penuh 

distraksi, praktik kontemplasi menjadi semakin relevan dan penting. 

Di tengah hiruk pikuk kehidupan duniawi, kontemplasi menawarkan 

ruang untuk jeda, refleksi, dan koneksi spiritual. Kontemplasi 
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membantu mengatasi stres, kecemasan, dan kejenuhan, serta 

meningkatkan kualitas hidup secara keseluruhan. Meskipun 

demikian, dalam mengamalkan kontemplasi perlu memperhatikan 

batasan dan etika yang diajarkan dalam Islam. Kontemplasi harus 

dilakukan dengan niat yang ikhlas karena Allah, tidak terjebak dalam 

pemikiran yang sesat atau khayalan yang tidak berdasar, serta tetap 

seimbang dengan aktivitas duniawi dan tanggung jawab sosial.111 

Kontemplasi merupakan praktik spiritual dan intelektual yang 

fundamental dalam tradisi Islam. Dengan dasar teologis yang kuat 

dari Al-Quran dan Sunnah, kontemplasi mengajak umat Islam untuk 

merenungkan berbagai aspek kehidupan, mulai dari ayat-ayat Al-

Quran, ciptaan Allah, diri sendiri, hingga nama dan sifat Allah. 

Metode kontemplasi yang beragam menawarkan fleksibilitas dan 

kedalaman dalam praktik. Manfaat kontemplasi sangatlah luas, 

mencakup peningkatan keimanan, ketakwaan, penyucian jiwa, 

pengembangan kemampuan berpikir, dan peningkatan kualitas 

hidup. Dalam era modern yang penuh tantangan, kontemplasi tetap 

menjadi relevan sebagai sarana untuk mencapai kedalaman 

spiritual, kearifan intelektual, dan keseimbangan hidup. 

Mengintegrasikan praktik kontemplasi dalam kehidupan sehari-hari 

merupakan langkah penting untuk mencapai kebahagiaan dunia dan 

akhirat sebagaimana yang diajarkan dalam Islam. 

Kontemplasi dalam Psikologi Modern 

Di tengah hiruk pikuk kehidupan modern yang serba cepat dan 

dipenuhi distraksi digital, kebutuhan untuk jeda dan refleksi diri 

semakin terasa mendesak. Psikologi modern, yang terus 
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berkembang dalam memahami kompleksitas pikiran dan perilaku 

manusia, mulai menaruh perhatian pada praktik kuno yang dikenal 

sebagai kontemplasi. Kontemplasi, yang seringkali dikaitkan dengan 

tradisi spiritual dan filosofis, kini dipandang sebagai alat yang 

berpotensi kuat dalam meningkatkan kesejahteraan mental dan 

psikologis. 

Kontemplasi dalam psikologi modern tidak lagi terbatas pada 

praktik religius atau spiritual semata112. Ia didefinisikan sebagai 

suatu proses mental yang melibatkan pemikiran mendalam dan 

reflektif tentang suatu objek, ide, atau pengalaman, dengan tujuan 

untuk mencapai pemahaman yang lebih dalam dan bermakna. 

Kontemplasi menekankan pada perhatian yang terfokus dan 

berkelanjutan, berbeda dengan pemikiran acak atau ruminasi yang 

seringkali bersifat otomatis dan tidak terarah113. Dalam konteks 

psikologis, kontemplasi melibatkan introspeksi yang mendalam 

terhadap pikiran, emosi, dan sensasi internal, serta refleksi terhadap 

pengalaman hidup dan nilai-nilai pribadi114. Ia mencakup sikap 

keterbukaan, rasa ingin tahu, dan penerimaan tanpa menghakimi 

terhadap apa pun yang muncul dalam kesadaran. Kontemplasi juga 

dapat diartikan sebagai bentuk latihan mental yang bertujuan untuk 

mengembangkan kesadaran diri, regulasi emosi, dan peningkatan 

pemahaman diri (self-awareness). 

Berbagai penelitian dalam psikologi modern telah menunjukkan 

bahwa praktik kontemplasi memiliki dampak positif yang signifikan 

terhadap kesejahteraan mental. Salah satu manfaat utama 

kontemplasi adalah pengurangan stres dan kecemasan. Melalui 
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pemusatan perhatian dan refleksi yang tenang, kontemplasi 

membantu menenangkan sistem saraf dan mengurangi reaktivitas 

terhadap stresor eksternal maupun internal. Studi-studi tentang 

mindfulness, yang memiliki kesamaan dengan kontemplasi dalam 

hal perhatian terfokus dan kesadaran diri, secara konsisten 

menunjukkan penurunan tingkat stres, kecemasan, dan depresi 

pada partisipan yang melakukan latihan mindfulness secara 

teratur115,116. Kontemplasi juga berkontribusi pada peningkatan 

regulasi emosi. Dengan merenungkan emosi yang muncul tanpa 

menghakimi, individu dapat mengembangkan pemahaman yang 

lebih baik tentang pola emosional mereka dan belajar untuk 

merespon emosi dengan cara yang lebih adaptif117. Proses refleksi 

ini membantu individu untuk tidak terjebak dalam reaksi emosional 

impulsif dan mengembangkan kemampuan untuk mengelola emosi 

secara lebih efektif. 

Kontemplasi terbukti bermanfaat dalam meningkatkan fokus dan 

konsentrasi. Latihan kontemplasi, seperti meditasi pernapasan, 

melatih kemampuan untuk memusatkan perhatian pada satu objek 

dan mengurangi gangguan pikiran yang melayang-layang118. 

Kemampuan fokus yang meningkat ini tidak hanya bermanfaat 

dalam konteks kontemplasi itu sendiri, tetapi juga dapat dialihkan ke 

berbagai aspek kehidupan sehari-hari, termasuk pekerjaan, studi, 

dan hubungan interpersonal119. Kontemplasi dapat memfasilitasi 

pengembangan insight dan pemecahan masalah120. Dengan 

memberikan ruang mental yang tenang dan reflektif, kontemplasi 

memungkinkan individu untuk melihat masalah dari perspektif yang 
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berbeda dan menemukan solusi yang sebelumnya tidak terlihat. 

Proses refleksi mendalam dapat membuka jalan bagi pemahaman 

yang lebih jernih tentang situasi yang dihadapi dan membantu 

dalam pengambilan keputusan yang lebih bijaksana. 

Kontemplasi juga berperan penting dalam pengembangan diri 

dan pertumbuhan personal. Melalui introspeksi yang mendalam, 

individu dapat menggali nilai-nilai pribadi, keyakinan, dan tujuan 

hidup yang mendasari tindakan dan keputusan mereka121. Proses ini 

membantu dalam klarifikasi identitas diri dan penemuan makna 

hidup122. Kontemplasi juga dapat meningkatkan empati dan 

pemahaman terhadap orang lain123. Dengan merenungkan 

pengalaman dan perspektif diri sendiri, individu menjadi lebih 

mampu untuk memahami dan menghargai pengalaman orang lain. 

Refleksi tentang nilai-nilai moral dan etika dalam konteks 

kontemplasi juga dapat mendorong perilaku yang lebih prososial 

dan bertanggung jawab. 

Mekanisme psikologis yang mendasari manfaat kontemplasi 

melibatkan berbagai proses kognitif, emosional, dan neurobiologis. 

Dari perspektif kognitif, kontemplasi melibatkan pengaturan 

perhatian (attention regulation) dan metakognisi 

(metacognition)124. Latihan kontemplasi melatih kemampuan untuk 

mengarahkan dan mempertahankan perhatian pada objek 

kontemplasi, serta memantau dan mengendalikan proses 

pemikiran. Metakognisi, atau kesadaran tentang proses berpikir 

sendiri, ditingkatkan melalui kontemplasi, memungkinkan individu 
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untuk mengidentifikasi pola pikir yang tidak sehat atau tidak 

produktif dan mengubahnya. 

Dari sudut pandang emosional, kontemplasi memfasilitasi 

pemrosesan emosi yang lebih adaptif. Dengan mengobservasi emosi 

tanpa menghakimi, individu dapat mengurangi intensitas emosi 

negatif dan mengembangkan perspektif yang lebih seimbang. 

Proses ini dapat dikaitkan dengan desentrisasi (decentration), yaitu 

kemampuan untuk melihat pikiran dan emosi sebagai peristiwa 

mental sementara, bukan sebagai representasi akurat dari realitas. 

Kontemplasi juga dapat meningkatkan keseimbangan antara sistem 

saraf simpatik dan parasimpatik125. Praktik kontemplasi yang teratur 

diyakini dapat mengaktifkan sistem saraf parasimpatik, yang 

bertanggung jawab untuk relaksasi dan pemulihan, sehingga 

mengurangi aktivitas sistem saraf simpatik yang terkait dengan 

respons stres. 

Penelitian neurosains juga mulai mengungkap dasar saraf 

kontemplasi. Studi-studi menggunakan neuroimaging seperti fMRI 

menunjukkan bahwa praktik meditasi dan kontemplasi jangka 

panjang dapat menyebabkan perubahan struktural dan fungsional 

di otak126. Beberapa area otak yang terkait dengan kontemplasi 

termasuk korteks prefrontal, yang berperan dalam fungsi eksekutif 

dan regulasi emosi, serta jaringan mode default (default mode 

network - DMN), yang aktif saat pikiran melayang-layang dan 

berfokus pada diri sendiri. Kontemplasi diduga dapat memodulasi 

aktivitas DMN, mengurangi pemikiran ruminatif dan meningkatkan 

kesadaran diri saat ini. 
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Dalam kehidupan modern yang penuh tekanan dan distraksi, 

praktik kontemplasi menjadi semakin relevan sebagai alat untuk 

menjaga keseimbangan mental dan meningkatkan kualitas hidup. 

Kontemplasi dapat diintegrasikan dalam berbagai konteks, seperti: 

1. Program Manajemen Stres dan Kesejahteraan: Teknik 

kontemplasi, seperti meditasi mindfulness, semakin banyak 

digunakan dalam program-program manajemen stres di tempat 

kerja, sekolah, dan komunitas. 

2. Terapi dan Konseling: Pendekatan berbasis mindfulness dan 

terapi kognitif berbasis mindfulness (MBCT) menggabungkan 

prinsip-prinsip kontemplasi untuk membantu individu mengatasi 

berbagai masalah psikologis, seperti kecemasan, depresi, dan 

gangguan makan. 

3. Pengembangan Diri dan Spiritual: Banyak individu 

mempraktikkan kontemplasi sebagai bagian dari perjalanan 

pengembangan diri dan eksplorasi spiritual, baik dalam konteks 

agama maupun sekuler. 

4. Pendidikan dan Pembelajaran: Konsep refleksi dan kontemplasi 

semakin ditekankan dalam pendidikan untuk mendorong 

pembelajaran yang lebih mendalam dan bermakna, serta 

pengembangan keterampilan metakognitif pada siswa. 

5. Kepemimpinan dan Pengembangan Profesional: Praktik 

kontemplasi juga diterapkan dalam pengembangan 

kepemimpinan untuk meningkatkan kesadaran diri, 

pengambilan keputusan yang bijaksana, dan kemampuan untuk 

memimpin dengan empati. 
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Kontemplasi, yang dulunya dianggap sebagai praktik esoteris, 

kini mendapatkan pengakuan sebagai alat yang berharga dalam 

psikologi modern untuk meningkatkan kesejahteraan mental dan 

perkembangan pribadi. Manfaat kontemplasi, yang didukung oleh 

penelitian ilmiah, mencakup pengurangan stres, peningkatan 

regulasi emosi, peningkatan fokus, pengembangan insight, dan 

pertumbuhan diri. Mekanisme psikologis kontemplasi melibatkan 

pengaturan perhatian, metakognisi, pemrosesan emosi yang 

adaptif, dan perubahan neurobiologis di otak. Dalam dunia modern 

yang serba cepat, kontemplasi menawarkan jeda yang penting 

untuk refleksi diri, pemahaman yang lebih dalam, dan hidup yang 

lebih bermakna. Integrasi kontemplasi dalam berbagai aspek 

kehidupan modern memiliki potensi besar untuk meningkatkan 

kualitas hidup dan kesejahteraan psikologis individu dan masyarakat 

secara keseluruhan. 

Kontemplasi Islam dan Psikologi Sekuler 

Kontemplasi, sebagai praktik yang mendalam dalam berbagai 

tradisi spiritual, memiliki peran sentral dalam Islam. Dalam konteks 

Islam, kontemplasi, atau tafakkur, bukan sekadar latihan mental 

untuk mencapai ketenangan, namun merupakan bentuk ibadah 

spiritual yang bertujuan untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT 

melalui pemahaman yang mendalam dan penyucian jiwa. Praktik 

kontemplatif dalam Islam melibatkan dimensi kognitif dan 

intelektual yang signifikan, di mana individu berusaha merenungkan 

ciptaan Allah, ayat-ayat-Nya dalam Al-Quran, serta makna 

kehidupan untuk memperoleh ma'rifah pengetahuan spiritual yang 
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mendalam tentang Allah dan agama-Nya. Perspektif ini kontras 

dengan praktik meditasi dalam psikologi sekuler Barat, yang 

meskipun mengakui manfaat relaksasi dan kesejahteraan mental, 

sering kali berfokus pada perubahan kondisi kesadaran atau 

pencapaian kesejahteraan batin tanpa orientasi spiritual yang 

transenden. Sebagai ilustrasi, dalam tradisi tasawuf Islam, praktik 

dzikir dan tafakkur bertujuan untuk melampaui sekadar ketenangan 

pikiran atau pengendalian diri, melainkan mencapai pemahaman 

yang lebih dalam tentang Allah sebagai Pencipta dan Pemelihara 

alam semesta.127 

Kontemplasi dalam Islam, yang dikenal dengan istilah tafakkur, 

memiliki tujuan utama yang melampaui sekadar perbaikan kondisi 

mental atau relaksasi fisik. Tujuan utama tafakkur adalah mencapai 

pengetahuan spiritual tingkat tinggi, yakni ma'rifah, yang 

merupakan pemahaman mendalam tentang hakikat Allah dan 

ciptaan-Nya.128 Proses ini tidak ditujukan untuk mencapai 

perubahan kondisi kesadaran atau trance sebagaimana dalam 

beberapa tradisi meditasi Timur, melainkan untuk mengembangkan 

kapasitas kognitif dan intelektual individu dalam memahami tanda-

tanda kebesaran Allah yang terhampar di alam semesta dan dalam 

kehidupan sehari-hari. Seorang Muslim yang 

melakukan tafakkur diharapkan untuk merenungkan ciptaan Allah, 

mulai dari alam semesta yang luas hingga detail terkecil dalam 

penciptaan, sebagai bentuk ibadah dan upaya untuk mendekatkan 

diri kepada-Nya. Kontemplasi dalam Islam berfokus pada 

pengembangan kemampuan kognitif dan intelektual untuk meraih 
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pengetahuan yang lebih tinggi, bukan hanya pada pemrosesan 

emosional atau sekadar relaksasi. [Al-Qur'an, 3:191] Ayat Al-Quran 

surat Ali Imran ayat 191 secara eksplisit menyeru umat Islam untuk 

berpikir dan merenungkan penciptaan langit dan bumi sebagai 

tanda-tanda kebesaran Allah. 

Paradigma ini berbeda signifikan dengan berbagai aliran dalam 

psikologi Barat yang cenderung menekankan perubahan kondisi 

kesadaran sebagai tujuan utama dari meditasi atau latihan mental. 

Psikologi Barat, terutama melalui pengaruh behaviorisme dan 

psikoanalisis, telah lama mengedepankan pengukuran perilaku yang 

teramati sebagai fokus utama kajian, yang sering kali mengabaikan 

dimensi spiritual dan kedalaman kesadaran manusia.129 Dalam 

kerangka psikologi Barat yang dominan, kontemplasi dengan tujuan 

mencapai kedekatan dengan Tuhan tidak memperoleh tempat yang 

signifikan, karena fokus penelitian dan praktik lebih diarahkan pada 

fenomena yang dapat diukur secara empiris dan diuji secara ilmiah 

menggunakan metode kuantitatif. Kecenderungan ini 

mencerminkan akar filosofis sekuler dalam psikologi Barat, yang 

memisahkan ranah ilmu pengetahuan dari ranah spiritualitas dan 

agama. 

Behaviorisme, sebagai salah satu aliran utama dalam psikologi 

Barat, yang dipelopori oleh John B. Watson, menegaskan bahwa 

manusia pada dasarnya adalah kumpulan respons terhadap 

stimulus eksternal. Menurut behaviorisme, perasaan dan proses 

berpikir internal dianggap sebagai fenomena subjektif yang tidak 

dapat diukur secara ilmiah dan objektif. Dalam pandangan ini, 
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seluruh aspek perilaku manusia, termasuk perenungan, refleksi, 

atau bahkan kesadaran spiritual, dikategorikan sebagai hal yang 

tidak dapat diamati secara langsung dan tidak layak untuk dipelajari 

dalam kerangka psikologi ilmiah yang ketat. Watson berpendapat 

bahwa untuk menjadikan psikologi sebagai ilmu yang kredibel dan 

dapat dipertanggungjawabkan secara ilmiah, penelitian harus 

dibatasi pada perilaku yang dapat diamati dan diukur melalui 

stimulus dan respons yang dapat dimanipulasi dan dikontrol di 

laboratorium, mengabaikan dimensi non-material seperti pikiran 

dan emosi internal. Pendekatan behavioristik ini secara implisit 

menafikan keberadaan dan signifikansi dimensi spiritual dalam 

memahami perilaku manusia. 

Psikoanalisis, yang dikembangkan oleh Sigmund Freud, meskipun 

berbeda dalam fokus dari behaviorisme, juga memberikan 

kontribusi terhadap pandangan sekuler dalam psikologi Barat. 

Psikoanalisis menitikberatkan pada dinamika alam bawah sadar 

sebagai penentu utama perilaku manusia. Menurut Freud, perilaku 

manusia pada dasarnya didorong oleh dorongan-dorongan seksual 

dan agresif yang tidak disadari, yang terpendam dalam alam bawah 

sadar. Freud menganggap agama dan praktik spiritual, termasuk 

kontemplasi, sebagai manifestasi dari neurosis kolektif. Ia melihat 

agama sebagai ilusi yang muncul dari dorongan-dorongan bawah 

sadar yang tertekan dan kemudian diproyeksikan ke dalam bentuk 

kepercayaan dan ritual keagamaan. Bagi Freud, perenungan atau 

kontemplasi yang bertujuan untuk memperoleh pengetahuan 

spiritual adalah ilusi yang menutupi realitas ketidaksadaran individu 
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dan merupakan bentuk penghindaran terhadap kenyataan hidup 

yang sebenarnya.130 Dalam kerangka psikoanalisis, ajaran agama 

yang mengajak individu untuk merenung atau mencari pemahaman 

tentang Tuhan tidak dianggap sebagai jalan menuju kebenaran 

spiritual, melainkan sebagai mekanisme pertahanan psikologis yang 

tidak sehat. 

Pendekatan neuropsikiatri dalam psikologi sekuler semakin 

memperkuat pandangan yang mereduksi kompleksitas manusia 

menjadi dimensi material. Neuropsikiatri berpandangan bahwa 

perilaku manusia sepenuhnya ditentukan oleh faktor-faktor biologis, 

seperti genetik, struktur otak, dan sistem saraf.131 Dalam kerangka 

determinisme biologis, semua aspek perilaku manusia, termasuk 

pilihan moral, keyakinan agama, dan kesadaran spiritual, dijelaskan 

sebagai produk dari interaksi kompleks antara faktor genetik dan 

lingkungan fisik yang bekerja melalui mekanisme otak yang 

terprogram secara biologis. Dalam pandangan ini, konsep 

kebebasan manusia untuk memilih atau bertindak berdasarkan 

pertimbangan rasional, moral, atau spiritual dianggap sebagai ilusi 

yang muncul dari kompleksitas fungsi otak. Sebagai contoh, 

berbagai penelitian dalam neuropsikiatri mencoba menunjukkan 

bahwa kecenderungan perilaku tertentu, seperti orientasi seksual 

atau perilaku agresif, lebih merupakan produk dari faktor genetik 

dan neurobiologis daripada hasil dari kebebasan pilihan atau 

kesadaran pribadi yang otonom.132 Penekanan pada determinisme 

biologis ini secara signifikan mereduksi peran kesadaran, kehendak 

bebas, dan dimensi spiritual manusia dalam psikologi sekuler. 
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Perbedaan mendasar antara kontemplasi dalam Islam dan 

perspektif dominan dalam psikologi Barat terletak pada cara 

pandang terhadap hakikat manusia. Islam memandang manusia 

sebagai makhluk psycho-spiritual yang memiliki kebebasan memilih 

(ikhtiyar) dan potensi bawaan (fitrah) untuk mencapai kedekatan 

dengan Allah melalui kesadaran spiritual yang lebih tinggi. Melalui 

kontemplasi atau tafakkur, seorang individu dapat 

memperoleh ma'rifah—pengetahuan mendalam tentang Allah dan 

ciptaan-Nya—yang membimbing mereka menuju pemahaman yang 

lebih luas tentang makna kehidupan, nilai-nilai moral universal, dan 

tujuan eksistensial. Al-Quran surat Al-Baqarah ayat 261 memberikan 

perumpamaan tentang kebaikan yang dilipatgandakan sebagai 

motivasi untuk beramal dan mendekatkan diri kepada Allah, yang 

menjadi tujuan utama kontemplasi dalam Islam. 

Sebaliknya, psikologi Barat yang didominasi oleh aliran 

behaviorisme, psikoanalisis, dan neuropsikiatri cenderung melihat 

manusia sebagai entitas yang pada dasarnya ditentukan oleh faktor-

faktor eksternal atau dorongan bawah sadar yang bersifat biologis. 

Dalam perspektif ini, konsep kebebasan manusia untuk memilih dan 

bertindak secara moral atau spiritual dianggap sebagai ilusi atau 

konstruksi sosial semata. Perilaku manusia dijelaskan semata-mata 

sebagai respons terhadap stimulus lingkungan atau manifestasi dari 

dorongan biologis yang mendasar. Dimensi spiritualitas dan praktik 

kontemplasi dalam kerangka Islam tidak mendapatkan perhatian 

yang memadai dalam teori-teori psikologi Barat yang dominan, yang 

lebih tertarik pada analisis perilaku yang dapat diamati, diukur, dan 
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diprediksi secara empiris. Fokus yang sempit pada aspek material 

dan perilaku yang teramati ini telah menyebabkan psikologi Barat 

kehilangan pemahaman yang lebih holistik dan komprehensif 

tentang manusia. 

Kritik terhadap psikologi Barat juga muncul dari kalangan 

akademisi yang menyadari adanya keterbatasan perspektif sekuler 

dalam memahami kompleksitas manusia. Para kritikus berpendapat 

bahwa pemusatan perhatian yang berlebihan pada perilaku yang 

teramati serta penolakan terhadap dimensi kesadaran batin dan 

spiritualitas telah menyebabkan hilangnya pemahaman yang 

holistik tentang manusia sebagai makhluk yang kompleks dan 

multidimensional. Psikolog Inggris, Cyril Burt, menyatakan bahwa 

psikologi Barat telah kehilangan "jiwa" dan "pikiran" dalam upaya 

untuk menyesuaikan diri dengan pendekatan ilmiah yang semata-

mata materialistik.133 Dalam konteks yang sama, banyak pemikir 

Islam dan psikolog humanistik menekankan pentingnya 

memasukkan dimensi spiritual dalam pemahaman tentang manusia 

secara utuh. Lev Vygotsky, seorang psikolog terkemuka, meskipun 

tidak secara langsung berbicara tentang spiritualitas dalam konteks 

agama, menekankan pentingnya faktor sosial dan budaya dalam 

perkembangan kognitif dan psikologis manusia, yang membuka 

ruang untuk mempertimbangkan dimensi nilai dan makna dalam 

kehidupan manusia.134 

Kontemplasi Islam dan Revolusi Kognitif dalam Psikologi 

Perjalanan panjang psikologi modern dalam memahami 

kompleksitas perilaku dan kondisi manusia mengalami titik balik 
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signifikan melalui revolusi kognitif yang bermula pada pertengahan 

abad ke-20. Sebelum era ini, lanskap psikologi didominasi oleh 

pendekatan-pendekatan mekanistik seperti behaviorisme dan 

psikoanalisis. Namun, seiring waktu, muncul kesadaran bahwa 

pendekatan-pendekatan tersebut tidak mencukupi untuk 

menjelaskan kedalaman dan keluasan pikiran manusia. Hal ini 

memicu revolusi kognitif, sebuah gerakan yang menandai 

kembalinya fokus psikologi pada proses kognitif internal seperti 

berpikir, merasa, dan memori yang sebelumnya terabaikan di bawah 

dominasi teori stimulus-respons behaviorisme dan alam bawah 

sadar psikoanalisis Freudian.135 Meskipun revolusi ini telah 

membawa kemajuan besar, model manusia dalam psikologi kognitif 

masih dianggap memiliki batasan, terutama dalam 

mengintegrasikan dimensi spiritual yang esensial dalam pandangan 

Islam. 

Revolusi kognitif, sebagaimana diuraikan oleh para ahli psikologi, 

secara fundamental mengubah pemahaman kita tentang hakikat 

manusia. Pendekatan behavioristik sebelumnya memandang 

manusia sebagai entitas pasif yang merespons rangsangan eksternal 

dengan cara yang dapat diprediksi dan diukur.136 Namun, 

pandangan ini gagal menjelaskan kompleksitas pemikiran manusia 

yang melibatkan proses internal seperti persepsi, atensi, dan 

pengolahan informasi. Sebagai respons terhadap keterbatasan 

behaviorisme, paradigma baru muncul, menggambarkan manusia 

sebagai "pengolah informasi." Paradigma ini menganalogikan otak 

manusia dengan komputer, yang memproses, menyimpan, dan 
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mengambil informasi untuk memecahkan masalah atau mengambil 

keputusan.137 

Perkembangan teknologi komputer dan ilmu saraf semakin 

memperkuat pendekatan ini, memungkinkan ilmuwan untuk 

memodelkan aktivitas kognitif dengan tingkat detail yang lebih 

tinggi. Dengan bantuan teknologi canggih seperti pemindaian otak 

dan perangkat lunak pengolahan informasi, psikologi kognitif 

mampu mengeksplorasi mekanisme manusia dalam memproses 

informasi dari lingkungan dan bagaimana informasi tersebut 

memengaruhi pemikiran, perasaan, dan perilaku. Konsep manusia 

sebagai pengolah informasi ini menggantikan pandangan 

reduksionis yang sebelumnya membatasi perilaku manusia hanya 

sebagai respons terhadap stimulus eksternal.138 

Kendati demikian, paradigma psikologi kognitif tetap memiliki 

keterbatasan. Mengacu pada teori revolusi ilmiah Thomas Kuhn, 

perubahan paradigma dalam psikologi, meski signifikan, tidak 

sepenuhnya menggantikan paradigma lama.139 Psikologi kognitif 

masih berfokus pada komponen psikologis, biologis, dan sosial 

budaya perilaku manusia, dengan ruang terbatas untuk komponen 

spiritual. Padahal, dimensi spiritual diyakini oleh banyak 

cendekiawan memiliki peran krusial dalam membentuk pemikiran 

dan perilaku manusia. 

Berbeda dengan psikologi Barat yang cenderung reduksionistik 

dan mekanistik, Islam menawarkan pemahaman holistik tentang 

manusia, yang mencakup dimensi spiritual yang dalam. 

Kontemplasi, atau tafakkur dalam Islam, adalah metode untuk 
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mendekatkan diri kepada Allah melalui perenungan mendalam atas 

ciptaan dan eksistensi-Nya. Dalam perspektif Islam, tafakkur bukan 

sekadar aktivitas kognitif atau refleksi mental, melainkan jalan 

menuju pemahaman yang lebih mendalam tentang makna hidup, 

moralitas, dan hubungan antara manusia dan Tuhan.140 

Dalam konteks spiritualitas Islam, tafakkur mengarah pada 

pencapaian ma'rifah, yaitu pengetahuan spiritual tingkat tinggi. 

Fokus utama ma'rifah adalah pencarian kedekatan dengan Allah 

dan pemahaman akan kehendak-Nya. Praktik ini melibatkan 

introspeksi mendalam, di mana individu merenungkan kehidupan, 

alam semesta, dan tanda-tanda kekuasaan Allah di dunia. Dengan 

demikian, kontemplasi dalam Islam melampaui pemrosesan kognitif 

semata, menyentuh dimensi spiritual yang fundamental dalam 

membentuk pandangan dunia seorang Muslim, sebagaimana 

diisyaratkan dalam Al-Qur'an (3:191).141 Ayat ini menyerukan 

perenungan atas penciptaan langit dan bumi, sebagai manifestasi 

kebijaksanaan dan kekuasaan Ilahi. 

Salah satu titik temu menarik antara revolusi kognitif dan 

kontemplasi Islam terletak pada penekanan terhadap pentingnya 

pengolahan informasi. Meskipun demikian, kedua pendekatan ini 

berbeda secara mendasar dalam tujuan dan konteksnya. Psikologi 

kognitif menganalogikan pikiran manusia sebagai sistem yang 

menerima, mengkode, dan mengklasifikasikan informasi dari 

lingkungan, serupa dengan cara komputer mengolah 

data.142 Konsep ini memberikan representasi yang lebih realistis 

tentang pemrosesan informasi manusia dibandingkan model 
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behavioristik yang lebih sederhana. Namun, tetap saja, model ini 

tidak mengakomodasi dimensi spiritual yang sentral dalam 

pandangan Islam. Dalam Islam, pikiran manusia bukan sekadar 

"pengolah informasi," melainkan instrumen untuk mencapai 

pemahaman spiritual yang lebih dalam, yang hanya dapat dicapai 

melalui pembersihan hati dan pencarian tulus kepada 

Allah.143 Pemurnian hati (tazkiyatun nafs) dianggap sebagai 

prasyarat penting untuk memperoleh pengetahuan spiritual yang 

hakiki. 

Revolusi kognitif telah membawa perubahan besar dalam cara 

psikologi memahami proses mental manusia, namun pergeseran 

paradigma ini tetap terbatas pada kerangka materialistik. 

Sebagaimana dikemukakan oleh Kuhn, meskipun terjadi perubahan 

paradigma, paradigma lama tidak sepenuhnya 

tergantikan.144 Paradigma behaviorisme dan psikoanalisis, meskipun 

telah dimodifikasi, masih memberikan pengaruh dalam psikologi 

modern, khususnya dalam pendekatan yang lebih menekankan 

pada aspek internal manusia. 

Sebaliknya, Islam menawarkan paradigma yang lebih 

komprehensif dengan mengintegrasikan dimensi spiritual ke dalam 

pemahaman tentang manusia. Dalam pandangan Islam, pikiran 

manusia tidak hanya berfungsi untuk memproses informasi dan 

mengontrol perilaku, tetapi juga memiliki tujuan yang lebih luhur: 

mencapai kedekatan dengan Allah melalui kontemplasi dan 

pembersihan hati, meskipun psikologi kognitif telah membuat 

kemajuan signifikan dalam memahami manusia sebagai pengolah 
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informasi, ia belum dapat sepenuhnya menggantikan pemahaman 

mendalam tentang manusia yang ditawarkan oleh ajaran Islam. 

Bahasa sebagai Wahana Utama Kontemplasi: Sebuah Kajian 

Mendalam 

Bahasa, dalam pandangan awam, seringkali dipahami sebagai 

alat komunikasi antarindividu. Namun, telaah lebih mendalam, 

terutama melalui lensa psikologi kognitif, mengungkap peran 

bahasa yang jauh lebih fundamental, yakni sebagai wahana utama 

kontemplasi dan fondasi bagi proses berpikir manusia. Kendati 

kompleksitas permasalahan ini tidak dapat dipungkiri, penelitian 

dalam psikologi kognitif telah berhasil menyingkap berbagai rahasia 

aktivitas intelektual dan mental internal manusia, serta relasi presisi 

antara aktivitas tersebut dengan bahasa. Kemajuan ilmu komputer 

modern turut menjadi katalis dalam memformulasikan program-

program sederhana yang bertujuan mengklarifikasi metode yang 

dipergunakan oleh pikiran manusia dalam mengklasifikasikan 

informasi. Temuan-temuan empiris dari riset-riset ini mengukuhkan 

bahwa bahasa bukan sekadar instrumen komunikasi, melainkan 

sistem dasar yang digunakan dalam proses berpikir. 

Tanpa adanya kaidah-kaidah yang mengatur bagaimana makna-

makna konkret dan abstrak disampaikan melalui simbol-simbol kata, 

manusia akan mengalami kesulitan dalam mengembangkan konsep-

konsep abstrak. Keterbatasan ini akan berimplikasi pada 

kemampuan manusia dalam memanfaatkan persepsi sensorik, 

imajinasi, dan memori untuk mengolah beragam pengalaman yang 

telah dilalui. Akibatnya, relasi antara pengalaman masa lalu dengan 
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kondisi saat ini menjadi kabur, dan kemampuan untuk menarik 

solusi potensial dari pengalaman tersebut menjadi terhambat. 

Faktanya, berpikir adalah proses penggunaan simbol-simbol bahasa 

melalui serangkaian proses kognitif. Bahasa menjadi kerangka kerja 

konseptual yang memungkinkan representasi mental, manipulasi 

informasi, dan akhirnya, penalaran. 

Pandangan mengenai peran sentral bahasa dalam membentuk 

pola pikir semakin dipertegas oleh beberapa peneliti, salah satunya 

adalah Benjamin Lee Whorf, yang terkenal dengan hipotesis 

relativitas linguistik. Whorf berpendapat bahwa karakteristik bahasa 

yang digunakan oleh suatu kelompok masyarakat memiliki pengaruh 

signifikan terhadap cara mereka berpikir dan memvisualisasikan 

realitas di sekitar mereka. Struktur dan aspek-aspek lain dari bahasa, 

dalam perspektif ini, dianggap sebagai faktor-faktor fundamental 

yang membentuk cara suatu masyarakat memahami dan 

menginterpretasi dunia. Hipotesis ini, meskipun menuai perdebatan 

dan modifikasi, tetap relevan dalam menyoroti potensi pengaruh 

bahasa terhadap kognisi manusia. 

Menarik untuk menelaah gagasan mengenai signifikansi bahasa 

ini, khususnya dalam konteks pemilihan bahasa Arab sebagai bahasa 

wahyu Al-Qur'an. Jika gagasan bahwa bahasa membentuk cara 

berpikir memiliki validitas, baik secara utuh maupun parsial, maka 

analisis terhadap karakteristik bahasa Arab dan dampaknya 

terhadap bangsa Arab menjadi relevan. Pertanyaan mengenai 

alasan di balik pilihan ilahi terhadap bahasa Arab sebagai media 

pewahyuan Al-Qur'an dan penyampaian risalah Islam kepada 
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seluruh umat manusia menjadi penting untuk dikaji. Al-Qur'an 

sendiri menegaskan penjagaan Allah terhadap wahyu-Nya, yang 

secara implisit juga mencakup penjagaan terhadap bahasa Arab 

sebagai mediumnya, sebagaimana firman-Nya: "Sesungguhnya 

Kamilah yang menurunkan Al-Qur'an, dan pasti Kami (pula) yang 

memeliharanya." (QS. Al-Hijr: 9). Ayat ini, menurut penafsiran, tidak 

hanya menjamin keotentikan teks Al-Qur'an, tetapi juga 

mengisyaratkan penjagaan terhadap bahasa Arab sebagai 

instrumen utama pemahaman dan penyampaian risalah ilahi. 

Abbas Mahmud Al-Aqqad, seorang intelektual dan sastrawan 

Arab terkemuka, lebih lanjut menegaskan keistimewaan bahasa 

Arab dengan menyatakan bahwa kualitas-kualitas yang dimilikinya 

tidak ditemukan dalam bahasa lain. Menurut Al-Aqqad, "Kefasihan 

bahasa Arab telah membawa organ-organ bicara manusia ke titik 

tertinggi yang pernah dicapai oleh manusia dalam mengekspresikan 

dirinya melalui huruf dan kata-kata."145 Pernyataan ini menyoroti 

keyakinan akan keunggulan bahasa Arab dalam kapasitas 

ekspresifnya, yang dianggap sebagai puncak pencapaian 

kemampuan manusia dalam berbahasa. Senada dengan Al-Aqqad, 

Anwar al-Jundi dalam karyanya Al-Lughah al-‘Arabiyah wa al-

Qur’an (Bahasa Arab dan Al-Qur'an) juga mengupas berbagai 

kualitas bahasa Arab dan signifikansinya dalam penyebaran agama 

Islam.146 Argumentasi ini semakin memperkuat pandangan bahwa 

bahasa Arab memiliki karakteristik unik yang menjadikannya sesuai 

sebagai bahasa wahyu dan medium penyebaran ajaran Islam. 
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Bahasa bukan sekadar alat komunikasi, melainkan fondasi bagi 

proses berpikir dan kontemplasi manusia. Penelitian dalam psikologi 

kognitif dan linguistik terus mengukuhkan relasi yang erat antara 

bahasa dan kognisi. Pemilihan bahasa Arab sebagai bahasa wahyu 

Al-Qur'an, dengan segala keistimewaan yang dimilikinya, semakin 

mempertegas peran sentral bahasa dalam membentuk pemahaman 

dan pandangan dunia manusia, khususnya dalam konteks agama 

Islam. Kajian mendalam mengenai karakteristik bahasa, termasuk 

bahasa Arab, menjadi krusial untuk memahami kompleksitas pikiran 

manusia dan bagaimana bahasa memfasilitasi proses kontemplasi 

dan pemahaman terhadap realitas. 

Dari Aktivitas Kognitif Hingga Pembentukan Kebiasaan 

Menyingkap Proses Mental Internal 

Psikologi kognitif muncul sebagai reaksi terhadap keterbatasan 

behaviorisme yang dianggap terlalu menyederhanakan 

kompleksitas perilaku manusia. Behaviorisme, dengan penekanan 

pada stimulus-respons (S-R), mengabaikan “kotak hitam” pikiran, 

yaitu proses mental internal yang dianggap tidak dapat diamati dan 

diukur secara objektif. Psikolog kognitif, sebaliknya, meyakini bahwa 

untuk memahami perilaku manusia secara komprehensif, 

pemahaman tentang proses kognitif seperti persepsi, atensi, 

memori, bahasa, dan berpikir adalah esensial. Penelitian dalam 

psikologi kognitif telah mengklarifikasi berbagai aspek yang 

terabaikan oleh behaviorisme, dan menghasilkan teori serta 

penjelasan yang menantang asumsi dasar psikologi S-R yang 

dianggap naif.147 
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Salah satu kontribusi utama psikologi kognitif adalah penekanan 

pada makna (meaning) yang diberikan individu terhadap suatu 

pengalaman. Berbeda dengan behaviorisme yang mengasumsikan 

bahwa stimulus lingkungan secara langsung memicu respons 

perilaku, psikologi kognitif berpendapat bahwa respons manusia 

lebih kompleks dan dimediasi oleh interpretasi kognitif terhadap 

stimulus tersebut. Kecuali dalam kasus refleks sederhana, respons 

yang lebih kompleks seperti keyakinan, keputusan, dan perilaku 

sukarela dipengaruhi oleh konseptualisasi, emosi, dan pengalaman 

masa lalu yang memberikan makna pada stimulus lingkungan.148 

Landasan Perilaku dan Kebiasaan 

Penelitian psikologi kognitif telah menunjukkan bahwa setiap 

tindakan yang disengaja didahului oleh aktivitas kognitif internal. 

Aktivitas ini dapat berupa gagasan, ingatan, citra visual, persepsi, 

atau emosi. Aktivitas kognitif ini tidak pernah berhenti, berlangsung 

terus menerus baik disadari maupun tidak. Contoh klasik yang 

sering dikutip adalah fenomena “aha!” atau insight dalam 

pemecahan masalah. Ketika seseorang menghadapi masalah yang 

sulit, solusi seringkali muncul secara tiba-tiba di saat yang tidak 

terduga, bahkan ketika individu tersebut tidak sedang secara sadar 

memikirkannya. Penemuan Archimedes tentang hukum Archimedes 

saat berendam di bak mandi merupakan ilustrasi yang kuat tentang 

bagaimana proses kognitif bawah sadar dapat menghasilkan solusi 

kreatif.149 

Aktivitas kognitif internal, baik yang disadari maupun tidak, 

berperan sebagai pengarah perilaku manusia yang teramati. Ketika 
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aktivitas kognitif ini mendapatkan kekuatan dan intensitas, ia dapat 

menjadi motif atau pendorong untuk bertindak. Proses ini menjadi 

dasar pembentukan kebiasaan. Kebiasaan dapat didefinisikan 

sebagai pola perilaku yang berulang dan otomatis, yang pada 

awalnya mungkin memerlukan usaha kognitif yang disadari, namun 

seiring waktu menjadi lebih efisien dan kurang disadari.150 

Dari Pikiran Positif ke Kebiasaan Baik, Dari Pikiran Negatif ke 

Kebiasaan Buruk 

Implikasi dari perspektif kognitif terhadap pembentukan 

kebiasaan sangat signifikan. Jika pikiran individu terpusat pada hal-

hal positif, seperti rasa syukur, optimisme, dan nilai-nilai luhur, maka 

kebiasaan yang terbentuk cenderung positif dan konstruktif. Sebagai 

contoh, individu yang secara konsisten memfokuskan pikirannya 

pada karunia Tuhan dan kebaikan dalam hidup, akan cenderung 

mengembangkan kebiasaan bersyukur, beribadah dengan khusyuk, 

dan berbuat baik kepada sesama. Sebaliknya, jika pikiran individu 

didominasi oleh hal-hal negatif, seperti ketakutan, kecemasan, 

kebencian, dan pikiran-pikiran destruktif, maka kebiasaan yang 

terbentuk cenderung negatif dan merugikan. Individu yang terus 

menerus memikirkan kegagalan, kekurangan diri, dan hal-hal yang 

membuat cemas, berpotensi mengembangkan kebiasaan 

menghindar, menunda-nunda pekerjaan, atau bahkan perilaku 

maladaptif lainnya. 

Psikolog kognitif menekankan pentingnya mengubah "perangkat 

lunak" pikiran (software of the mind) untuk mengubah perasaan dan 

perilaku. Terapi kognitif, seperti Cognitive Behavioral Therapy (CBT), 
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berfokus pada identifikasi dan modifikasi pikiran-pikiran negatif 

otomatis yang mendasari gangguan emosional dan perilaku. Melalui 

terapi ini, individu belajar untuk menyadari pola pikirnya, 

mengidentifikasi pikiran-pikiran yang tidak rasional atau distorsif, 

dan menggantinya dengan pikiran-pikiran yang lebih adaptif dan 

realistis. Perubahan dalam pola pikir ini diharapkan akan berdampak 

positif pada perasaan dan perilaku individu, dan secara bertahap 

membentuk kebiasaan yang lebih sehat dan produktif.151 

Relevansi Perspektif Kognitif dalam Konteks Keislaman 

Perspektif kognitif dalam psikologi memiliki resonansi yang kuat 

dengan ajaran Islam, terutama dalam penekanan pada pentingnya 

pikiran dan hati dalam membentuk iman dan perilaku. Islam sangat 

menekankan pentingnya kontemplasi (tafakur) dan refleksi 

(tadabbur) sebagai landasan keimanan dan sumber segala 

perbuatan baik. Al-Quran dan Hadis seringkali mendorong umat 

Muslim untuk merenungkan ciptaan Allah, ayat-ayat-Nya, dan diri 

sendiri untuk meningkatkan keimanan dan ketakwaan. Allah SWT 

berfirman dalam Al-Quran: “Sesungguhnya dalam penciptaan langit 

dan bumi, dan silih bergantinya malam dan siang terdapat tanda-

tanda (kebesaran Allah) bagi orang-orang yang berakal, (yaitu) 

orang-orang yang mengingat Allah sambil berdiri, duduk atau 

berbaring dan mereka memikirkan tentang penciptaan langit dan 

bumi (seraya berkata): "Ya Tuhan kami, tiadalah Engkau 

menciptakan ini dengan sia-sia, Maha Suci Engkau, maka 

peliharalah kami dari siksa neraka.” (QS. Ali Imran: 190-191). Ayat 

ini menegaskan bahwa berpikir dan merenungkan ciptaan Allah 
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merupakan ciri orang-orang yang berakal (ulul albab) dan 

merupakan jalan untuk mendekatkan diri kepada Allah. Tafsir Ibnu 

Katsir menjelaskan bahwa ayat ini mendorong umat Islam untuk 

menggunakan akal dan pikiran dalam memahami tanda-tanda 

kebesaran Allah yang tersebar di alam semesta.152 

Dalam konteks Hadis, Rasulullah SAW juga menekankan 

pentingnya berpikir dan merenung. Diriwayatkan dari Abu Hurairah 

RA, Rasulullah SAW bersabda: “Berpikirlah tentang nikmat-nikmat 

Allah dan janganlah kamu berpikir tentang Dzat Allah.” (HR. Abu 

Nu’aim dalam Al-Hilyah dan Al-Baihaqi dalam Syu’ab Al-Iman). 

Hadis ini mengajarkan umat Islam untuk menggunakan pikiran 

dalam merenungkan nikmat Allah sebagai bentuk syukur dan 

pengakuan atas kebesaran-Nya, dan untuk menghindari spekulasi 

tentang Dzat Allah yang transenden dan tidak terjangkau oleh akal 

manusia.153 

Perspektif kognitif sejalan dengan pandangan Islam bahwa 

kualitas pikiran dan hati seseorang memiliki pengaruh besar 

terhadap kualitas iman dan perilakunya. Jika pikiran dipenuhi 

dengan dzikrullah (mengingat Allah), rasa syukur, dan pikiran-

pikiran positif, maka iman akan meningkat dan perbuatan akan 

menjadi baik. Sebaliknya, jika pikiran didominasi oleh hawa nafsu, 

kesenangan duniawi, dan pikiran-pikiran negatif, maka iman akan 

melemah dan perilaku akan merosot. Dalam konteks ini, psikoterapi 

kognitif dapat dilihat sebagai salah satu upaya untuk membersihkan 

dan menata pikiran agar sejalan dengan nilai-nilai Islam, sehingga 

membantu individu untuk mencapai keseimbangan psikologis dan 

spiritual. 
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TEORI HIERARKI KEBUTUHAN ABRAHAM MASLOW 

 

 

Konsep Dasar Teori Maslow 

Teori Hierarki Kebutuhan yang diperkenalkan oleh Abraham 

Maslow pada tahun 1943, tetap menjadi salah satu kerangka kerja 

psikologis yang fundamental dan berpengaruh dalam studi motivasi 

manusia hingga saat ini. Teori ini menyajikan model sistematis yang 

bertujuan untuk menjelaskan dorongan motivasi manusia 

berdasarkan pada pemenuhan kebutuhan yang tersusun secara 

hierarkis. Maslow mengajukan gagasan bahwa kebutuhan manusia 

dapat diklasifikasikan ke dalam lima tingkatan yang saling berkaitan 

dan berjenjang, di mana pemenuhan kebutuhan pada tingkat yang 

lebih rendah menjadi syarat utama untuk meraih kebutuhan pada 

tingkat yang lebih tinggi. Menurut perspektif Maslow, individu akan 

memprioritaskan pemuasan kebutuhan dasar sebelum berorientasi 

pada pemenuhan kebutuhan yang lebih kompleks, dan pencapaian 

pada setiap tingkatan secara signifikan memengaruhi 

perkembangan psikologis dan kesejahteraan individu secara 

keseluruhan.154 

Hierarki kebutuhan Maslow sering kali divisualisasikan dalam 

bentuk piramida, dengan kebutuhan fisiologis sebagai fondasi 

utama di bagian paling bawah. Kebutuhan fisiologis dianggap 

sebagai kebutuhan paling mendasar dan mendesak yang esensial 

untuk kelangsungan hidup manusia. Kategori ini mencakup aspek-

aspek vital seperti makanan, air, tidur, dan pernapasan, yang 



68 
 

merupakan prasyarat biologis untuk bertahan hidup. Hanya setelah 

kebutuhan fisiologis ini terpenuhi dengan cukup, individu akan 

termotivasi untuk memenuhi kebutuhan berikutnya dalam hierarki, 

yaitu kebutuhan keamanan. Kebutuhan keamanan ini berkaitan erat 

dengan stabilitas, perlindungan dari ancaman fisik dan emosional, 

serta rasa aman dalam lingkungan sekitar. Setelah rasa aman 

tercapai, individu akan beralih untuk mencari pemenuhan 

kebutuhan sosial. Kebutuhan sosial ini mencakup rasa memiliki, 

diterima, dan dihargai oleh orang lain, yang merupakan kebutuhan 

fundamental manusia untuk membangun hubungan sosial yang 

bermakna dan keterikatan dalam komunitas.155 

Setelah berhasil memenuhi kebutuhan sosial, individu akan 

mulai mencari penghargaan diri dan pengakuan dari lingkungan 

sekitarnya. Tingkatan ini meliputi kebutuhan akan prestasi, status, 

rasa hormat dari orang lain, dan harga diri yang positif. Pada tahap 

ini, seseorang termotivasi untuk meraih pencapaian yang 

membanggakan dan diakui oleh lingkungan sosialnya, baik dalam 

konteks pekerjaan, pendidikan, atau hubungan interpersonal. 

Puncak dari hierarki kebutuhan Maslow adalah kebutuhan akan 

aktualisasi diri. Aktualisasi diri merupakan proses berkelanjutan 

untuk mengembangkan potensi diri secara maksimal, mengejar 

tujuan hidup yang lebih tinggi, serta mengaktualisasikan bakat dan 

keterampilan pribadi yang unik. Aktualisasi diri melibatkan 

pencarian makna hidup yang lebih dalam dan tujuan yang lebih luas 

dari sekadar pemenuhan kebutuhan pribadi, seringkali terwujud 



69 
 

dalam bentuk kreativitas, pengembangan diri yang berkelanjutan, 

dan kontribusi positif kepada masyarakat.156 

Argumen sentral dalam teori Maslow adalah bahwa kebutuhan-

kebutuhan ini bersifat progresif dan berjenjang. Ini berarti bahwa 

individu yang masih berfokus pada pemenuhan kebutuhan fisiologis 

dan keamanan tidak akan memiliki motivasi yang kuat untuk 

mengejar pemenuhan kebutuhan sosial atau penghargaan, apalagi 

aktualisasi diri. Dengan kata lain, pemenuhan kebutuhan pada 

tingkatan yang lebih rendah menciptakan fondasi yang diperlukan 

dan membebaskan energi psikologis yang kemudian dapat 

dialokasikan untuk pemenuhan kebutuhan yang lebih tinggi. Proses 

ini secara bertahap memungkinkan seseorang untuk mencapai 

potensi penuh mereka dan berkembang menjadi individu yang lebih 

kompleks dan termotivasi secara intrinsik. Proses hierarkis ini 

menekankan pentingnya memenuhi kebutuhan dasar sebagai 

prasyarat untuk pengembangan diri yang lebih tinggi.157 

Maslow berpendapat bahwa hanya sebagian kecil individu yang 

benar-benar mencapai tingkat aktualisasi diri yang penuh dalam 

rentang hidup mereka.158 Menurutnya, pencapaian aktualisasi diri 

adalah sebuah perjalanan panjang yang membutuhkan 

pengembangan diri yang berkelanjutan, introspeksi yang 

mendalam, dan dedikasi untuk mencapai tujuan hidup yang 

melampaui pencapaian pribadi semata. Aktualisasi diri mencakup 

perolehan kepuasan batin yang mendalam, integritas diri yang 

kokoh, dan pemahaman yang lebih tinggi mengenai makna 

kehidupan dan keberadaan. Namun, untuk dapat mencapai 
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aktualisasi diri, individu harus terlebih dahulu memenuhi 

kebutuhan-kebutuhan dasar yang lebih fundamental, yaitu 

kebutuhan fisiologis, keamanan, dan sosial, serta mengembangkan 

penghargaan diri yang sehat dan stabil dari lingkungan sekitar. 

Teori Hierarki Kebutuhan Maslow telah menerima beragam kritik 

dan pengembangan lebih lanjut dari berbagai perspektif, baik dalam 

konteks penerapan praktis teori maupun dalam hal adaptasinya 

terhadap dinamika perubahan zaman. Beberapa kritik menyoroti 

bahwa teori ini tidak sepenuhnya mencerminkan kompleksitas dan 

keberagaman kebutuhan manusia, yang mungkin muncul secara 

bersamaan dan tidak selalu mengikuti urutan linear yang ketat.159 

Meskipun demikian, Hierarki Kebutuhan Maslow tetap diakui 

sebagai landasan teoretis yang signifikan dalam pemahaman 

psikologi humanistik dan motivasi manusia. Teori ini memberikan 

perspektif yang berharga tentang kecenderungan manusia untuk 

memprioritaskan kebutuhan dasar sebelum berupaya mencapai 

tujuan yang lebih tinggi dalam kehidupan, dan terus relevan sebagai 

kerangka kerja konseptual untuk memahami motivasi dan 

pengembangan diri manusia. 

Definisi Hierarki Kebutuhan 

Hierarki kebutuhan merupakan konsep fundamental dalam 

psikologi yang menggambarkan tingkatan kebutuhan manusia 

secara bertingkat, mulai dari kebutuhan paling dasar untuk 

bertahan hidup hingga kebutuhan tertinggi untuk aktualisasi diri. 

Teori ini, yang dipelopori oleh Abraham Maslow, seorang psikolog 

humanistik terkemuka, telah menjadi landasan penting dalam 
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memahami motivasi manusia dan perilaku individu dalam berbagai 

konteks kehidupan. Maslow (1943) dalam teorinya menyatakan 

bahwa manusia memiliki hierarki kebutuhan yang tersusun secara 

piramidal, di mana pemenuhan kebutuhan pada tingkatan yang 

lebih rendah menjadi prasyarat untuk mencapai tingkatan 

kebutuhan yang lebih tinggi160. Konsep ini tidak hanya memberikan 

kerangka kerja untuk memahami motivasi manusia, tetapi juga 

memiliki implikasi yang luas dalam berbagai bidang seperti 

pendidikan, manajemen, dan pengembangan diri. 

Inti dari hierarki kebutuhan Maslow adalah gagasan bahwa 

kebutuhan manusia tersusun dalam lima tingkatan utama yang 

membentuk sebuah piramida kebutuhan. Tingkatan paling dasar 

adalah kebutuhan fisiologis, yang mencakup kebutuhan esensial 

untuk kelangsungan hidup fisik. Kebutuhan ini meliputi makanan, 

air, udara, tidur, dan homeostasis tubuh161. Ketika kebutuhan 

fisiologis ini terpenuhi secara relatif, individu akan beralih ke 

tingkatan berikutnya, yaitu kebutuhan keamanan. Kebutuhan 

keamanan mencakup rasa aman secara fisik dan emosional, 

stabilitas, perlindungan dari bahaya, dan keteraturan162. Setelah 

rasa aman terpenuhi, individu akan mencari pemenuhan kebutuhan 

sosial, yang melibatkan aspek hubungan interpersonal dan rasa 

memiliki. Kebutuhan ini mencakup cinta, kasih sayang, penerimaan 

sosial, persahabatan, dan afiliasi dalam kelompok163. Tingkat 

selanjutnya adalah kebutuhan penghargaan, yang berkaitan dengan 

rasa percaya diri, harga diri, pengakuan dari orang lain, prestasi, dan 

kompetensi164. Maslow membagi kebutuhan penghargaan menjadi 
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dua kategori, yaitu penghargaan dari diri sendiri (kepercayaan diri, 

kompetensi, prestasi, kemandirian, dan kebebasan) dan 

penghargaan dari orang lain (pengakuan, reputasi, status, apresiasi, 

dan penerimaan)165. Puncak dari hierarki kebutuhan 

adalah kebutuhan aktualisasi diri. Aktualisasi diri merupakan 

kebutuhan tertinggi yang mendorong individu untuk mewujudkan 

potensi pribadi secara penuh, mencapai kreativitas, 

mengembangkan diri, dan mencari makna hidup yang lebih 

dalam166. Individu yang mencapai tingkatan ini cenderung memiliki 

karakteristik seperti penerimaan diri, spontanitas, kemandirian, 

kreativitas, dan kemampuan untuk memecahkan masalah167. 

Prinsip dasar dari hierarki kebutuhan Maslow adalah 

pemenuhan kebutuhan yang bersifat progresif. Artinya, individu 

harus memenuhi kebutuhan pada tingkatan yang lebih rendah 

sebelum termotivasi untuk memenuhi kebutuhan pada tingkatan 

yang lebih tinggi. Sebagai contoh, seseorang yang sedang 

mengalami kelaparan ekstrem akan lebih fokus untuk mencari 

makanan (kebutuhan fisiologis) daripada mencari pengakuan sosial 

atau mengembangkan potensi diri (kebutuhan penghargaan atau 

aktualisasi diri)168. Pemenuhan kebutuhan pada tingkatan yang lebih 

rendah akan memberikan landasan bagi individu untuk bergerak 

menuju pemenuhan kebutuhan yang lebih tinggi. Namun, penting 

untuk dicatat bahwa pemenuhan kebutuhan tidak selalu bersifat 

linier dan kaku. Dalam kehidupan nyata, individu mungkin berusaha 

memenuhi beberapa kebutuhan secara bersamaan atau mengalami 

fluktuasi dalam tingkatan kebutuhan yang dominan169. Meskipun 
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demikian, konsep hierarki kebutuhan tetap memberikan kerangka 

kerja yang berguna untuk memahami dinamika motivasi manusia 

secara umum. 

Hierarki kebutuhan Maslow memiliki dampak yang signifikan 

dalam berbagai bidang ilmu dan praktik. Dalam bidang pendidikan, 

teori ini membantu pendidik untuk memahami pentingnya 

memenuhi kebutuhan dasar siswa, seperti rasa aman dan 

kebutuhan sosial, sebelum dapat fokus pada pengembangan aspek 

kognitif dan prestasi akademik170. Dalam konteks manajemen 

organisasi, pemahaman tentang hierarki kebutuhan dapat 

membantu manajer untuk memotivasi karyawan dengan 

memberikan penghargaan dan pengakuan yang sesuai dengan 

tingkatan kebutuhan mereka171. Selain itu, dalam bidang psikoterapi 

dan pengembangan diri, hierarki kebutuhan dapat digunakan 

sebagai kerangka kerja untuk membantu individu memahami dan 

mengatasi hambatan dalam mencapai potensi diri dan 

kebahagiaan172. 

Meskipun sangat berpengaruh, hierarki kebutuhan Maslow juga 

tidak luput dari kritik. Beberapa kritikus berpendapat bahwa hierarki 

kebutuhan terlalu kaku dan tidak mempertimbangkan variasi 

budaya dan individual dalam pemrioritasan kebutuhan173. Selain itu, 

beberapa penelitian empiris juga menunjukkan bahwa tidak semua 

individu mengikuti urutan hierarki yang ketat seperti yang diusulkan 

oleh Maslow174. Meskipun demikian, teori hierarki kebutuhan tetap 

relevan dan memberikan kontribusi yang signifikan terhadap 

pemahaman kita tentang motivasi manusia. Konsep ini telah 
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mendorong penelitian lebih lanjut dan pengembangan teori 

motivasi yang lebih kompleks dan multidimensional175. 

Hierarki kebutuhan Abraham Maslow adalah sebuah konsep 

psikologis yang kuat dan berpengaruh yang menjelaskan tingkatan 

kebutuhan manusia secara bertingkat. Teori ini memberikan 

kerangka kerja yang berguna untuk memahami motivasi manusia, 

meskipun perlu dipertimbangkan kritik dan kompleksitasnya dalam 

aplikasi praktis. Pemahaman tentang hierarki kebutuhan dapat 

membantu individu, pendidik, manajer, dan profesional lainnya 

untuk lebih efektif dalam memotivasi diri sendiri dan orang lain, 

serta dalam mencapai potensi penuh sebagai manusia. 

Klasifikasi Kebutuhan dalam Hierarki Maslow 

Kebutuhan Fisiologis 

Kebutuhan fisiologis menempati posisi fundamental dalam 

kerangka hierarki kebutuhan yang dikembangkan oleh Abraham 

Maslow, seorang tokoh psikologi humanistik terkemuka. Hierarki ini 

menggambarkan tingkatan kebutuhan manusia yang tersusun 

secara piramida, di mana pemenuhan kebutuhan pada tingkatan 

yang lebih rendah menjadi prasyarat untuk kemunculan dan 

pemenuhan kebutuhan pada tingkatan yang lebih tinggi. Kebutuhan 

fisiologis, sebagai tingkatan paling dasar, esensial bagi kelangsungan 

hidup biologis dan berfungsi sebagai fondasi utama bagi motivasi 

serta perilaku manusia176. Tanpa terpenuhinya kebutuhan-

kebutuhan ini, individu tidak dapat mempertahankan eksistensinya 

dan tidak memiliki kapasitas untuk mengarahkan perhatian serta 
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energi pada pemenuhan kebutuhan-kebutuhan yang lebih 

kompleks177. 

Kebutuhan fisiologis secara inheren berkaitan dengan 

pemeliharaan homeostasis tubuh dan keberlangsungan fungsi-

fungsi vital organ. Kategori kebutuhan ini mencakup elemen-elemen 

mendasar yang secara langsung menunjang kehidupan, seperti 

kebutuhan akan udara bersih untuk respirasi seluler, air untuk 

hidrasi dan regulasi cairan tubuh, makanan sebagai sumber energi 

dan nutrisi, istirahat dan tidur yang memadai untuk restorasi fisik 

dan mental, pakaian sebagai perlindungan dari elemen lingkungan, 

serta tempat tinggal yang aman untuk berlindung dan 

beristirahat178. Kebutuhan fisiologis juga mencakup pengaturan 

suhu tubuh agar tetap berada dalam rentang yang optimal, eliminasi 

limbah metabolisme, serta kebutuhan akan aktivitas seksual untuk 

reproduksi dan keberlangsungan spesies179. Pemenuhan 

kebutuhan-kebutuhan ini merupakan imperatif biologis karena 

secara langsung memengaruhi fungsi organ, sistem tubuh, dan pada 

akhirnya, kelangsungan hidup individu. 

Dalam konteks hierarki Maslow, kebutuhan fisiologis 

mendapatkan prioritas tertinggi dibandingkan dengan kebutuhan-

kebutuhan lainnya. Maslow menegaskan bahwa individu akan 

termotivasi untuk memenuhi kebutuhan fisiologis terlebih dahulu 

sebelum mengarahkan perhatian pada kebutuhan-kebutuhan yang 

lebih tinggi, seperti kebutuhan akan rasa aman, cinta dan 

kepemilikan, penghargaan, dan aktualisasi diri180. Ketika kebutuhan 

fisiologis tidak terpenuhi, seluruh energi dan fokus individu akan 
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terpusat pada upaya untuk memenuhinya. Sebagai contoh, 

seseorang yang mengalami kelaparan ekstrem akan didorong oleh 

motivasi kuat untuk mencari makanan dan minuman, 

mengesampingkan sementara kebutuhan-kebutuhan lain yang 

mungkin dirasakan penting dalam kondisi normal181. Dalam situasi 

defisit fisiologis yang signifikan, kebutuhan-kebutuhan tingkat tinggi 

menjadi tidak relevan atau bahkan tidak terjangkau bagi individu, 

karena sumber daya fisik dan psikologis sepenuhnya dialokasikan 

untuk mengatasi kekurangan mendasar tersebut182. Prinsip prioritas 

ini menggambarkan bagaimana kebutuhan fisiologis menjadi 

landasan krusial yang memungkinkan individu untuk berfungsi 

secara optimal dan kemudian berkembang menuju pemenuhan 

potensi diri. 

Ketidakmampuan untuk memenuhi kebutuhan fisiologis tidak 

hanya mengancam kelangsungan hidup fisik, tetapi juga dapat 

menimbulkan dampak negatif yang signifikan terhadap kualitas 

hidup secara keseluruhan. Kurangnya pemenuhan kebutuhan-

kebutuhan dasar ini dapat memicu respons stres fisiologis dan 

psikologis yang intens, yang pada gilirannya dapat menurunkan 

kesejahteraan individu secara komprehensif183. Kondisi fisik yang 

terganggu akibat kekurangan nutrisi, dehidrasi, atau kurang tidur 

dapat memengaruhi fungsi kognitif, regulasi emosi, dan sistem 

kekebalan tubuh, menjadikan individu lebih rentan terhadap 

penyakit dan gangguan psikologis184. Lebih jauh, stres kronis akibat 

kekurangan kebutuhan fisiologis dapat menghambat kemampuan 

individu untuk membangun hubungan sosial yang sehat, meraih 
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prestasi dalam pekerjaan atau pendidikan, dan mencapai kepuasan 

hidup secara umum185. Dalam perspektif Maslow, pemenuhan 

kebutuhan fisiologis bukan hanya merupakan prasyarat untuk 

bertahan hidup, tetapi juga langkah awal yang krusial untuk 

mencapai keseimbangan hidup yang lebih kompleks dan meraih 

potensi manusia secara penuh. 

Kebutuhan Keamanan 

Dalam kerangka teori hierarki kebutuhan yang dikembangkan 

oleh Abraham Maslow, kebutuhan keamanan menempati posisi 

fundamental setelah kebutuhan fisiologis terpenuhi. Tingkatan ini 

esensial dalam memastikan keberlangsungan hidup dan 

perkembangan psikologis individu, karena fokusnya adalah pada 

penciptaan rasa aman, stabilitas, dan perlindungan dari berbagai 

ancaman, baik fisik maupun emosional. Ketika individu merasa 

kebutuhan keamanannya belum terpenuhi, perasaan cemas dan 

terancam akan mendominasi, menghambat kemampuan mereka 

untuk mencapai tingkatan kebutuhan yang lebih tinggi dalam 

hierarki Maslow186. Kebutuhan keamanan ini mencakup spektrum 

yang luas, mulai dari perlindungan fisik terhadap bahaya nyata, 

jaminan keberadaan sistem hukum dan keteraturan sosial, stabilitas 

ekonomi yang memadai, hingga kebebasan dari rasa takut dan 

kecemasan yang berlebihan187. 

Pada fase awal kehidupan, terutama di masa kanak-kanak, 

urgensi kebutuhan keamanan menjadi semakin nyata. Anak-anak 

berada dalam kondisi ketergantungan yang tinggi terhadap figur 

orang tua dan lingkungan sekitar untuk menyediakan lingkungan 
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yang aman dan stabil. Pemenuhan kebutuhan ini tidak hanya 

terbatas pada perlindungan fisik dari potensi bahaya seperti 

kekerasan atau kecelakaan, tetapi juga mencakup dukungan 

emosional yang memungkinkan anak merasa diterima, dicintai, dan 

terlindungi. Lingkungan yang labil dan tidak aman dapat memicu 

kecemasan mendalam pada anak, yang berpotensi memberikan 

dampak negatif jangka panjang pada perkembangan psikologis 

mereka188. Penciptaan lingkungan yang aman, suportif, dan penuh 

perhatian merupakan fondasi krusial bagi perkembangan anak-anak 

yang sehat secara emosional dan psikologis189. 

Meskipun manifestasinya dapat beragam seiring bertambahnya 

usia, kebutuhan keamanan tetap memegang peranan penting dalam 

kehidupan orang dewasa. Dalam konteks dewasa, kebutuhan ini 

seringkali terwujud dalam bentuk keinginan untuk memiliki 

pekerjaan yang stabil dan berkelanjutan, penghasilan yang terjamin 

untuk memenuhi kebutuhan hidup, serta akses terhadap jaminan 

sosial dan asuransi kesehatan sebagai perlindungan terhadap risiko 

tak terduga. Keamanan finansial menjadi aspek sentral dalam 

pemenuhan kebutuhan keamanan di tingkat dewasa, di mana 

individu merasa perlu memiliki tabungan dan investasi sebagai 

bentuk perlindungan diri dari ketidakpastian ekonomi atau krisis 

finansial yang mungkin terjadi190. Selain itu, lingkungan tempat 

tinggal yang aman dan nyaman juga menjadi faktor krusial bagi 

orang dewasa. Hidup di lingkungan yang bebas dari tindak 

kriminalitas atau ancaman fisik lainnya memberikan rasa tenang dan 

nyaman, yang memungkinkan individu untuk lebih fokus pada 
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pencapaian tujuan hidup yang lebih tinggi, seperti pengembangan 

diri dan aktualisasi potensi191. 

Secara keseluruhan, kebutuhan keamanan merupakan landasan 

kokoh yang memungkinkan individu untuk menghadapi tantangan 

hidup yang lebih kompleks, terutama yang berkaitan dengan 

pencapaian kebutuhan sosial, penghargaan diri, dan aktualisasi diri. 

Ketika kebutuhan keamanan tidak terpenuhi secara memadai, 

individu cenderung terjebak dalam perasaan tidak aman dan rentan, 

yang dapat secara signifikan menghambat proses pengembangan 

potensi pribadi mereka. Dengan demikian, pemahaman dan 

pemenuhan kebutuhan keamanan menjadi langkah awal yang 

krusial dalam memastikan kesejahteraan psikologis dan 

perkembangan optimal individu dalam berbagai tahap 

kehidupan192. 

Kebutuhan Sosial 

Setelah terpenuhinya kebutuhan fisiologis dan keamanan, 

individu bergerak menuju tingkatan kebutuhan yang lebih tinggi, 

yaitu kebutuhan sosial. Dalam hierarki kebutuhan Maslow, 

kebutuhan sosial atau belongingness and love needs menempati 

posisi penting sebagai pendorong utama perilaku manusia setelah 

dua tingkatan kebutuhan dasar terpenuhi. Kebutuhan ini esensinya 

adalah dorongan untuk membangun dan memelihara hubungan 

interpersonal yang bermakna, mencakup berbagai aspek seperti 

persahabatan, keintiman, ikatan keluarga, serta afiliasi dengan 

kelompok sosial. Pemenuhan kebutuhan sosial memberikan rasa 

diterima, dicintai, dan menjadi bagian dari suatu komunitas yang 
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lebih besar. Sebagai makhluk sosial, manusia secara inheren 

memiliki kebutuhan untuk berinteraksi dan terhubung dengan 

sesamanya, sehingga pemenuhan kebutuhan sosial menjadi 

landasan penting dalam pembentukan identitas diri dan pencapaian 

kesejahteraan psikologis secara menyeluruh. Tanpa adanya 

hubungan sosial yang sehat dan suportif, individu berpotensi 

mengalami rasa kesepian yang mendalam dan isolasi sosial yang 

dapat berdampak negatif pada berbagai aspek kehidupan. 

Abraham Maslow menekankan bahwa kebutuhan sosial muncul 

sebagai motivator yang kuat setelah kebutuhan fisiologis dan 

keamanan relatif terpenuhi. Dorongan ini termanifestasi dalam 

keinginan individu untuk menjalin hubungan sosial yang mendalam 

dan berkelanjutan dengan orang lain. Kebutuhan tersebut 

mencakup spektrum emosi seperti dicintai, menerima cinta, 

diterima dalam kelompok sosial, serta dihargai sebagai individu yang 

unik dan bernilai dalam interaksi sosial. Kebutuhan sosial juga 

melibatkan keinginan untuk terhubung secara emosional dengan 

individu lain, baik dalam lingkup keluarga, persahabatan, maupun 

komunitas yang lebih luas. Hubungan-hubungan ini berfungsi 

sebagai sumber dukungan emosional yang krusial dalam proses 

perkembangan pribadi dan psikologis individu. Sebagai contoh, 

relasi persahabatan yang sehat dan resiprokal, serta hubungan 

keluarga yang harmonis dan suportif, berperan signifikan dalam 

membantu individu merasa terintegrasi dalam lingkungan sosialnya. 

Integrasi sosial ini menumbuhkan rasa memiliki (sense of belonging) 

yang kuat, serta memperkokoh rasa identitas diri individu sebagai 

bagian dari kelompok sosial yang bermakna.193 



81 
 

Sebaliknya, kekurangan dalam pemenuhan kebutuhan sosial 

dapat memicu dampak psikologis yang serius dan merugikan. 

Individu yang mengalami defisit dalam kebutuhan sosial, seperti 

perasaan kesepian kronis dan isolasi sosial, rentan terhadap 

perkembangan berbagai masalah kesehatan mental. Kondisi ini 

dapat bermanifestasi dalam bentuk kecemasan sosial yang 

berlebihan, depresi klinis, serta gangguan kesehatan mental lainnya 

yang dapat mengganggu kualitas hidup secara signifikan. Penelitian 

empiris menunjukkan bahwa isolasi sosial bukan hanya berdampak 

pada kesehatan mental, tetapi juga dapat meningkatkan risiko 

gangguan kesehatan fisik. Beberapa studi mengaitkan isolasi sosial 

dengan peningkatan tekanan darah tinggi, penyakit jantung, serta 

penurunan fungsi kognitif pada individu dewasa dan lansia.194, 

195  pemenuhan kebutuhan sosial bukan hanya penting untuk 

kesejahteraan psikologis, tetapi juga memiliki implikasi yang 

signifikan terhadap kesehatan fisik dan kualitas hidup secara 

keseluruhan. 

Secara komprehensif, kebutuhan sosial merupakan fondasi yang 

esensial bagi perkembangan individu dalam mencapai tingkatan 

kebutuhan yang lebih tinggi dalam hierarki Maslow, seperti 

kebutuhan penghargaan (esteem needs) dan aktualisasi diri (self-

actualization needs). Pemenuhan kebutuhan sosial memberikan 

individu rasa keterhubungan yang bermakna dengan orang lain, 

dukungan sosial yang kuat, serta rasa memiliki yang esensial untuk 

perkembangan psikologis yang sehat. Dengan terpenuhinya 

kebutuhan sosial, individu memperoleh landasan yang kokoh untuk 

mengembangkan potensi penuh mereka dalam berbagai aspek 
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kehidupan, baik dalam ranah personal, sosial, maupun profesional. 

Kebutuhan sosial menjadi katalisator penting yang memungkinkan 

individu untuk berkembang menjadi pribadi yang utuh, berdaya, 

dan mampu berkontribusi secara positif dalam masyarakat. 

Kebutuhan Penghargaan 

Setelah kebutuhan sosial terpenuhi, individu akan bergerak 

menuju tingkatan kebutuhan selanjutnya dalam hierarki Maslow, 

yaitu kebutuhan penghargaan (esteem needs)196. Kebutuhan ini 

memegang peranan krusial dalam perkembangan psikologis 

individu, terutama dalam pembentukan rasa harga diri dan 

pengakuan dari lingkungan sosialnya. Maslow membagi kebutuhan 

penghargaan menjadi dua kategori utama yang saling berkaitan, 

yaitu penghargaan diri (self-esteem) dan penghargaan dari orang 

lain (esteem from others)197. Keduanya esensial bagi individu untuk 

mencapai potensi penuh mereka dan berkontribusi secara positif 

dalam masyarakat. 

Penghargaan diri, sebagai kategori pertama, berakar pada 

kebutuhan internal individu untuk merasa kompeten dan berharga. 

Kebutuhan ini mencakup rasa percaya diri, kemampuan, 

kemandirian, pencapaian, dan penguasaan terhadap lingkungan 

sekitar. Individu yang memiliki penghargaan diri yang tinggi 

cenderung merasa yakin dalam menghadapi tantangan hidup, 

mampu mengambil inisiatif, dan memiliki keyakinan untuk 

mencapai tujuan yang telah ditetapkan. Rasa kompetensi yang 

tumbuh dari pencapaian dan penguasaan keterampilan tertentu, 

misalnya melalui pendidikan atau pelatihan profesional, menjadi 
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fondasi penting bagi penghargaan diri. Keyakinan ini tidak hanya 

memengaruhi cara individu memandang diri sendiri, tetapi juga 

bagaimana mereka berinteraksi dengan dunia di sekitar mereka, 

mendorong perilaku yang lebih proaktif dan konstruktif. 

Di sisi lain, kebutuhan penghargaan dari orang lain berkaitan 

dengan penerimaan dan apresiasi dari lingkungan sosial. Kategori ini 

mencakup kebutuhan akan pengakuan, status, reputasi, prestise, 

dan apresiasi dari orang lain dalam keluarga, kelompok kerja, 

maupun masyarakat luas. Pengakuan ini bersifat eksternal dan 

sangat dipengaruhi oleh bagaimana individu dipersepsikan dan 

dinilai oleh orang lain. Bentuk pengakuan ini dapat beragam, mulai 

dari pujian verbal, penghargaan formal seperti promosi jabatan, 

hingga pengakuan publik atas kontribusi dalam bidang tertentu, 

misalnya melalui penghargaan dalam bidang seni, sains, atau 

kemanusiaan. Pengakuan dari orang lain memperkuat identitas 

sosial individu dan memberikan validasi atas nilai dan kemampuan 

mereka dalam konteks sosial yang lebih luas. Sebagai contoh, 

seorang peneliti yang mendapatkan publikasi jurnal ilmiah 

bereputasi atau seorang atlet yang meraih medali dalam kompetisi 

tingkat nasional, keduanya mendapatkan bentuk penghargaan dari 

orang lain yang signifikan dan berkontribusi pada rasa harga diri 

mereka secara keseluruhan.198 

Pemenuhan kebutuhan penghargaan, baik dari diri sendiri 

maupun dari orang lain, menghasilkan dampak positif yang 

signifikan pada kesejahteraan psikologis individu. Individu yang 

berhasil memenuhi kebutuhan ini akan merasakan kepercayaan diri 
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yang meningkat, merasa berharga, dan memiliki kapasitas untuk 

memberdayakan diri dan orang lain. Mereka cenderung lebih 

optimis, gigih dalam menghadapi rintangan, dan termotivasi untuk 

terus mengembangkan potensi diri. Sebaliknya, kegagalan dalam 

memenuhi kebutuhan penghargaan dapat menimbulkan 

konsekuensi negatif. Kekurangan pengakuan dan apresiasi dapat 

memicu perasaan inferioritas, keraguan diri yang mendalam, dan 

ketidakmampuan untuk merasa dihargai dan berarti. Kondisi ini 

seringkali berkorelasi dengan penurunan kualitas hidup secara 

keseluruhan dan dapat memicu masalah kesehatan mental seperti 

kecemasan dan depresi. Individu yang secara konsisten merasa tidak 

dihargai di tempat kerja atau dalam hubungan personal, misalnya, 

berpotensi mengalami penurunan motivasi, kinerja, dan kepuasan 

hidup secara umum. 

Kebutuhan penghargaan bukan hanya sekadar kebutuhan untuk 

diakui, tetapi juga menjadi jembatan penting menuju pemenuhan 

kebutuhan aktualisasi diri dalam hierarki Maslow. Ketika individu 

merasa aman, dicintai, dan dihargai, mereka lebih memiliki sumber 

daya psikologis dan motivasi untuk mengeksplorasi potensi diri 

sepenuhnya.199 Pemenuhan kebutuhan penghargaan memberikan 

landasan yang kokoh bagi individu untuk mengembangkan diri, 

mengejar tujuan yang lebih tinggi, dan berkontribusi secara 

bermakna bagi masyarakat. Kebutuhan penghargaan tidak boleh 

diabaikan, baik dalam konteks individu maupun dalam lingkungan 

sosial yang lebih luas seperti keluarga, organisasi, dan masyarakat. 

Penciptaan lingkungan yang mendukung pemenuhan kebutuhan 
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penghargaan, melalui pengakuan atas prestasi, apresiasi atas 

kontribusi, dan dukungan terhadap pengembangan diri, akan 

berkontribusi pada peningkatan kesejahteraan individu dan 

kemajuan sosial secara keseluruhan. 

Aktualisasi Diri 

Aktualisasi diri merupakan konsep sentral dalam psikologi 

humanistik, khususnya dalam teori hierarki kebutuhan yang 

dikembangkan oleh Abraham Maslow. Konsep ini menempati posisi 

puncak dalam hierarki tersebut dan dipandang sebagai tingkatan 

kebutuhan manusia yang paling tinggi dan kompleks. Aktualisasi diri 

merujuk pada proses individu dalam merealisasikan potensi diri 

sepenuhnya, mengembangkan kemampuan, bakat, dan kualitas 

internal, sehingga mencapai tingkat kebermaknaan hidup yang 

substansial. Maslow sendiri mendefinisikan aktualisasi diri sebagai 

"to become everything that one is capable of becoming," yang 

menekankan pada dorongan intrinsik individu untuk menjadi versi 

terbaik dari diri mereka, sesuai dengan potensi unik yang dimiliki200. 

Dengan demikian, aktualisasi diri bukan hanya sekadar pemenuhan 

kebutuhan psikologis, sosial, dan intelektual, tetapi juga pencapaian 

kesempurnaan dalam berbagai aspek kehidupan, mulai dari ekspresi 

kreativitas hingga kontribusi sosial yang signifikan201. 

Menurut Maslow, kebutuhan aktualisasi diri baru muncul ketika 

kebutuhan-kebutuhan yang lebih mendasar dalam hierarki telah 

terpenuhi secara relatif. Hierarki kebutuhan Maslow dimulai dari 

kebutuhan fisiologis, diikuti kebutuhan rasa aman, kebutuhan sosial, 

dan kebutuhan penghargaan. Pemenuhan kebutuhan-kebutuhan ini 
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menjadi prasyarat bagi individu untuk dapat mengarahkan fokus dan 

energinya pada pengembangan diri dan pencapaian aktualisasi 

diri202. Individu yang merasa aman secara fisik dan emosional, 

memiliki relasi sosial yang memuaskan, dan dihargai oleh 

lingkungannya, akan memiliki kapasitas psikologis yang lebih besar 

untuk mengeksplorasi potensi diri dan mencari makna hidup yang 

lebih dalam203. Meskipun demikian, jalur aktualisasi diri bersifat 

sangat individual dan dipengaruhi oleh nilai-nilai personal, 

pengalaman hidup, serta konteks sosial budaya yang beragam204. 

Manifestasi aktualisasi diri dapat berbeda-beda antara satu individu 

dengan individu lainnya. 

Proses aktualisasi diri mencakup berbagai dimensi 

perkembangan pribadi, termasuk kreativitas, spontanitas, 

kemampuan pemecahan masalah, dan penerimaan diri yang positif. 

Individu yang berada dalam tahap aktualisasi diri cenderung 

memiliki pemahaman yang mendalam tentang diri mereka sendiri, 

kekuatan dan kelemahan mereka, serta dunia di sekitar mereka205. 

Karakteristik yang seringkali diasosiasikan dengan individu yang 

teraktualisasi diri meliputi kebebasan berekspresi, keterbukaan 

terhadap pengalaman baru, pemikiran yang fleksibel, serta rasa 

tanggung jawab yang kuat terhadap komunitas dan lingkungan 

sosial206. Selain itu, pengalaman puncak (peak experiences) sering 

kali menjadi ciri khas individu yang mencapai aktualisasi diri. 

Pengalaman puncak adalah momen-momen intens yang membawa 

perasaan ekstasi, kedamaian mendalam, atau keharuan yang 

mendalam, dan seringkali memberikan wawasan baru tentang 
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eksistensi dan makna hidup207. Pengalaman ini dapat muncul dalam 

berbagai konteks, seperti saat berkarya seni, mengalami momen 

spiritualitas, atau merasakan koneksi yang mendalam dengan alam 

atau orang lain, dan dianggap sebagai indikator penting dalam 

perjalanan menuju aktualisasi diri208. 

Penting untuk dipahami bahwa aktualisasi diri bukanlah sebuah 

tujuan final yang bersifat statis, melainkan sebuah proses 

berkelanjutan sepanjang hayat. Maslow memandang aktualisasi diri 

sebagai perjalanan yang dinamis dan menuntut individu untuk terus 

bertumbuh, belajar, dan mengembangkan diri secara 

berkelanjutan10, meskipun pencapaian aktualisasi diri secara 

sempurna mungkin merupakan ideal yang jarang tercapai 

sepenuhnya oleh sebagian besar individu, upaya untuk terus 

menerus bergerak menuju arah tersebut memberikan pengalaman 

hidup yang lebih bermakna dan mendalam, serta memungkinkan 

individu untuk menggali potensi diri secara maksimal209. Dengan 

demikian, aktualisasi diri bukan hanya sekadar konsep teoretis, 

tetapi juga merupakan orientasi hidup yang dapat membimbing 

individu untuk meraih kualitas hidup yang lebih optimal dan 

bermakna. 

Aktualisasi Diri dalam Perspektif Maslow 

Abraham Maslow, seorang eksponen utama dalam ranah 

psikologi humanistik, mengajukan konsep aktualisasi diri sebagai 

fondasi sentral dalam teori hierarki kebutuhannya. Teori ini 

menempatkan aktualisasi diri sebagai puncak tertinggi dari piramida 

kebutuhan manusia, mengindikasikan realisasi potensi individu 
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secara paripurna. Maslow mendefinisikan aktualisasi diri sebagai 

proses berkelanjutan dalam merealisasikan potensi intrinsik 

individu, mencakup pengembangan kapasitas dan bakat secara 

optimal. Konsep ini merangkum perjalanan hidup individu dalam 

mewujudkan "apa yang ia mampu untuk menjadi", mencakup 

dimensi perkembangan personal, sosial, dan intelektual.210 Definisi 

ini menekankan bahwa aktualisasi diri bukanlah suatu kondisi statis, 

melainkan sebuah proses dinamis dan berkelanjutan yang 

membentang sepanjang rentang kehidupan. 

Aktualisasi diri bukan sekadar posisi teratas dalam hierarki 

kebutuhan Maslow, melainkan juga kerangka kerja esensial dalam 

memahami motivasi dan potensi pertumbuhan manusia. Teori 

Maslow menegaskan bahwa pencapaian aktualisasi diri bersifat 

hierarkis, di mana pemenuhan kebutuhan pada tingkatan yang lebih 

rendah menjadi prasyarat untuk mencapai tingkatan yang lebih 

tinggi. Kebutuhan-kebutuhan dasar seperti kebutuhan fisiologis, 

rasa aman, cinta dan kepemilikan, serta penghargaan diri harus 

terpenuhi terlebih dahulu sebelum individu termotivasi untuk 

mencapai aktualisasi diri.211 Dengan kata lain, individu yang merasa 

aman, dicintai, dihargai, dan kebutuhan fisiknya terpenuhi memiliki 

landasan yang kokoh untuk mengeksplorasi dan mengembangkan 

potensi diri menuju aktualisasi diri. Meskipun demikian, Maslow 

menekankan bahwa aktualisasi diri bukanlah pencapaian final yang 

bersifat statis, melainkan sebuah proses evolutif yang terus 

berkembang seiring dengan pengalaman dan pertumbuhan 

individu.212 
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Pada tataran aktualisasi diri, individu tidak hanya merasakan 

kepuasan diri, tetapi juga secara aktif mencari makna dan tujuan 

hidup yang lebih transenden. Mereka memanifestasikan 

karakteristik seperti kebebasan ekspresi, tingkat kreativitas yang 

tinggi, penerimaan diri yang mendalam, dan tanggung jawab sosial 

yang signifikan.213 Dalam konteks ini, aktualisasi diri sering dikaitkan 

dengan peak experiences atau pengalaman puncak, yaitu momen-

momen transenden yang membawa individu pada kesadaran yang 

lebih tinggi tentang eksistensi, serta rasa kedamaian dan 

keharmonisan yang mendalam.214 Pengalaman puncak ini berfungsi 

sebagai indikator substansial bahwa individu telah mencapai atau 

sedang dalam lintasan menuju aktualisasi diri. Pengalaman ini bukan 

hanya sekadar perasaan positif sementara, tetapi memiliki dampak 

transformatif yang mendalam terhadap persepsi diri dan dunia 

sekitar. 

Penting untuk dicatat bahwa aktualisasi diri dalam perspektif 

Maslow tidak hanya terbatas pada aspek pribadi atau individual, 

tetapi juga mencakup kontribusi aktif terhadap masyarakat. Maslow 

menyatakan bahwa individu yang telah mencapai aktualisasi diri 

tidak hanya berorientasi pada pemuasan kebutuhan pribadi, tetapi 

juga termotivasi untuk memberikan kontribusi positif bagi 

lingkungan sosial mereka.215 Aktualisasi diri dapat diinterpretasikan 

sebagai pencapaian keseimbangan antara pemenuhan potensi 

pribadi dengan pemberian manfaat yang signifikan bagi orang lain 

dan lingkungan sosial yang lebih luas. Individu yang teraktualisasi 

diri seringkali memiliki dorongan intrinsik untuk berkontribusi pada 
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kebaikan bersama, menggunakan bakat dan kemampuan mereka 

untuk memecahkan masalah sosial, meningkatkan kualitas hidup 

komunitas, atau menginspirasi orang lain. 

Maslow menegaskan bahwa aktualisasi diri bukanlah tujuan 

akhir yang dapat dicapai sekali untuk selamanya. Sebaliknya, 

aktualisasi diri adalah sebuah perjalanan berkelanjutan yang 

berlangsung seiring dengan dinamika pengalaman hidup dan 

perubahan yang dialami individu. Pencapaian aktualisasi diri bersifat 

temporal dan memerlukan pemeliharaan melalui upaya dan refleksi 

berkelanjutan sepanjang hidup.216 Proses ini melibatkan introspeksi 

diri, pembelajaran terus-menerus, penyesuaian terhadap 

perubahan, dan komitmen yang berkelanjutan untuk 

mengembangkan potensi diri secara maksimal. Dengan demikian, 

aktualisasi diri dalam perspektif Maslow menawarkan pandangan 

optimistik tentang potensi manusia dan pentingnya pengembangan 

diri yang holistik untuk mencapai kehidupan yang bermakna dan 

memuaskan. 

Definisi Aktualisasi Diri 

Aktualisasi diri merupakan konsep sentral dalam psikologi 

humanistik, khususnya dalam teori yang dikembangkan oleh 

Abraham Maslow. Definisi aktualisasi diri melampaui sekadar 

pencapaian tujuan hidup atau pemenuhan ambisi personal; ia lebih 

tepat dipahami sebagai sebuah proses berkelanjutan untuk 

merealisasikan potensi diri secara maksimal. Maslow 

menggambarkan aktualisasi diri sebagai dorongan inheren dalam 

diri individu untuk menjadi "semua yang mampu mereka capai"217. 



91 
 

Konsep ini menekankan pada pengembangan kapasitas intrinsik 

individu, bukan semata-mata pencapaian target eksternal atau 

pemenuhan ekspektasi sosial. Dalam kerangka hierarki kebutuhan 

Maslow, aktualisasi diri menempati puncak piramida, 

mengindikasikan bahwa pemenuhannya hanya mungkin terjadi 

setelah kebutuhan-kebutuhan dasar seperti kebutuhan fisiologis, 

keamanan, sosial, dan penghargaan terpenuhi secara relatif218. 

Dengan kata lain, individu perlu merasakan keamanan fisik dan 

emosional, memiliki relasi sosial yang memuaskan, dan 

mendapatkan pengakuan atas harga diri mereka sebelum benar-

benar termotivasi untuk mengejar aktualisasi diri. Proses ini bersifat 

dinamis dan berkelanjutan, didorong oleh motivasi internal untuk 

tumbuh, berkembang, dan mencapai potensi terbaik, bukan sekadar 

respons terhadap tekanan eksternal219. 

Maslow mengembangkan gagasan mengenai "Being-values" 

(nilai-nilai B) yang esensial dalam aktualisasi diri. Nilai-nilai B 

meliputi kebenaran, keindahan, kebaikan, kesatuan, dan 

transendensi220. Individu yang beraktualisasi diri tidak hanya fokus 

pada pencapaian pribadi, tetapi juga memiliki ketertarikan yang 

mendalam terhadap nilai-nilai universal yang lebih tinggi. 

Penghayatan terhadap nilai-nilai B ini mencerminkan kemampuan 

individu untuk melihat realitas secara lebih jernih dan komprehensif. 

Mereka cenderung lebih autentik, memiliki integritas diri yang 

tinggi, dan bebas dari konflik internal yang menghambat 

perkembangan potensi. Keautentikan ini memungkinkan mereka 

untuk secara aktif mengeksplorasi dan mengembangkan potensi diri 
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dalam berbagai ranah kehidupan, baik personal maupun 

profesional. 

Aktualisasi diri juga memiliki korelasi erat dengan "pengalaman 

puncak" (peak experiences) yang diidentifikasi Maslow sebagai 

momen-momen transenden dalam kesadaran individu. Pengalaman 

puncak adalah saat-saat ketika individu merasakan intensitas emosi 

positif yang mendalam, seperti kedamaian batin, kebahagiaan luar 

biasa, dan rasa keterhubungan yang kuat dengan alam semesta atau 

sesuatu yang lebih besar dari diri mereka sendiri221. Pengalaman-

pengalaman ini bukan sekadar euforia sesaat, tetapi memberikan 

wawasan mendalam tentang makna kehidupan dan tujuan 

eksistensial individu. Pengalaman puncak sering kali memicu 

pemahaman yang lebih jelas tentang arah hidup dan memotivasi 

individu untuk terus bergerak menuju aktualisasi diri. Aktualisasi diri 

bukanlah tujuan akhir yang statis, melainkan sebuah perjalanan 

perkembangan yang terus berlanjut seiring dengan akumulasi 

pengalaman dan pertumbuhan pribadi. 

Individu yang mencapai tingkat aktualisasi diri tidak hanya 

merasakan kepuasan personal, tetapi juga cenderung memberikan 

kontribusi positif yang signifikan bagi masyarakat dan lingkungan 

sekitar. Dorongan untuk aktualisasi diri melampaui kepentingan 

egoistik semata; individu yang teraktualisasi diri merasa terpanggil 

untuk berbagi potensi dan bakat mereka demi kebaikan orang lain 

dan dunia secara keseluruhan222. Mereka memiliki kapasitas empati 

yang tinggi dan kepedulian sosial yang kuat, sehingga termotivasi 

untuk menciptakan dampak positif. Dengan demikian, aktualisasi 
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diri mengarah pada keseimbangan antara pemenuhan kebutuhan 

individu dan tanggung jawab sosial, mencerminkan harmoni antara 

perkembangan personal dan kontribusi komunal. 

Kendati merupakan potensi yang inheren dalam diri setiap 

manusia, aktualisasi diri bukanlah pencapaian yang mudah diraih. 

Maslow sendiri mengakui bahwa tidak semua individu berhasil 

mencapai tingkat ini karena berbagai faktor penghambat, baik yang 

bersifat internal maupun eksternal. Hambatan-hambatan tersebut 

dapat berupa keterbatasan sosio-ekonomi, trauma psikologis, pola 

asuh yang tidak mendukung, atau norma sosial yang represif223. 

Meskipun demikian, bagi individu yang berhasil mengatasi 

hambatan-hambatan tersebut dan mencapai aktualisasi diri, akan 

didapatkan rasa kepuasan hidup yang mendalam, ketahanan mental 

yang kuat, serta kemampuan untuk menghadapi tantangan hidup 

dengan cara yang lebih konstruktif dan penuh makna. Aktualisasi diri 

menjadi manifestasi tertinggi dari potensi manusia dan sebuah 

tujuan ideal dalam perjalanan perkembangan psikologis individu. 

Proses Aktualisasi Diri 

Aktualisasi diri, dalam perspektif psikologi humanistik Abraham 

Maslow, dipahami sebagai sebuah proses perkembangan personal 

yang unik dan dinamis, bukan sebagai sebuah target linier atau 

tahapan pasti yang harus dicapai. Menurut Maslow, aktualisasi diri 

merupakan puncak hierarki kebutuhan manusia, yang hanya dapat 

diraih apabila kebutuhan-kebutuhan yang lebih mendasar telah 

terpenuhi secara relatif memadai. Hierarki kebutuhan Maslow 

tersusun atas lima tingkatan, dimulai dari kebutuhan fisiologis yang 
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paling dasar (seperti kebutuhan akan makanan, air, dan istirahat), 

diikuti oleh kebutuhan rasa aman (seperti keamanan fisik dan 

stabilitas ekonomi), kebutuhan sosial atau kebutuhan cinta dan 

kepemilikan (termasuk kebutuhan akan relasi interpersonal dan 

penerimaan sosial), serta kebutuhan penghargaan (seperti 

pengakuan atas prestasi dan rasa percaya diri). Hanya setelah 

individu berhasil memuaskan kebutuhan-kebutuhan pada tingkatan 

ini, barulah muncul dorongan untuk memenuhi kebutuhan yang 

lebih tinggi, yaitu aktualisasi diri sebagai potensi tertinggi individu 

untuk berkembang224. Dengan kata lain, kondisi pemenuhan 

kebutuhan dasar menjadi prasyarat utama bagi individu untuk dapat 

fokus dan bergerak menuju aktualisasi diri. 

Perjalanan menuju aktualisasi diri ditandai dengan munculnya 

serangkaian karakteristik psikologis dan perilaku spesifik yang 

membedakan individu yang tengah berproses atau telah mencapai 

pemenuhan potensi diri. Maslow mengidentifikasi beberapa ciri 

individu yang teraktualisasi diri, diantaranya adalah penerimaan diri 

dan penerimaan orang lain. Individu yang teraktualisasi diri 

cenderung memiliki pandangan positif terhadap diri sendiri dan 

orang lain, mampu menerima kelebihan dan kekurangan yang ada 

tanpa disertai penilaian negatif yang berlebihan. Mereka juga 

menunjukkan spontanitas, kesederhanaan, dan kewajaran dalam 

menjalani kehidupan sehari-hari, serta memiliki kecenderungan 

untuk berpusat pada permasalahan eksternal daripada hanya fokus 

pada kepentingan diri sendiri225. Hal ini mengindikasikan bahwa 

individu dalam proses aktualisasi diri lebih termotivasi untuk 
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berkontribusi dalam memecahkan masalah dan mencapai tujuan 

yang lebih besar di luar lingkup kepentingan personal. 

Aspek penting lainnya dalam proses aktualisasi diri adalah 

kebutuhan akan privasi, otonomi, dan kemandirian. Individu yang 

telah mencapai tingkat aktualisasi diri memiliki kapasitas untuk 

menghargai kebebasan pribadi, mampu menentukan arah hidupnya 

sendiri tanpa terlalu dipengaruhi oleh tekanan eksternal, dan tidak 

terikat secara kaku pada norma-norma sosial yang tidak selaras 

dengan nilai-nilai autentik diri. Selain itu, mereka memiliki 

kemampuan untuk terus mengapresiasi kehidupan dengan cara 

yang segar dan baru, yang seringkali termanifestasi dalam 

pengalaman puncak (peak experiences), yaitu momen-momen 

transenden yang membawa individu pada kesadaran mendalam 

tentang makna hidup dan eksistensi diri di dunia226. Pengalaman 

puncak ini menjadi salah satu indikator penting dalam proses 

aktualisasi diri, karena menunjukkan kemampuan individu untuk 

mengalami dan menghayati realitas di luar batasan kesadaran 

sehari-hari. 

Karakteristik relasi interpersonal individu yang teraktualisasi diri 

juga menunjukkan kekhasan. Mereka mampu membangun 

hubungan yang mendalam namun tetap selektif. Individu ini 

cenderung memilih untuk menjalin relasi yang autentik dan 

bermakna dengan orang-orang yang benar-benar mendukung 

perkembangan diri. Sikap demokratis dalam berinteraksi dengan 

orang lain menjadi ciri khas, serta kemampuan untuk membedakan 

secara jelas antara cara dan tujuan dalam meraih impian hidup. 
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Individu yang teraktualisasi diri juga memiliki rasa humor filosofis 

yang tidak menghakimi, yang memungkinkan mereka menghadapi 

tantangan hidup dengan lebih konstruktif dan menghindari terjebak 

dalam konflik atau ketegangan sosial yang tidak produktif. Humor 

dalam konteks ini bukan sekadar alat untuk menghibur, namun 

menjadi manifestasi dari kemampuan individu untuk melihat 

realitas dari perspektif yang luas dan fleksibel. 

Kreativitas dan resistensi terhadap enkulturasi (penerimaan 

nilai-nilai budaya tanpa kritik) juga merupakan indikator penting 

dalam proses aktualisasi diri. Individu yang beraktualisasi diri 

mampu berpikir melampaui batasan-batasan budaya yang mengikat 

dan tidak secara otomatis menerima pola pikir yang dominan tanpa 

melakukan refleksi kritis. Kreativitas ini tidak hanya terbatas pada 

bidang seni atau ekspresi personal, tetapi juga terwujud dalam cara 

mereka menyelesaikan masalah dan beradaptasi dengan perubahan 

dalam kehidupan. Kemampuan untuk berpikir kritis terhadap 

budaya dan mengekspresikan kreativitas menjadi tanda 

kemandirian intelektual dan emosional, yang esensial dalam proses 

aktualisasi diri. 

Aktualisasi diri bukanlah sebuah standar baku yang seragam. 

Setiap individu memiliki perjalanan yang unik dalam mewujudkan 

potensi dirinya, dan proses ini dipengaruhi oleh berbagai faktor 

seperti konteks sosial, budaya, dan pengalaman hidup personal, 

meskipun karakteristik-karakteristik yang telah diuraikan dapat 

menjadi indikator umum dalam proses aktualisasi diri, tidak ada 

keharusan bagi setiap individu untuk mencapai aktualisasi diri 
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dengan cara yang sama atau dalam rentang waktu tertentu. Proses 

aktualisasi diri adalah sebuah perjalanan personal yang 

berkelanjutan, adaptif, dan sangat individual. 

Faktor-faktor Pendukung dan Penghambat Aktualisasi Diri 

Aktualisasi diri, sebuah konsep sentral dalam psikologi 

humanistik, merujuk pada dorongan inheren individu untuk 

merealisasikan potensi penuh yang dimilikinya. Proses ini, yang 

dipopulerkan oleh Abraham Maslow, bukan merupakan tujuan akhir 

yang statis, melainkan sebuah perjalanan berkelanjutan menuju 

pemenuhan diri yang optimal. Aktualisasi diri dipengaruhi oleh 

berbagai faktor kompleks yang dapat dikategorikan menjadi faktor 

pendukung dan penghambat, baik yang berasal dari lingkungan 

eksternal maupun kondisi internal individu. Pemahaman mendalam 

mengenai faktor-faktor ini krusial untuk mengembangkan strategi 

yang efektif dalam memfasilitasi pertumbuhan pribadi dan 

kesejahteraan psikologis. 

Salah satu fondasi utama yang mendukung aktualisasi diri adalah 

keberadaan lingkungan yang suportif dan permisif. Lingkungan 

yang kondusif ditandai dengan adanya rasa aman, penerimaan 

tanpa syarat, dan kebebasan untuk berekspresi dan bereksplorasi. 

Dalam konteks ini, dukungan sosial dari keluarga, teman sebaya, dan 

komunitas memiliki peran yang signifikan. Dukungan ini 

memvalidasi pengalaman individu, mengurangi rasa takut akan 

penolakan, dan memberikan rasa aman psikologis yang diperlukan 

untuk mengambil risiko dan mencoba hal baru. Lingkungan yang 

inklusif dan menghargai keragaman juga memungkinkan individu 
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untuk merasa diterima dan dihargai atas keunikan mereka, yang 

pada gilirannya memupuk rasa percaya diri dan keberanian untuk 

menjadi diri sendiri. Riset dalam bidang psikologi positif secara 

konsisten menunjukkan bahwa dukungan sosial yang kuat 

berkorelasi positif dengan kesejahteraan psikologis dan 

pertumbuhan pribadi.227 

Pendidikan yang berkualitas dan akses terhadap sumber 

daya juga merupakan pilar penting dalam memfasilitasi aktualisasi 

diri. Pendidikan tidak hanya memberikan pengetahuan dan 

keterampilan, tetapi juga mengasah kemampuan berpikir kritis, 

pemecahan masalah, dan kreativitas. Akses terhadap berbagai 

sumber daya, seperti buku, teknologi, dan kesempatan untuk 

berinteraksi dengan individu dari berbagai latar belakang dan 

perspektif, memperluas wawasan dan membuka peluang baru 

untuk eksplorasi diri. Pendidikan formal dan informal, dalam hal ini, 

berfungsi sebagai katalisator untuk pengembangan potensi individu 

secara komprehensif. Maslow sendiri menekankan pentingnya 

pendidikan dalam membantu individu mengenali dan 

mengembangkan potensi laten mereka.228  Pengalaman belajar yang 

positif dan memberdayakan dapat meningkatkan rasa kompetensi 

dan efikasi diri, yang merupakan komponen penting dalam motivasi 

intrinsik untuk aktualisasi diri.229 

Selain faktor eksternal, faktor internal individu juga memainkan 

peran krusial dalam mendukung aktualisasi diri. Kesadaran 

diri (self-awareness) yang tinggi merupakan salah satu faktor 

internal yang paling signifikan. Individu yang memiliki kesadaran diri 
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yang baik mampu memahami kekuatan, kelemahan, nilai-nilai, dan 

minat mereka secara mendalam. Pemahaman ini menjadi landasan 

untuk menetapkan tujuan yang selaras dengan diri sejati dan 

mengambil keputusan yang autentik. Penerimaan diri (self-

acceptance), yaitu kemampuan untuk menerima diri apa adanya, 

dengan segala kelebihan dan kekurangan, juga merupakan prasyarat 

penting. Penerimaan diri menghilangkan hambatan internal berupa 

kritik diri yang berlebihan dan memungkinkan individu untuk fokus 

pada pertumbuhan dan pengembangan diri. Dorongan motivasi 

intrinsik, yang berasal dari keinginan internal untuk berkembang 

dan mencapai kepuasan pribadi, menjadi bahan bakar utama dalam 

perjalanan aktualisasi diri. Motivasi ini berbeda dengan motivasi 

ekstrinsik yang didorong oleh imbalan atau tekanan 

eksternal.230 Keberanian untuk mengambil risiko dan keluar dari 

zona nyaman juga merupakan karakteristik individu yang 

beraktualisasi. Proses aktualisasi diri seringkali melibatkan 

menghadapi tantangan dan ketidakpastian, dan keberanian untuk 

melangkah keluar dari rutinitas merupakan langkah penting dalam 

mengeksplorasi potensi yang belum tergali. 

Sebaliknya, terdapat sejumlah faktor penghambat yang dapat 

menghalangi proses aktualisasi diri. Salah satu penghambat utama 

adalah kegagalan dalam memenuhi kebutuhan dasar. Teori hierarki 

kebutuhan Maslow menekankan bahwa kebutuhan fisiologis, rasa 

aman, cinta dan kepemilikan, serta harga diri harus terpenuhi 

sebelum individu dapat fokus pada aktualisasi diri.231 Individu yang 

berjuang untuk memenuhi kebutuhan dasar seperti makanan, 
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tempat tinggal, atau keamanan finansial, energi psikologisnya akan 

terkuras untuk bertahan hidup, sehingga menghambat kemampuan 

mereka untuk mengejar tujuan yang lebih tinggi seperti aktualisasi 

diri. Ketidakstabilan ekonomi, kemiskinan, dan kondisi kehidupan 

yang penuh tekanan merupakan contoh faktor eksternal yang dapat 

menghambat pemenuhan kebutuhan dasar dan secara langsung 

menghalangi proses aktualisasi diri. 

Lingkungan yang represif, diskriminatif, dan penuh tekanan 

sosial juga merupakan penghalang signifikan. Lingkungan yang tidak 

toleran terhadap perbedaan, yang memberlakukan norma-norma 

yang rigit, atau yang menindas kelompok minoritas dapat 

menciptakan iklim yang tidak kondusif untuk pertumbuhan pribadi. 

Diskriminasi berdasarkan ras, gender, agama, orientasi seksual, atau 

faktor lainnya dapat merusak rasa harga diri dan keyakinan diri 

individu, serta membatasi akses terhadap peluang dan sumber daya 

yang diperlukan untuk aktualisasi diri. Tekanan sosial untuk 

menyesuaikan diri dengan ekspektasi kelompok atau budaya 

tertentu juga dapat menghambat individu untuk mengejar jalur 

yang autentik dan bermakna bagi diri mereka sendiri. Fenomena ini 

diperkuat oleh pandangan sosiokultural yang menekankan 

pengaruh konteks sosial dalam pembentukan identitas dan 

aktualisasi diri.232 

Faktor internal seperti rendahnya rasa percaya diri, ketakutan 

akan kegagalan, dan nilai-nilai yang membatasi diri juga dapat 

menjadi penghambat signifikan. Individu yang memiliki rasa percaya 

diri yang rendah cenderung meragukan kemampuan mereka dan 
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menghindari tantangan baru. Ketakutan akan kegagalan dapat 

melumpuhkan inisiatif dan menghambat pengambilan risiko yang 

diperlukan untuk pertumbuhan. Nilai-nilai yang membatasi diri, 

seperti perfeksionisme yang tidak realistis, keyakinan negatif 

tentang diri sendiri, atau rasa takut akan penolakan, dapat 

menciptakan hambatan psikologis yang internal dan menghalangi 

individu untuk mengejar potensi penuh mereka. Pengalaman 

traumatis di masa kecil atau pengalaman negatif lainnya juga dapat 

berkontribusi pada perkembangan hambatan internal ini.233 

Aktualisasi Diri dan Pengembangan Kognitif: Sebuah Tinjauan 

Komprehensif 

Aktualisasi diri merupakan konsep fundamental dalam psikologi 

humanistik, yang dipelopori oleh Abraham Maslow, seorang tokoh 

psikologi abad ke-20. Konsep ini esensinya mengacu pada realisasi 

potensi individu secara penuh, sebuah kondisi di mana seseorang 

mampu mencapai kapasitas optimalnya dalam berbagai aspek 

kehidupan, mencakup kemampuan intrinsik, sistem nilai yang 

dianut, serta kontribusi signifikan yang dapat diberikan kepada 

masyarakat luas234. Maslow mengemukakan aktualisasi diri sebagai 

puncak hierarki kebutuhan manusia, sebuah tingkatan yang dicapai 

setelah kebutuhan-kebutuhan dasar seperti kebutuhan fisiologis, 

keamanan, cinta dan kepemilikan, serta harga diri terpenuhi. 

Pencapaian aktualisasi diri tidak hanya menandai terpenuhinya 

berbagai dimensi kehidupan, baik dalam ranah fisik, sosial, maupun 

psikologis, namun juga merupakan indikator kematangan dan 

integrasi kepribadian yang optimal. Proses menuju aktualisasi diri 
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bukanlah sekadar pemenuhan kebutuhan yang bersifat deficit, 

melainkan sebuah perjalanan perkembangan personal yang 

berkelanjutan, melibatkan eksplorasi dan penguatan identitas diri 

yang unik, serta pencarian makna hidup yang lebih mendalam dan 

substansial235. Aktualisasi diri tidak boleh dipandang sebagai sebuah 

tujuan statis atau titik akhir, melainkan sebagai sebuah proses 

evolutif yang dinamis dan berkesinambungan, menuntut individu 

untuk secara aktif dan terus-menerus berupaya mencapai 

pemahaman diri yang lebih mendalam, mengembangkan potensi 

yang dimiliki, dan memberikan kontribusi positif bagi dunia di 

sekitarnya. 

Namun demikian, pencapaian aktualisasi diri yang maksimal 

tidaklah mungkin terwujud tanpa adanya fondasi yang kokoh dalam 

diri individu, salah satu pilar utamanya adalah perkembangan 

kognitif yang matang dan efektif. Pengembangan kognitif 

memegang peranan krusial dalam memfasilitasi proses aktualisasi 

diri, karena kemampuan kognisi yang berkembang dengan baik 

memungkinkan individu untuk secara lebih efektif mengenali dan 

memahami potensi diri yang laten, merumuskan perencanaan hidup 

yang lebih strategis dan terarah, serta mengatasi beragam 

tantangan dan rintangan yang tak terhindarkan dalam perjalanan 

kehidupan sehari-hari236. Kompetensi kognitif, yang mencakup 

serangkaian kemampuan mental seperti berpikir kritis, pemecahan 

masalah kompleks, penalaran logis, serta pemahaman mendalam 

terhadap diri sendiri dan lingkungan sekitar, membekali individu 

dengan perangkat yang diperlukan untuk membuat keputusan yang 
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lebih sadar, rasional, dan bermakna. Tanpa kemampuan kognitif 

yang memadai, individu mungkin akan mengalami kesulitan dalam 

mengidentifikasi kebutuhan dan aspirasi mereka yang lebih tinggi, 

serta menghadapi hambatan signifikan dalam upaya mencapai 

tujuan hidup yang lebih luas, bermakna, dan memuaskan. 

Perkembangan kognitif yang optimal menjadi prasyarat penting 

dalam membuka jalan menuju aktualisasi diri, karena ia 

menyediakan kerangka kerja mental yang diperlukan untuk navigasi 

diri dan dunia secara efektif. 

Aktualisasi diri tidak hanya melibatkan dimensi emosional dan 

motivasional individu, tetapi juga terjalin erat dengan kemampuan 

kognitif yang memungkinkan individu untuk secara aktif 

mengeksplorasi dan mengembangkan kapasitas diri mereka secara 

maksimal. Dalam konteks ini, perkembangan kognitif yang matang 

berperan penting dalam membantu individu mengorganisasi dan 

mengevaluasi kembali pengalaman hidup yang telah dilalui, 

mengintegrasikan berbagai perspektif dan pelajaran yang diperoleh 

dari pengalaman tersebut, serta mengoptimalkan potensi diri yang 

dimiliki secara holistik. Sebagai contoh konkret, individu yang 

memiliki keterampilan kognitif yang baik, seperti kemampuan 

metakognisi dan regulasi diri, akan lebih mampu mengidentifikasi 

tujuan hidup mereka dengan tingkat kejelasan yang lebih tinggi, 

serta menjadi lebih cakap dalam merencanakan dan 

mengimplementasikan langkah-langkah strategis yang dibutuhkan 

untuk mencapai tujuan tersebut237. Individu dengan kemampuan 

kognitif yang tinggi cenderung memiliki kapasitas yang lebih besar 
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untuk menghadapi perubahan dan ketidakpastian yang merupakan 

bagian tak terpisahkan dari dinamika kehidupan, serta mampu 

beradaptasi dengan tantangan-tantangan baru secara efektif dan 

resilien. Kemampuan kognitif seperti fleksibilitas kognitif dan 

pemikiran divergen memungkinkan individu untuk menemukan 

solusi inovatif dan kreatif dalam menghadapi situasi-situasi yang 

kompleks dan ambigu, sehingga mendukung proses aktualisasi diri 

secara keseluruhan. 

Seiring dengan perkembangan kognitif yang terus berlangsung, 

individu juga mengalami pertumbuhan emosional dan sosial yang 

memegang peranan penting dalam perjalanan panjang menuju 

aktualisasi diri. Proses pembelajaran tentang diri sendiri melalui 

mekanisme refleksi diri yang mendalam, interaksi sosial yang 

bermakna, dan akumulasi pengalaman hidup yang beragam 

memungkinkan individu untuk memperluas wawasan, 

memperdalam pemahaman mereka tentang diri sendiri, orang lain, 

dan tujuan hidup yang ingin dicapai. Dalam konteks ini, 

pengembangan kognitif dan aktualisasi diri berfungsi sebagai dua 

entitas yang saling mendukung, memperkuat, dan melengkapi satu 

sama lain dalam sebuah siklus positif. Tanpa kemampuan untuk 

berpikir secara kritis, analitis, dan mengolah informasi dengan baik, 

individu akan mengalami kesulitan dalam menavigasi kompleksitas 

dan dinamika tantangan kehidupan yang semakin kompleks dan 

dinamis. Sebaliknya, tanpa adanya pemahaman dan pencapaian 

terhadap aktualisasi diri, pencapaian pribadi yang sesungguhnya, 

pemenuhan potensi maksimal, dan pencarian makna hidup yang 
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lebih mendalam akan sulit untuk diwujudkan238. Integrasi antara 

pengembangan kognitif dan aktualisasi diri menjadi kunci utama 

bagi individu untuk mencapai kehidupan yang bermakna, produktif, 

dan memuaskan secara holistik. 

Aktualisasi Diri sebagai Kompetensi yang Dirasakan: Sebuah 

Tinjauan Mendalam 

Konsep aktualisasi diri, yang diperkenalkan oleh Abraham 

Maslow, seringkali dipandang sebagai puncak hierarki kebutuhan 

manusia. Namun, interpretasi aktualisasi diri tidak seharusnya 

terhenti pada pencapaian tujuan akhir yang bersifat statis. 

Sebaliknya, aktualisasi diri perlu dikonseptualisasikan sebagai 

sebuah kompetensi dinamis yang secara subjektif dialami oleh 

individu dalam spektrum kehidupan sehari-hari. Aktualisasi diri 

bukanlah suatu kondisi final yang dicapai pada titik tertentu dalam 

perjalanan hidup, melainkan sebuah proses berkelanjutan yang 

termanifestasi melalui kemampuan individu untuk merasakan dan 

menghayati pengalaman hidup secara penuh dan mendalam. Dalam 

konteks ini, individu yang beraktualisasi diri memiliki kapasitas 

untuk mengembangkan kesadaran yang tinggi terhadap spektrum 

perasaan, pikiran, dan sensasi fisik yang mereka alami, yang 

esensinya adalah memperkaya kualitas hidup secara keseluruhan.239 

Sebagai sebuah kompetensi yang dirasakan, aktualisasi diri juga 

terefleksikan dalam kapasitas individu untuk mengambil keputusan 

hidup yang autentik, yang secara harmonis beresonansi dengan 

nilai-nilai dan prinsip-prinsip internal yang dianut. Keputusan-

keputusan yang diambil tidak semata-mata didorong oleh imperatif 
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kebutuhan eksternal atau tekanan sosial yang berlaku, melainkan 

lebih berakar pada pemahaman yang mendalam mengenai esensi 

diri mereka. Individu yang beraktualisasi diri memiliki kemampuan 

inheren untuk bertindak secara otonom dan memikul tanggung 

jawab penuh atas setiap keputusan dan konsekuensi yang 

menyertainya.240 Hal ini juga mengarah pada terbentuknya 

kesadaran penuh bahwa individu tersebut adalah agen aktif yang 

secara sadar menavigasi kehidupan mereka, dan bukan sekadar 

entitas pasif yang reaktif terhadap kondisi eksternal. Mereka 

cenderung menunjukkan tingkat kebebasan yang lebih tinggi dalam 

menjalani kehidupan, secara aktif memilih jalur yang mereka yakini 

paling mencerminkan inti dan esensi diri mereka. 

Lebih jauh, aktualisasi diri sebagai kompetensi yang dirasakan 

juga berkorelasi erat dengan cara individu merespons dan mengatasi 

tantangan serta hambatan yang tak terhindarkan dalam kehidupan. 

Dalam lintasan perjalanan menuju aktualisasi diri, individu tidak 

mengelak atau menghindari kesulitan maupun kegagalan, 

melainkan secara konstruktif melihat tantangan sebagai komponen 

integral dari proses pertumbuhan pribadi yang berkesinambungan. 

Ketika dihadapkan pada rintangan, individu yang beraktualisasi diri 

cenderung memperlihatkan ketahanan yang luar biasa, 

menghadapinya dengan sikap resilien yang kokoh, serta secara aktif 

menggunakan pengalaman tersebut sebagai wahana untuk belajar 

dan berkembang.241 Perasaan kompetensi ini memegang peranan 

krusial karena memungkinkan individu untuk mentransformasi 

pengalaman negatif menjadi peluang yang bersifat membangun, 

mengembangkan perspektif yang lebih positif terhadap kehidupan 
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secara keseluruhan, dan pada akhirnya meningkatkan kapasitas 

mereka untuk beradaptasi dengan perubahan dan ketidakpastian 

yang inheren dalam kehidupan. 

Selain itu, aktualisasi diri juga tercermin secara signifikan dalam 

kemampuan individu untuk membangun dan memelihara hubungan 

interpersonal yang autentik dan bermakna. Interaksi mereka dengan 

orang lain tidak sekadar bersifat transaksional atau superfisial, 

tetapi dilakukan dengan landasan empati yang mendalam, 

penghargaan yang tulus, dan komunikasi yang terbuka. Dalam 

dinamika hubungan ini, terdapat kerinduan yang kuat untuk 

dipahami dan dihargai sebagai individu yang utuh dan unik, tanpa 

adanya prasangka atau penghakiman. Membangun hubungan yang 

demikian memungkinkan individu untuk merasakan koneksi yang 

lebih dalam dengan orang lain dan juga dengan dunia di sekitar 

mereka. Dalam konteks ini, aktualisasi diri bertransformasi menjadi 

sebuah proses kolaboratif yang tidak hanya memberikan manfaat 

bagi individu itu sendiri, tetapi juga secara signifikan memperkaya 

lanskap kehidupan sosial dan budaya di sekitarnya.242 Dengan 

demikian, aktualisasi diri bukanlah sebuah konsep abstrak atau ideal 

yang jauh dari realitas kehidupan, melainkan sebuah pengalaman 

hidup yang konkret dan nyata, yang dapat dirasakan dan diapresiasi 

oleh setiap individu yang berinisiatif untuk hidup dengan 

mengoptimalkan potensi diri secara penuh. 

Kompetensi Kognitif dan Sistem Pembedaan dalam Aktualisasi Diri 

Pengembangan kompetensi kognitif memegang peranan krusial 

dalam proses aktualisasi diri individu. Kompetensi kognitif yang 
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mumpuni memungkinkan seseorang untuk melakukan proses 

berpikir yang lebih mendalam, menyelesaikan permasalahan secara 

efektif, mengambil keputusan yang tepat, serta memahami diri 

sendiri dan lingkungan sekitar dengan lebih baik. Kompetensi 

kognitif ini mencakup serangkaian kemampuan esensial seperti 

berpikir kritis, pemecahan masalah, analisis situasi, dan 

pengambilan keputusan yang efektif dalam berbagai konteks 

kehidupan243. Tanpa penguasaan kompetensi kognitif yang adekuat, 

individu akan menemui kendala dalam menghadapi tantangan 

hidup serta menavigasi kompleksitas yang inheren dalam proses 

pengembangan diri. 

Salah satu aspek penting dari kompetensi kognitif yang memiliki 

relevansi signifikan dengan aktualisasi diri adalah sistem 

pembedaan (differentiation system). Sistem pembedaan mengacu 

pada kemampuan individu untuk memilah dan mengolah informasi 

yang kompleks dan ambigu, serta mengenali nuansa-nuansa halus 

dalam pengalaman dan situasi yang dihadapi244. Individu yang 

memiliki sistem pembedaan yang berkembang dengan baik tidak 

terpaku pada pandangan dunia yang dikotomis atau hitam-putih, 

melainkan mampu memahami berbagai kemungkinan, perbedaan, 

dan kerumitan yang mewarnai setiap situasi. Kemampuan ini 

memungkinkan individu untuk menghindari generalisasi yang 

berlebihan dan mengembangkan pemahaman yang lebih 

mendalam dan kaya mengenai dunia dan diri mereka sendiri. 

Sebagai contoh, individu dengan sistem pembedaan yang baik 

mampu melihat berbagai dimensi dalam konflik interpersonal dan 
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menyadari bahwa setiap individu memiliki latar belakang dan 

perspektif yang berbeda, yang kesemuanya patut dihargai dan 

dipahami. 

Kematangan sistem pembedaan juga memungkinkan individu 

untuk memproses informasi yang kompleks dan ambiguitas dalam 

kehidupan dengan lebih efektif. Hal ini sangat krusial dalam konteks 

aktualisasi diri karena individu yang mampu memisahkan berbagai 

elemen dalam diri mereka, seperti keinginan, ketakutan, dan 

motivasi, memiliki kecenderungan yang lebih besar untuk mencapai 

pemahaman diri yang lebih mendalam245. Mereka tidak hanya 

mampu mengidentifikasi kekuatan dan kelemahan diri, tetapi juga 

dapat menerima dan memanfaatkan keduanya sebagai modalitas 

untuk pertumbuhan pribadi. Kemampuan untuk membedakan 

berbagai aspek dari pengalaman juga membantu individu dalam 

mengevaluasi pilihan hidup dengan lebih bijaksana, serta 

menghindari keputusan impulsif atau terburu-buru yang berpotensi 

tidak selaras dengan tujuan jangka panjang mereka. 

Lebih jauh lagi, perkembangan sistem pembedaan memberikan 

dampak yang signifikan terhadap kualitas interaksi individu dengan 

orang lain. Dengan pemahaman diri yang lebih mendalam, individu 

dengan kemampuan pembedaan yang baik mampu 

mengembangkan empati yang lebih besar terhadap orang lain, 

memahami ragam perspektif, dan menghargai keragaman dalam 

hubungan interpersonal. Hal ini membuka jalan bagi pembangunan 

hubungan yang lebih kompleks, terbuka, dan bermakna, yang 

merupakan komponen esensial dalam proses aktualisasi diri. Ketika 
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individu mampu membedakan dan menghargai perbedaan 

perspektif, mereka akan lebih efektif dalam membangun komunikasi 

yang konstruktif, memahami orang lain secara lebih komprehensif, 

dan memberikan kontribusi positif bagi komunitas sosial mereka246. 

Persyaratan Perkembangan untuk Aktualisasi Diri 

Aktualisasi diri, sebagai tingkatan tertinggi dalam hierarki 

kebutuhan manusia, bukanlah pencapaian yang instan atau 

otomatis. Proses ini memerlukan serangkaian persyaratan 

perkembangan yang saling berkaitan dan mendukung realisasi 

potensi individu secara penuh. Dalam kerangka psikologi 

humanistik, khususnya melalui karya Abraham Maslow, aktualisasi 

diri dipandang sebagai dorongan bawaan untuk mengembangkan 

diri, memaksimalkan bakat, dan mencapai pemenuhan pribadi247. 

Namun, untuk mencapai tingkatan ini, individu perlu melewati 

tahapan perkembangan yang melibatkan pemenuhan kebutuhan 

mendasar, lingkungan yang kondusif, dan perkembangan 

kompetensi kognitif yang matang.  

Salah satu fondasi utama dalam mencapai aktualisasi diri adalah 

pemenuhan kebutuhan dasar yang terstruktur dalam hierarki 

kebutuhan Maslow. Hierarki ini dimulai dengan kebutuhan fisiologis, 

seperti pangan, air, dan tempat tinggal, yang merupakan kebutuhan 

paling mendasar untuk kelangsungan hidup. Setelah kebutuhan 

fisiologis terpenuhi, individu akan mencari rasa aman, yang meliputi 

keamanan fisik, stabilitas pekerjaan, dan kesehatan. Selanjutnya, 

kebutuhan sosial dan cinta menjadi penting, mendorong individu 

untuk mencari hubungan yang bermakna, intimasi, dan penerimaan 
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dari orang lain. Tingkat berikutnya adalah kebutuhan penghargaan 

diri, yang mencakup kepercayaan diri, kompetensi, prestasi, dan 

rasa hormat dari orang lain. Menurut Maslow, pemenuhan 

kebutuhan-kebutuhan dasar ini bersifat hierarkis, di mana 

kebutuhan yang lebih tinggi tidak dapat sepenuhnya dipenuhi jika 

kebutuhan di tingkat yang lebih rendah masih belum terpenuhi 

secara memadai248. Kekurangan dalam pemenuhan kebutuhan 

dasar, seperti kekurangan gizi kronis atau pengalaman traumatis 

yang mengancam rasa aman, dapat mengganggu perkembangan 

psikologis individu dan menghambat kemampuan mereka untuk 

mengarahkan energi dan perhatian pada pencapaian aktualisasi 

diri249. Dengan demikian, pemenuhan kebutuhan dasar menjadi 

prasyarat esensial yang membentuk landasan bagi perkembangan 

psikologis yang sehat dan eksplorasi potensi diri. 

Selain pemenuhan kebutuhan dasar, lingkungan yang 

mendukung juga memegang peranan krusial dalam memfasilitasi 

proses aktualisasi diri. Lingkungan yang aman secara psikologis, 

suportif, dan penuh penerimaan memberikan ruang bagi individu 

untuk bereksplorasi, mencoba hal baru, dan mengambil risiko tanpa 

takut akan penolakan atau penghakiman250. Dalam lingkungan yang 

kondusif, individu merasa dihargai atas keunikan mereka dan 

didorong untuk mengembangkan potensi mereka secara optimal. 

Dukungan sosial dari keluarga, teman, atau komunitas yang positif 

memberikan rasa aman emosional dan kepercayaan diri yang 

dibutuhkan untuk melangkah keluar dari zona nyaman dan 

menjelajahi kemungkinan-kemungkinan baru251. Sebaliknya, 
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lingkungan yang represif, penuh kritik, atau tekanan yang berlebihan 

dapat menimbulkan stres kronis, kecemasan, dan ketidakpercayaan 

diri, yang secara signifikan menghambat proses aktualisasi diri. 

Individu yang tumbuh dalam lingkungan yang tidak mendukung 

cenderung mengembangkan mekanisme pertahanan diri yang 

maladaptif dan kesulitan untuk mengenali serta mengembangkan 

potensi unik mereka252. Penciptaan lingkungan yang kaya akan 

dukungan sosial, penerimaan tanpa syarat, dan kesempatan untuk 

bereksplorasi menjadi imperatif dalam mempromosikan aktualisasi 

diri. 

Perkembangan kompetensi kognitif yang matang merupakan 

prasyarat penting lainnya dalam perjalanan menuju aktualisasi diri. 

Kompetensi kognitif yang dimaksud mencakup kemampuan berpikir 

kritis, refleksi diri, dan kesadaran metakognitif. Berpikir kritis 

memungkinkan individu untuk menganalisis informasi secara 

objektif, mengevaluasi berbagai perspektif, dan membuat 

keputusan yang rasional dan berdasarkan bukti253. Refleksi diri, atau 

kemampuan untuk merenungkan pengalaman dan pemikiran diri 

sendiri, memungkinkan individu untuk memahami nilai-nilai pribadi, 

kekuatan, dan kelemahan mereka, serta mengidentifikasi pola-pola 

perilaku yang mungkin mendukung atau menghambat 

pertumbuhan pribadi254. Kesadaran metakognitif, yaitu kemampuan 

untuk memahami dan mengendalikan proses berpikir sendiri, 

memungkinkan individu untuk belajar secara lebih efektif, 

memecahkan masalah dengan lebih efisien, dan meregulasi emosi 

mereka dengan lebih baik255. Individu dengan kompetensi kognitif 
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yang matang mampu melihat dunia dengan kompleksitas dan 

nuansa yang lebih dalam, menghindari pemikiran dikotomis atau 

stereotip yang membatasi. Sistem pembedaan yang berkembang ini 

memungkinkan mereka untuk mengenali potensi diri yang 

sesungguhnya, menghargai keragaman, dan menghadapi tantangan 

hidup dengan fleksibilitas dan adaptabilitas256. Tanpa kompetensi 

kognitif yang memadai, individu mungkin kesulitan dalam 

memahami diri mereka sendiri, menetapkan tujuan yang bermakna, 

dan mengatasi hambatan internal maupun eksternal dalam proses 

aktualisasi diri. 

Aktualisasi diri adalah proses perkembangan yang kompleks yang 

memerlukan fondasi yang kuat dari pemenuhan kebutuhan dasar, 

lingkungan yang mendukung, dan kompetensi kognitif yang matang. 

Pemenuhan kebutuhan dasar memberikan stabilitas dan keamanan 

yang dibutuhkan bagi perkembangan psikologis. Lingkungan yang 

suportif menyediakan ruang yang aman untuk eksplorasi dan 

pertumbuhan. Perkembangan kompetensi kognitif memungkinkan 

individu untuk memahami diri mereka sendiri dan dunia di sekitar 

mereka secara lebih mendalam dan adaptif. Kombinasi dari ketiga 

persyaratan ini memungkinkan individu untuk bergerak maju dalam 

perjalanan aktualisasi diri, memaksimalkan potensi mereka, dan 

mencapai kehidupan yang bermakna dan memuaskan. Penting 

untuk dicatat bahwa aktualisasi diri bukanlah tujuan akhir yang 

statis, melainkan proses yang berkelanjutan dan dinamis sepanjang 

rentang kehidupan257. 
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Pengalaman Puncak dalam Teori Maslow 

Karakteristik Pengalaman Puncak 

Pengalaman puncak (peak experience) merupakan konsep 

fundamental dalam psikologi humanistik, yang diperkenalkan oleh 

Abraham Maslow sebagai momen-momen transenden dalam 

kehidupan individu yang ditandai dengan perasaan euforia, 

kebahagiaan yang mendalam, dan realisasi diri yang intens. Konsep 

ini tidak sekadar merujuk pada kebahagiaan konvensional, 

melainkan suatu keadaan kesadaran yang ditinggikan di mana 

individu merasa terhubung dengan sesuatu yang lebih besar dari 

ego personalnya, bisa berupa alam semesta, karya seni, interaksi 

interpersonal yang mendalam, atau dimensi spiritualitas yang lebih 

luas. Maslow mendefinisikan pengalaman puncak sebagai momen 

ketika individu berfungsi pada kapasitas optimalnya, merasakan 

vitalitas, integritas, dan kesadaran diri yang meningkat. Keadaan ini 

sering kali muncul secara spontan dan tidak terduga, dipicu oleh 

beragam stimulus atau aktivitas, mulai dari kontemplasi keindahan 

alam hingga pencapaian kreatif yang signifikan yang menghasilkan 

kepuasan mendalam bagi individu. Pengalaman puncak 

merepresentasikan kondisi optimal manusia, di mana potensi 

terdalam individu dapat teraktualisasi secara penuh.258 

Karakteristik utama pengalaman puncak mencakup spektrum 

perubahan persepsi dan emosi yang signifikan. Salah satu ciri paling 

menonjol adalah perasaan persatuan dan interkoneksi. Individu 

yang mengalami pengalaman puncak sering kali merasakan 

hilangnya batas-batas ego individual dan merasakan keterhubungan 
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yang mendalam dengan lingkungan atau objek yang menjadi fokus 

pengalaman mereka. Hal ini memunculkan sensasi kohesi dengan 

alam atau sesama manusia, seolah-olah semua aspek kehidupan 

terjalin dalam satu kesatuan yang harmonis. Distorsi persepsi 

terhadap waktu dan ruang juga menjadi karakteristik khas lainnya, 

di mana individu mungkin kehilangan kesadaran akan temporalitas 

atau merasa sepenuhnya hadir dalam momen saat ini (present 

moment awareness), terbebas dari distraksi dunia eksternal.259 

Emosi yang dominan dalam pengalaman ini meliputi kebahagiaan 

yang intens, sukacita, dan rasa syukur yang mendalam. Pengalaman 

puncak sering kali diwarnai dengan kekaguman dan ketakjuban 

terhadap estetika atau keagungan suatu objek atau peristiwa, serta 

penerimaan diri dan dunia secara keseluruhan, yang memberikan 

makna yang lebih dalam pada eksistensi individu. Perasaan-

perasaan ini tidak bersifat dangkal atau sementara, melainkan 

meninggalkan kesan yang membekas dan transformatif pada 

individu.260 

Selain perubahan afektif yang kuat, pengalaman puncak juga 

seringkali melibatkan transformasi dalam persepsi kognitif. Individu 

yang mengalami pengalaman puncak dapat memandang realitas 

dengan cara yang baru, lebih jernih, dan lebih bermakna. 

Permasalahan atau kecemasan sehari-hari yang lazimnya 

mendominasi pikiran menjadi terasa tidak relevan, sementara 

perhatian beralih pada nilai-nilai luhur dan tujuan hidup yang lebih 

esensial. Pengalaman ini sering kali memicu pergeseran perspektif 

yang fundamental, di mana individu merasa lebih terhubung dengan 
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tujuan hidup yang lebih dalam dan universal. Spontanitas dan 

ekspresi diri yang autentik juga merupakan aspek krusial dalam 

pengalaman puncak. Individu merasa lebih leluasa untuk 

mengekspresikan diri mereka apa adanya, tanpa inhibisi atau 

keraguan yang biasanya membatasi tindakan mereka. Dalam banyak 

kasus, pengalaman puncak juga menstimulasi peningkatan 

kreativitas, di mana individu merasa terinspirasi untuk menciptakan 

atau menghasilkan karya yang mencerminkan potensi mereka yang 

sebelumnya terpendam.261 Sebagaimana Goldstein (1939) 

mengemukakan, "Pengalaman puncak membuka potensi kreatif 

dan spontanitas individu"262. Pernyataan ini menegaskan bagaimana 

pengalaman puncak dapat memicu ekspresi diri yang lebih bebas 

dan inovatif, serta membuka jalan bagi aktualisasi potensi kreatif 

individu. 

Secara keseluruhan, pengalaman puncak mengarah pada kondisi 

kesadaran yang lebih tinggi, di mana individu mampu memahami 

dan menghayati kehidupan dari perspektif yang lebih luas dan 

mendalam. Hal ini menjadikan pengalaman puncak sebagai 

komponen integral dalam proses aktualisasi diri (self-actualization), 

karena ia menghubungkan individu dengan potensi diri mereka yang 

lebih besar dan menunjukkan bagaimana pengalaman hidup dapat 

dipandang sebagai perjalanan berkelanjutan menuju pemenuhan 

diri yang lebih komprehensif. Pengalaman puncak tidak hanya 

memberikan momen kebahagiaan transenden, tetapi juga berfungsi 

sebagai katalisator untuk pertumbuhan pribadi dan pengembangan 

potensi manusia secara optimal. Memahami karakteristik 
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pengalaman puncak memberikan wawasan berharga mengenai 

potensi transformatif kesadaran manusia dan implikasinya terhadap 

kesehatan mental dan kesejahteraan psikologis.263 

Pengalaman Puncak sebagai Pencapaian Tertinggi 

Abraham Maslow, seorang tokoh psikologi humanistik 

terkemuka, mengemukakan teori hierarki kebutuhan yang menjadi 

landasan penting dalam memahami motivasi dan perkembangan 

psikologis manusia. Dalam kerangka teori ini, pengalaman puncak 

diidentifikasi sebagai salah satu manifestasi dari aktualisasi diri, yang 

dianggap sebagai tingkat perkembangan psikologis tertinggi yang 

dapat dicapai individu. Hierarki kebutuhan Maslow menggambarkan 

tingkatan kebutuhan manusia yang tersusun secara piramida, 

dimulai dari kebutuhan fisiologis mendasar seperti makanan, air, 

dan tempat tinggal, meningkat ke kebutuhan rasa aman, kebutuhan 

sosial, kebutuhan penghargaan, hingga puncak hierarki yaitu 

aktualisasi diri264. Premis utama teori ini adalah bahwa pemenuhan 

kebutuhan pada tingkatan yang lebih rendah merupakan prasyarat 

bagi individu untuk dapat memfokuskan perhatian dan energi pada 

kebutuhan yang lebih tinggi, termasuk pencapaian aktualisasi diri. 

Sebagai ilustrasi, sebelum individu dapat mengejar kebutuhan sosial 

atau penghargaan, kebutuhan fisiologis dan rasa aman mereka 

harus terpenuhi terlebih dahulu. Pemenuhan kebutuhan-kebutuhan 

dasar ini menjadi fondasi yang memungkinkan individu untuk 

kemudian mengembangkan potensi diri, kreativitas, dan pencapaian 

impian yang merupakan inti dari aktualisasi diri. Maslow dengan 

tegas menyatakan bahwa, "Hierarki kebutuhan manusia adalah 
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fondasi esensial untuk memahami fenomena aktualisasi diri dalam 

psikologi manusia"265. 

Pengalaman puncak, dalam konteks teori Maslow, adalah 

momen-momen transenden yang sering dialami oleh individu yang 

telah mencapai tingkat aktualisasi diri atau sedang dalam proses 

menuju pencapaian tersebut. Individu yang beraktualisasi diri 

ditandai dengan karakteristik seperti tingkat kesadaran diri yang 

tinggi, penerimaan diri yang positif, kemandirian, spontanitas, serta 

orientasi pada pertumbuhan dan perkembangan diri yang 

berkelanjutan. Mereka memiliki keterbukaan yang besar terhadap 

pengalaman baru, cenderung lebih kreatif, dan mampu melihat 

dunia serta diri mereka sendiri dengan perspektif yang lebih luas 

dan mendalam. Dalam kerangka ini, pengalaman puncak bukan 

sekadar momen kebahagiaan atau euforia sesaat, tetapi lebih 

merupakan pencapaian kesadaran yang mendalam tentang potensi 

diri yang sesungguhnya. Pengalaman ini memungkinkan individu 

untuk merasakan koneksi yang kuat dengan sesuatu yang dianggap 

lebih besar dari dirinya sendiri, yang dapat terwujud dalam berbagai 

konteks seperti spiritualitas, seni, alam, hubungan interpersonal 

yang mendalam, atau momen-momen kreatif yang intens. 

Sebagaimana yang dikemukakan oleh Maslow, "Aktualisasi diri dan 

pengalaman puncak adalah dua sisi dari satu koin yang sama, 

keduanya saling melengkapi dan memperkuat dalam perjalanan 

individu menuju potensi penuhnya"266. Pengalaman puncak menjadi 

penanda penting dalam proses aktualisasi diri, mengindikasikan 

bahwa individu sedang berada pada jalur yang tepat dalam 
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mengembangkan potensi dan mencapai pemahaman diri yang lebih 

utuh. 

Kendati pengalaman puncak memiliki peran signifikan dalam 

proses aktualisasi diri, penting untuk memahami bahwa 

pengalaman ini bukanlah tujuan akhir dari perkembangan 

psikologis, melainkan lebih tepat dipandang sebagai indikator dan 

katalisator dalam perjalanan aktualisasi diri yang bersifat 

berkelanjutan. Meskipun pengalaman puncak dapat memberikan 

dampak transformatif yang mendalam dan wawasan yang berharga 

mengenai potensi diri serta arah hidup individu, pengalaman ini 

tidak menandai titik akhir dari proses perkembangan. Sebaliknya, 

pengalaman puncak justru memotivasi individu untuk terus 

berkembang, menggali potensi diri yang lebih besar, dan mencapai 

tingkat pemahaman diri yang lebih dalam dan komprehensif. 

Pengalaman ini memberikan kekuatan internal yang dapat 

membantu individu dalam mengatasi hambatan dan tantangan 

hidup, memperkuat keyakinan diri, serta memberikan rasa makna 

dan arah yang lebih jelas dalam menjalani kehidupan. Viktor Frankl, 

seorang psikiater dan penulis yang selamat dari kamp konsentrasi 

Nazi, menekankan pentingnya makna dalam kehidupan manusia. 

Dalam konteks ini, dapat diinterpretasikan bahwa, "Pengalaman 

puncak dalam hidup memberikan fondasi makna dan arah yang 

esensial bagi individu dalam menghadapi eksistensi"267. Hal ini 

menggarisbawahi bahwa pengalaman puncak bukan hanya sekadar 

puncak kebahagiaan sesaat, tetapi juga dapat berfungsi sebagai 

sumber kekuatan dan motivasi jangka panjang yang mendorong 
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individu untuk menghadapi kompleksitas kehidupan dengan 

keteguhan hati dan visi yang lebih luas. 

Hubungan Pengalaman Puncak dengan Aktualisasi Diri 

Aktualisasi diri, sebuah konsep sentral dalam psikologi 

humanistik yang dipelopori oleh Abraham Maslow, merujuk pada 

proses individu dalam merealisasikan potensi terdalam mereka dan 

mencapai tingkat perkembangan psikologis yang optimal serta 

hidup secara autentik. Dalam konteks pencapaian potensi manusia 

ini, konsep pengalaman puncak muncul sebagai fenomena yang 

memiliki kaitan erat dengan aktualisasi diri. Hubungan antara 

pengalaman puncak dan aktualisasi diri bersifat dialektis, saling 

mempengaruhi dan memperkuat satu sama lain dalam perjalanan 

individu menuju pemenuhan diri. Aktualisasi diri menciptakan 

landasan yang subur bagi munculnya pengalaman puncak, 

sementara pengalaman puncak, pada gilirannya, mempercepat dan 

memperdalam proses aktualisasi diri, membentuk sebuah siklus 

positif yang berkelanjutan. 

Individu yang berada dalam jalur aktualisasi diri cenderung 

memiliki karakteristik yang mendukung terjadinya pengalaman 

puncak. Keterbukaan terhadap pengalaman baru, salah satu ciri 

individu teraktualisasi, memungkinkan mereka untuk lebih reseptif 

terhadap momen-momen transenden yang mungkin terlewatkan 

oleh individu yang kurang terbuka. Selain itu, kapasitas untuk 

menghargai keindahan dan kompleksitas dunia, karakteristik lain 

dari aktualisasi diri, meningkatkan potensi individu untuk 

merasakan kekaguman dan keajaiban yang seringkali menjadi 
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pemicu pengalaman puncak. Kemampuan individu teraktualisasi 

untuk melepaskan kontrol ego dan sepenuhnya hadir dalam momen 

saat ini menciptakan ruang psikologis yang diperlukan untuk 

merasakan pengalaman puncak secara penuh dan mendalam. Carl 

Rogers, seorang tokoh humanistik lainnya, menegaskan bahwa 

keterbukaan terhadap pengalaman merupakan salah satu kualitas 

individu yang teraktualisasi diri, yang secara implisit menekankan 

kerentanan mereka terhadap pengalaman puncak. Rogers 

menyatakan, “Individu yang teraktualisasi diri lebih terbuka 

terhadap pengalaman dan rentan terhadap pengalaman puncak”.268 

Keterbukaan ini tidak hanya bersifat kognitif, melainkan juga 

melibatkan dimensi emosional dan spiritual, memungkinkan 

individu untuk merasakan koneksi yang lebih dalam dengan diri 

sendiri, orang lain, dan alam semesta. 

Pengalaman puncak, sebagai momen-momen transenden yang 

ditandai dengan perasaan ekstasi, kebahagiaan mendalam, dan 

koneksi dengan sesuatu yang lebih besar dari diri sendiri, 

memainkan peran penting dalam memperkuat dan memajukan 

proses aktualisasi diri. Pengalaman ini seringkali membawa 

wawasan mendalam dan pemahaman baru tentang diri sendiri, 

nilai-nilai kehidupan, dan tujuan eksistensi. Dalam momen 

pengalaman puncak, individu merasakan peningkatan vitalitas dan 

kebermaknaan hidup, serta memperoleh pemahaman intuitif 

tentang nilai-nilai luhur seperti otonomi, spontanitas, kreativitas, 

dan penerimaan diri. Wawasan-wawasan ini tidak hanya bersifat 

sementara, tetapi terinternalisasi dan menjadi pendorong bagi 
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pertumbuhan pribadi yang berkelanjutan, yang merupakan inti dari 

proses aktualisasi diri. Mihaly Csikszentmihalyi, dalam karyanya 

tentang flow yang memiliki kemiripan dengan konsep pengalaman 

puncak, menyoroti peran pengalaman optimal dalam mendorong 

perkembangan individu. Csikszentmihalyi menyatakan, 

“Pengalaman puncak memicu pertumbuhan pribadi dan aktualisasi 

diri”.269 Pengalaman puncak, bukan sekadar puncak euforia, 

melainkan berfungsi sebagai katalisator yang mempercepat 

perubahan positif dan bermakna dalam kehidupan individu, 

mendorong mereka untuk lebih mendekati potensi penuh mereka. 

Dengan demikian, hubungan antara pengalaman puncak dan 

aktualisasi diri membentuk sebuah siklus yang saling memperkuat 

dan berkelanjutan. Aktualisasi diri menciptakan kondisi psikologis 

yang lebih kondusif bagi terjadinya pengalaman puncak, seperti 

keterbukaan, penerimaan, dan kehadiran penuh. Sebaliknya, 

pengalaman puncak memberikan wawasan, inspirasi, dan dorongan 

emosional yang memperkuat dan memajukan proses aktualisasi 

diri. Siklus ini tidak hanya berputar di tingkat individu, tetapi juga 

memiliki implikasi yang lebih luas. Individu yang mengalami 

pengalaman puncak dan bergerak menuju aktualisasi diri cenderung 

memiliki motivasi yang lebih tinggi untuk mengejar tujuan hidup 

yang bermakna dan memberikan kontribusi positif kepada 

masyarakat. Benyamin Sutich, salah satu pendiri psikologi 

humanistik dan Journal of Humanistic Psychology, menekankan 

pentingnya pengalaman puncak dalam memahami potensi manusia. 

Sutich, dalam jurnal Journal of Humanistic Psychology, menegaskan 
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bahwa, “Pengalaman puncak adalah kunci untuk memahami potensi 

manusia dan aktualisasi diri”.270 Memahami dinamika hubungan 

antara pengalaman puncak dan aktualisasi diri menjadi esensial 

dalam psikologi humanistik, karena hal ini menunjukkan bahwa 

pengalaman transenden bukan sekadar fenomena psikologis yang 

menarik, melainkan merupakan komponen integral dari perjalanan 

individu menuju aktualisasi diri yang lebih utuh dan bermakna. 

Pemahaman ini memberikan implikasi penting dalam 

pengembangan potensi manusia dan peningkatan kualitas hidup. 

Pengalaman Dataran Tinggi dalam Teori Maslow 

Abraham Maslow, seorang psikolog humanistik yang terkemuka, 

memberikan kontribusi signifikan dalam memahami motivasi dan 

perkembangan manusia melalui teori hierarki kebutuhannya. Teori 

ini, yang menjadi landasan penting dalam psikologi humanistik, 

menggambarkan perjalanan individu dalam memenuhi kebutuhan 

hidup yang tersusun secara bertingkat, mulai dari kebutuhan 

fisiologis yang mendasar hingga kebutuhan aktualisasi diri sebagai 

puncak perkembangan potensi manusia. Di puncak hierarki ini, 

Maslow memperkenalkan konsep "pengalaman dataran tinggi" 

(peak experience) yang merujuk pada momen-momen transenden 

yang istimewa dan mendalam dalam kehidupan individu. 

Pengalaman dataran tinggi melampaui sekadar kebahagiaan biasa; 

ia merupakan kondisi kesadaran yang intens dan mendalam di mana 

individu merasakan koneksi yang kuat dengan diri sendiri dan dunia 

di sekitarnya. Maslow (1943) menjelaskan bahwa pengalaman 

dataran tinggi adalah saat-saat individu merasakan keutuhan diri, 
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terlepas dari batasan ego, dan menemukan makna hidup yang lebih 

dalam. Pengalaman ini seringkali muncul secara tiba-tiba dan 

mendalam, memberikan inspirasi dan pemberdayaan untuk 

mengejar tujuan hidup yang lebih bermakna dan autentik bagi 

individu yang mengalaminya.271 

Karakteristik pengalaman dataran tinggi meliputi spektrum 

perasaan positif yang intens, seperti kebahagiaan mendalam, 

kedamaian, dan ekstase. Individu yang mengalami pengalaman ini 

sering kali merasakan persatuan yang mendalam dengan sesuatu 

yang lebih besar dari diri mereka sendiri, baik itu alam semesta, 

kemanusiaan, atau spiritualitas. Penerimaan diri yang utuh juga 

menjadi ciri khas, di mana individu merasa damai dengan diri 

mereka apa adanya, menerima kekuatan dan kelemahan mereka. 

Dalam dimensi pengalaman dataran tinggi, persepsi terhadap waktu 

dan ruang seringkali berubah; waktu dapat terasa melambat atau 

berhenti, dan kesadaran akan ruang fisik dapat memudar, digantikan 

oleh fokus intens pada momen saat ini. Perasaan kagum (awe) dan 

ekstase yang mendalam merupakan komponen emosional yang 

kuat, memungkinkan individu merasakan kebebasan dan 

spontanitas yang otentik.272 Pengalaman dataran tinggi seringkali 

menghasilkan pergeseran perspektif yang signifikan dalam cara 

individu memandang kehidupan, meningkatkan apresiasi terhadap 

keindahan, kebaikan, keadilan, dan nilai-nilai positif lainnya dalam 

dunia. 

Pengalaman dataran tinggi memainkan peran krusial dalam 

mencapai keseimbangan hidup, terutama dalam konteks 



125 
 

pertumbuhan psikologis dan kesejahteraan subjektif. Dalam 

pandangan Maslow, pengalaman ini adalah indikator penting dari 

proses aktualisasi diri, menandakan bahwa individu telah mencapai 

tingkat kesadaran yang lebih tinggi akan potensi diri mereka. 

Pengalaman ini berkontribusi pada rasa keseimbangan yang lebih 

dalam dalam kehidupan, memungkinkan kebutuhan akan 

pencapaian pribadi dan sosial terintegrasi secara harmonis dalam 

kerangka tujuan hidup yang lebih luas. Melalui pengalaman ini, 

individu memperoleh pemahaman yang lebih mendalam tentang 

diri mereka sendiri, nilai-nilai mereka, dan tempat mereka di dunia, 

yang pada gilirannya memotivasi mereka untuk menjalani hidup 

yang lebih autentik dan bermakna. Meskipun seringkali muncul 

secara spontan, pengalaman dataran tinggi memiliki efek jangka 

panjang terhadap perkembangan psikologis individu, mendorong 

pertumbuhan berkelanjutan dan kontribusi positif terhadap 

masyarakat. Sebagaimana ditegaskan oleh Maslow (1971), 

pengalaman puncak adalah pendorong esensial dalam perjalanan 

menuju aktualisasi diri dan pencapaian keseimbangan hidup yang 

sehat.273 

Pengalaman dataran tinggi dalam teori Maslow bukan sekadar 

momen transenden yang bersifat sementara, melainkan elemen 

integral dari perkembangan psikologis yang lebih luas dan 

mendalam. Pengalaman ini berfungsi sebagai kompas internal yang 

membimbing individu menuju keseimbangan hidup yang lebih utuh, 

memperdalam pemahaman diri, dan memfasilitasi pemenuhan 

potensi diri secara maksimal. 
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Karakteristik Pengalaman Dataran Tinggi 

Pengalaman dataran tinggi, atau yang dalam literatur psikologi 

dikenal sebagai peak experience, merupakan momen-momen 

puncak dalam spektrum pengalaman manusia yang ditandai dengan 

luapan emosi positif, pemahaman mendalam, dan rasa pemenuhan 

diri yang intens. Abraham Maslow, seorang tokoh utama dalam 

psikologi humanistik, mendeskripsikan pengalaman ini sebagai 

"momen aktualisasi diri yang singkat dan sementara" yang dialami 

individu ketika mereka beroperasi pada kapasitas penuh dan potensi 

tertinggi mereka terealisasi274. Pengalaman-pengalaman ini bukan 

merupakan kejadian banal sehari-hari, melainkan peristiwa 

transenden yang memiliki kekuatan untuk mengubah secara 

fundamental perspektif individu terhadap dunia dan pemahaman 

mereka akan diri sendiri. Karakteristik utama pengalaman dataran 

tinggi mencakup beragam dimensi emosional dan kognitif yang 

saling berinteraksi dan menghasilkan pemahaman yang lebih 

mendalam tentang eksistensi dan kehidupan. 

Salah satu ciri distingtif yang paling menonjol dari pengalaman 

dataran tinggi adalah intensitas emosi positif yang menyelimuti 

individu. Emosi-emosi seperti kegembiraan yang meluap, 

kebahagiaan mendalam, rasa kagum yang mendalam, dan kasih 

sayang yang tulus muncul dengan kekuatan yang luar biasa. Kondisi 

ini seringkali diiringi oleh perasaan ekstasi, rasa syukur yang 

mendalam, dan kedamaian batin yang sulit diungkapkan dengan 

kata-kata. Goble (1970) menegaskan bahwa pengalaman ini 

membawa individu ke puncak kebahagiaan, melampaui sekadar 
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perasaan suka cita biasa dan menciptakan rasa keberadaan yang 

kaya makna serta kedalaman emosional275. Individu mengalami 

sensasi ekstasi yang transenden, seolah-olah mereka merasakan 

kehidupan dalam bentuknya yang paling murni dan autentik. 

Selain intensitas emosi, persepsi yang terpusat pada saat 

ini juga merupakan karakteristik esensial dari pengalaman dataran 

tinggi. Dalam momen ini, individu sepenuhnya terbenam dalam 

"kekinian," melepaskan diri dari belenggu kekhawatiran akan masa 

lalu dan kecemasan terhadap masa depan. Seluruh fokus perhatian 

tercurah pada pengalaman yang sedang berlangsung, menghasilkan 

keadaan kesadaran yang jernih dan mendalam. Tart (1972) 

menjelaskan bahwa dalam kondisi ini, kesadaran menjadi sangat 

terpusat, secara tajam memperhatikan setiap nuansa pengalaman 

dengan kejernihan yang luar biasa, memungkinkan individu untuk 

menikmati setiap momen secara maksimal276. Keadaan "berada 

sepenuhnya di sini dan sekarang" ini memungkinkan apresiasi yang 

lebih kaya terhadap realitas. 

Pengalaman dataran tinggi seringkali melibatkan hilangnya 

kesadaran diri atau transendensi ego. Dalam keadaan ini, batasan 

antara diri individu dan dunia eksternal menjadi kabur. Individu 

merasakan koneksi yang mendalam dengan sesuatu yang lebih 

besar dari diri mereka sendiri—apakah itu alam semesta, umat 

manusia secara keseluruhan, atau dimensi spiritualitas. James 

(1902) mengamati bahwa dalam momen-momen tersebut, garis 

demarkasi antara identitas individual dan dunia luar menjadi cair, 

sehingga rasa individualitas yang terpisah larut dan digantikan oleh 
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perasaan kesatuan dengan seluruh eksistensi277. Transendensi ego 

ini memberikan ruang bagi rasa kebersamaan yang lebih mendalam 

dengan lingkungan sekitar dan melahirkan perasaan keterhubungan 

universal. 

Persepsi realitas yang lebih utuh dan diterima juga menjadi 

aspek integral dalam pengalaman dataran tinggi. Individu yang 

mengalami pengalaman ini cenderung melihat dunia dan diri 

mereka sendiri dengan lensa yang lebih jernih dan objektif. Penilaian 

atau kritik diri meredup, memungkinkan pandangan yang tidak 

terdistorsi terhadap kehidupan. Sebaliknya, individu melihat dunia 

dengan penerimaan dan pemahaman yang lebih besar, mampu 

menghargai keindahan yang inheren dalam diri mereka sendiri dan 

orang lain. Maslow (1971) menekankan bahwa dalam pengalaman 

puncak ini, individu memperoleh wawasan yang lebih bermakna 

tentang realitas, yang pada gilirannya menjadikan dunia tampak 

lebih berharga dan sarat makna278. Penerimaan radikal terhadap 

realitas "apa adanya" menjadi ciri khas pengalaman ini. 

Karakteristik tambahan yang tidak kalah penting dari 

pengalaman dataran tinggi adalah spontanitas dan tanpa upaya. 

Pengalaman ini seringkali muncul secara tak terduga dan tidak dapat 

dipaksakan melalui kehendak. Laski (1961) menjelaskan bahwa 

momen-momen transenden tersebut muncul secara spontan ketika 

kondisi internal dan eksternal individu selaras dan memungkinkan 

pengalaman tersebut terjadi279. Dalam keadaan ini, individu 

membiarkan diri mereka sepenuhnya larut dalam pengalaman 

tanpa usaha untuk mengendalikan atau merencanakan alur 



129 
 

peristiwa. Pengalaman tersebut hadir sebagai anugerah alami, 

muncul ketika individu berada dalam kondisi optimal mereka, tanpa 

hambatan psikologis atau kognitif. 

Sebagai simpulan, pengalaman dataran tinggi merupakan 

fenomena psikologis yang kompleks dan kaya dimensi, ditandai oleh 

intensitas emosi positif, fokus pada saat kini, transendensi ego, 

persepsi realitas yang lebih utuh, dan spontanitas. Memahami 

karakteristik-karakteristik ini memberikan wawasan berharga 

tentang potensi manusia untuk mencapai keadaan optimal dan 

mengalami momen-momen transenden yang dapat memperkaya 

dan memberikan makna yang lebih dalam pada kehidupan. 

Penelitian lebih lanjut diperlukan untuk mengeksplorasi lebih dalam 

faktor-faktor yang memicu dan memfasilitasi pengalaman dataran 

tinggi, serta implikasinya terhadap kesejahteraan psikologis dan 

perkembangan pribadi. 

Pengalaman Dataran Tinggi sebagai Keseimbangan dalam Hidup 

Pengalaman dataran tinggi, meskipun seringkali bersifat sporadis 

dan sementara, memiliki signifikansi mendalam dalam arsitektur 

keseimbangan kehidupan individu. Dalam kerangka psikologi 

humanistik, khususnya melalui lensa teori hierarki kebutuhan 

Abraham Maslow, pengalaman ini melampaui sekadar momen 

euforia sesaat. Mereka berperan sebagai katalisator penting dalam 

pertumbuhan psikologis dan pencapaian kesejahteraan jangka 

panjang. Maslow mengkonseptualisasikan pengalaman dataran 

tinggi sebagai momen aktualisasi diri yang intens, yang 

mengantarkan individu pada pemahaman yang lebih dalam tentang 
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diri mereka sendiri dan dunia di sekitar mereka. Pengalaman ini 

tidak hanya berfungsi sebagai puncak kebahagiaan emosional, 

tetapi juga sebagai instrumen transformatif yang esensial dalam 

membangun keseimbangan dan integritas kepribadian dalam 

perjalanan hidup. 

Salah satu fungsi krusial pengalaman dataran tinggi adalah 

perannya sebagai pengalaman korektif terhadap dampak psikologis 

dari pengalaman hidup yang penuh tekanan atau bersifat negatif. 

Dalam dinamika kehidupan yang seringkali diwarnai oleh tantangan 

dan kesulitan, pengalaman dataran tinggi hadir menawarkan 

perspektif segar dan optimisme yang sangat dibutuhkan. Mereka 

memungkinkan individu untuk melihat melampaui beban dan 

permasalahan yang membelenggu dalam rutinitas sehari-hari. Carl 

Rogers, tokoh sentral dalam psikologi humanistik, menekankan 

bahwa momen-momen pengalaman dataran tinggi berfungsi 

sebagai pengingat yang kuat akan kapasitas inheren individu untuk 

merasakan kebahagiaan dan pemenuhan diri. Pengingat ini, pada 

gilirannya, dapat menstimulasi motivasi intrinsik untuk mengatasi 

rintangan dan secara aktif mengejar tujuan hidup yang lebih 

bermakna.280 Dalam konteks ini, pengalaman dataran tinggi bukan 

sekadar pelarian sesaat, melainkan titik balik psikologis yang 

membangkitkan kembali semangat dan harapan, merevitalisasi 

individu dalam menavigasi kompleksitas kehidupan. 

Selain berperan sebagai korektif, pengalaman dataran tinggi juga 

berperan signifikan dalam mendorong pertumbuhan pribadi yang 

substantif. Momen-momen ini memfasilitasi individu untuk 
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memperoleh wawasan mendalam tentang berbagai aspek internal 

mereka, termasuk nilai-nilai personal yang dianut, kekuatan dan 

kelemahan diri, serta aspirasi dan tujuan hidup yang ingin dicapai. 

Mihaly Csikszentmihalyi, melalui konsep flow yang revolusioner, 

mengemukakan bahwa pengalaman dataran tinggi dapat 

memfasilitasi proses aktualisasi diri dengan memperkuat rasa 

identitas individu, meningkatkan tingkat kepercayaan diri, dan 

secara komprehensif mendorong pengembangan potensi diri secara 

optimal.281 Individu yang mengalami pengalaman puncak ini 

cenderung memiliki motivasi yang lebih kuat untuk melanjutkan 

perjalanan pertumbuhan dan pengembangan diri yang 

berkelanjutan. Fokus mereka bergeser pada pencapaian tujuan yang 

lebih besar dan signifikan dalam spektrum kehidupan yang luas, baik 

dalam ranah profesional maupun personal. Pengalaman dataran 

tinggi menjadi pendorong internal yang menggerakkan individu 

untuk terus berkembang dan mengaktualisasikan potensi yang ada 

dalam diri mereka. 

Dimensi lain yang tak kalah penting dari pengalaman dataran 

tinggi adalah kontribusinya dalam meningkatkan makna dan tujuan 

hidup bagi individu. Dalam momen-momen transenden ini, individu 

seringkali merasakan koneksi yang mendalam dengan sesuatu yang 

lebih besar dari batasan ego personal—baik itu komunitas sosial 

yang lebih luas, keindahan alam semesta, atau dimensi spiritualitas 

yang mendalam. Viktor Frankl, seorang psikiater dan existential 

therapist, menegaskan bahwa pengalaman transenden semacam ini 

memiliki potensi untuk mengurangi perasaan terasing dan terisolasi, 
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sekaligus memberikan rasa keterhubungan dan kehadiran makna 

yang lebih dalam dalam eksistensi individu.282 Rasa keterhubungan 

yang diinduksi oleh pengalaman dataran tinggi ini seringkali 

menginspirasi individu untuk berkontribusi pada sesuatu yang 

melampaui kepentingan diri sendiri. Hal ini mendorong mereka 

untuk menjalani kehidupan yang lebih bermakna dan dipenuhi 

dengan tujuan yang jelas. Dengan demikian, pengalaman dataran 

tinggi berperan krusial dalam membangun rasa tujuan yang kokoh 

dan memperkuat orientasi hidup yang lebih positif dan konstruktif. 

Namun, penting untuk menegaskan bahwa pengalaman dataran 

tinggi harus dipahami dalam konteks keseimbangan yang dinamis 

antara pengalaman biasa dan pengalaman luar biasa. Meskipun 

pengalaman puncak ini memberikan wawasan yang mendalam dan 

kebahagiaan yang intens, realitasnya adalah bahwa mereka tidak 

selalu hadir atau dapat diakses dalam kehidupan sehari-hari. 

Sebaliknya, pengalaman-pengalaman ini muncul sebagai momen-

momen istimewa yang memberikan warna dan inspirasi pada 

kanvas kehidupan yang sebagian besar terdiri dari pengalaman-

pengalaman yang lebih rutin dan biasa. Kirk J. Schneider, 

dalam Handbook of Humanistic Psychology, menekankan bahwa 

keseimbangan yang sehat dalam hidup melibatkan kemampuan 

untuk secara sadar menikmati dan menghargai baik pengalaman 

sehari-hari yang sederhana dan seringkali terlupakan, maupun 

momen-momen puncak yang luar biasa dan 

transformatif.283 Keseimbangan yang harmonis antara kedua jenis 

pengalaman ini esensial untuk menciptakan kehidupan yang kaya, 
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bermakna, dan berkelanjutan. Pengalaman biasa memberikan 

fondasi stabilitas dan ketenangan yang diperlukan, sementara 

pengalaman dataran tinggi memperkaya dan memberikan arti yang 

lebih dalam pada keseluruhan eksistensi individu. Tanpa 

keseimbangan ini, kehidupan dapat menjadi tidak lengkap atau tidak 

memuaskan. 

The Plateau Experience Pengalaman Di Daerah Tinggi 

Pada tanggal 8 Juni 1970, dunia psikologi kehilangan salah satu 

tokohnya yang paling berpengaruh, Abraham Harold Maslow. 

Kematiannya akibat serangan jantung mendadak di usia 62 tahun 

menandai akhir dari karier ilmiah yang produktif dan kaya akan 

gagasan revolusioner. Ironisnya, kepergian Maslow terjadi tidak 

lama setelah ia mengalami titik balik eksistensial yang mendalam. 

Sembilan belas bulan sebelum wafat, Maslow selamat dari serangan 

jantung yang hampir merenggut nyawanya, sebuah peristiwa yang 

memicu perenungan mendalam tentang kehidupan, keberadaan, 

dan dimensi spiritualitas manusia.284 

Periode pasca serangan jantung tersebut menjadi masa 

transformasi bagi Maslow. Ia mengalami pergeseran nilai-nilai 

eksistensial yang signifikan, suatu kondisi yang kemudian ia 

elaborasi sebagai plateau experience atau pengalaman dataran 

tinggi. Konsep ini merujuk pada bentuk pengalaman transendensi 

yang lebih stabil dan berkelanjutan, berbeda dengan peak 

experience (pengalaman puncak) yang lebih intens namun bersifat 

sementara.285 Plateau experience digambarkan sebagai sebuah 

penurunan intensitas ekstasi sesaat menuju pemahaman yang lebih 
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tenang namun mendalam tentang makna hidup. Dalam fase reflektif 

ini, Maslow merevisi dan memperluas pemikirannya mengenai 

aktualisasi diri (self-actualization) dan transendensi diri (self-

transcendence). Kedua konsep ini, dalam pandangan Maslow yang 

lebih matang, menjadi tahapan perkembangan manusia yang saling 

bertingkat dan berkelanjutan dalam hirarki kebutuhan yang ia gagas 

sebelumnya. 

Sebelum memasuki fase kontemplatif pasca serangan jantung, 

Maslow telah mengisyaratkan bahwa puncak identitas manusia 

sejati terletak pada kemampuan untuk melampaui batas-batas diri 

sendiri. Ia menulis, “Pencapaian terbesar dari identitas, otonomi, 

atau jati diri adalah melampaui dan melampaui jati diri itu 

sendiri.”286 Pemahaman akan paradoks eksistensial ini menjadi 

fokus utama perenungan Maslow di bulan-bulan terakhir 

kehidupannya. Pemikiran ini kemudian menjadi fondasi bagi 

berkembangnya psikologi transpersonal, sebuah aliran yang 

menekankan aspek spiritual dan transenden dalam pengalaman 

manusia.287 

Meskipun pencarian intelektual dan spiritual Maslow belum 

mencapai titik final saat kematiannya, keterbukaannya terhadap 

ketidaksempurnaan dan proses pencarian itu sendiri justru 

mencerminkan semangat seorang pionir. Ia tidak mengklaim telah 

menemukan jawaban akhir, melainkan memposisikan dirinya 

sebagai pembuka jalan bagi eksplorasi ilmiah terhadap wilayah 

terdalam psikologi manusia.288 Bahkan setelah hampir lima dekade 

berlalu, banyak gagasan Maslow, khususnya mengenai plateau 
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experience, belum sepenuhnya terintegrasi dalam arus utama ilmu 

psikologi, termasuk dalam cabang-cabang yang ia bantu rintis 

seperti psikologi humanistik dan psikologi transpersonal.289 

Ironi ini semakin mencolok ketika melihat bagaimana hierarki 

kebutuhan Maslow terus diajarkan secara disederhanakan dan 

terkadang keliru dalam berbagai buku teks psikologi.290 Karya-

karyanya mengenai plateau experience masih kurang diapresiasi 

secara ilmiah291 dan seringkali dianggap sebagai wilayah yang 

ambigu.292 Padahal, konsep ini menyimpan potensi besar dalam 

memahami dan menggali “jangkauan terjauh dari sifat manusia” 

(the farther reaches of human nature), sebuah istilah yang sering 

digunakan Maslow untuk menggambarkan potensi tertinggi 

manusia.293 

Minimnya perhatian terhadap plateau experience terkonfirmasi 

melalui penelusuran literatur akademis. Dalam basis data ProQuest, 

hanya ditemukan tiga disertasi dan dua artikel jurnal yang secara 

spesifik membahas topik ini. Temuan ini mengindikasikan betapa 

terbatasnya penelitian ilmiah yang mendalam mengenai plateau 

experience. Upaya untuk memahami pengalaman ini sering 

digambarkan sebagai perjalanan metaforis yang kompleks dan 

personal, seperti “memasuki lubang kelinci ke Negeri Ajaib” atau 

“menaiki jalan setapak menuju dataran tinggi 

spiritual.”294 Gambaran ini mengisyaratkan bahwa 

eksplorasi plateau experience memerlukan pendekatan yang lebih 

mendalam dan mungkin bersifat kualitatif, melampaui metode 

penelitian kuantitatif yang dominan dalam psikologi konvensional. 
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Maslow sendiri telah menyebarkan pemikirannya 

mengenai plateau experience melalui berbagai forum, baik dalam 

proyek penelitian internasional,295 publikasi akademis,296, 14297, 

15 298maupun catatan pribadi yang diterbitkan setelah 

kematiannya.299Kajian yang lebih komprehensif mengenai 

pengalaman ini baru muncul sekitar tiga dekade kemudian melalui 

karya Cleary300, yang hingga kini menjadi salah satu rujukan utama 

selain tulisan-tulisan asli Maslow. 

Sebagai seorang visioner, Maslow meramalkan bahwa di masa 

depan akan muncul studi empiris yang mampu mengukur 

gelombang otak dan respons biofeedback yang terkait 

dengan plateau experience. Ia bahkan mengusulkan perlunya “kelas 

dalam keajaiban” yang bertujuan untuk mengembangkan kapasitas 

spiritual manusia melalui pengalaman transenden semacam ini. 

Lebih jauh, Maslow menegaskan bahwa individu yang mampu 

mencapai plateau experience memiliki potensi untuk menjalani 

kehidupan yang lebih sehat secara psikologis dan spiritual. Hal ini 

disebabkan kemampuan mereka untuk melampaui frustrasi dan 

konflik eksistensial sehari-hari, serta lebih bebas dari dorongan-

dorongan neurotik.301 

Kesenjangan antara potensi kontribusi plateau experience dalam 

pengembangan ilmu psikologi dan minimnya perhatian yang 

diberikan padanya saat ini menunjukkan adanya ruang besar untuk 

penelitian dan eksplorasi lebih lanjut. Jika dipahami dan diteliti 

secara mendalam, plateau experience yang digagas Maslow dapat 

menjadi pintu masuk yang berharga menuju pemahaman yang lebih 
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kaya dan komprehensif mengenai kesadaran transpersonal dan 

perkembangan spiritual manusia modern. Konsep ini menjanjikan 

perspektif baru dalam memahami potensi manusia secara utuh, 

melampaui batas-batas patologi dan menuju realisasi diri yang 

transenden. 

Pernyataan Maslow Tentang Pengalaman Plateau 

Definisi mengenai plateau experience atau pengalaman dataran 

tinggi dalam pemikiran Abraham Maslow hingga kini masih terkesan 

kabur dan belum sepenuhnya terformulasi secara ringkas dan 

sistematis. Maslow sendiri tidak pernah memberikan karakterisasi 

eksplisit atas konsep ini, dan bahkan hingga akhir hayatnya, ia masih 

terus berusaha memahami kedalaman serta nuansa dari 

pengalaman tersebut. Dalam pandangannya, plateau experience 

lebih merupakan istilah generik yang digunakan untuk merujuk pada 

“konstelasi pengalaman luar biasa yang memiliki beberapa 

kemiripan dengan peak experience, namun juga memiliki kualitas 

yang sangat khas dan unik”302. 

Kendati demikian, makna mendalam dari konstelasi ini dapat 

mulai dipahami secara bertahap melalui penelusuran berbagai 

informasi dan catatan yang tersedia. Maslow pertama kali 

menyampaikan secara terbuka gagasannya mengenai plateau 

experience pada 17 Maret 1970, dalam sebuah diskusi di Universitas 

California. Dalam kesempatan tersebut, ia membahas bentuk 

pengaktualisasian diri yang melampaui batas-batas konvensional—

yakni individu yang “sehat secara psikologis, sepenuhnya 

manusiawi, sangat berkembang, dan benar-benar dewasa”303. 
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Maslow menyebut individu yang mencapai tingkat 

pengaktualisasian diri seperti ini sebagai golongan Teori-Z (Maslow, 

1971), yakni mereka yang mengalami baik peak experience maupun 

plateau experience secara mendalam dan konsisten. Ia kemudian 

membandingkan mereka dengan individu dari golongan Teori-Y, 

yaitu mereka yang meskipun telah mengaktualisasikan diri, namun 

belum sepenuhnya melampaui batas eksistensial untuk mencapai 

pengalaman transendensi yang lebih stabil dan berkelanjutan. 

Maslow menjelaskan bahwa orang-orang Teori-Z tidak hanya 

merealisasikan potensi terdalam mereka sebagai individu, tetapi 

juga mampu melampaui kepentingan diri sendiri, menjangkau nilai-

nilai universal, serta menjalani kehidupan dengan kesadaran yang 

lebih luas dan mendalam. Sebaliknya, individu Teori-Y berada pada 

tahap yang tinggi dalam aktualisasi diri, namun belum mencapai 

dimensi transendensi yang lebih matang. Dengan demikian, 

pembeda utama antara keduanya terletak pada orientasi dan 

kapasitas spiritual serta kontinuitas dalam pengalaman kesadaran 

luhur. 

One of the things that comes with age is that the cognitive 

elements become greater and greater as the emotional 

poignancy sort of slackens off and dies out … called the 

‘‘plateau experience’’ … the illuminative aspects—the 

knowledge aspects, the sacralizing of the world—now 

become very easy and can be turned on and turned off just as 

I please … The only trouble is that your goddam body can’t 

keep up with you. 
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(Salah satu hal yang muncul seiring bertambahnya usia 

adalah bahwa unsur-unsur kognitif menjadi semakin besar 

saat kepedihan emosional mulai mengendur dan menghilang 

… disebut sebagai ‘‘pengalaman dataran tinggi’’ … aspek 

iluminatif—aspek pengetahuan, sakralisasi dunia—sekarang 

menjadi sangat mudah dan dapat dihidupkan dan dimatikan 

sesuka saya … Satu-satunya masalah adalah tubuh Anda tidak 

dapat mengimbangi Anda.) 

Memang, tubuh Maslow berjuang keras untuk mengimbanginya, 

dan hanya ada sedikit waktu tersisa antara deskripsi publik pertama 

tentang pengalaman dataran tinggi ini dan serangan jantung fatal 

yang akan segera terjadi kurang dari tiga bulan. Pada tanggal 17 April 

1970, di Konferensi Interdisipliner Kedua tentang Kontrol Sukarela 

atas Keadaan Internal, Maslow menguraikan deskripsinya tentang 

pengalaman dataran tinggi. Di antara rekan-rekannya dari bidang 

psikologi transpersonal yang saat itu sedang berkembang (Krippner, 

1972) “kelompok terjauh di negara ini” (Maslow, 4/19/1970) ia 

berbagi hal berikut: 

Something else happened[,] which has come into my 

consciousness[,] which is a very precious thing. A sort of 

precipitation occurred of what might be called the 

sedimentation or fallout from illuminations, insights, and 

other life experiences that were very important—tragic 

experiences included. The result has been a kind of unitive 

consciousness … the simultaneous perception of the sacred 

and the ordinary, or the miraculous and the ordinary, or the 
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miraculous and the rather constant or easy-without-effort 

sort of thing. I now perceive under the aspect of eternity and 

become mythic, poetic, and symbolic about ordinary things … 

one lives in a world of miracles all the time. There is a paradox 

because it is miraculous and yet it doesn’t produce an 

autonomic burst. This type of consciousness has certain 

elements in common with peak experiences—awe, mystery, 

surprise, and esthetic shock … but are constant rather than 

climactic … The words I would use to describe this kind of 

experience would be a ‘‘high plateau.’’ 

(Sesuatu yang lain terjadi[,] yang telah masuk ke dalam 

kesadaran saya[,] yang merupakan hal yang sangat berharga. 

Semacam presipitasi terjadi dari apa yang mungkin disebut 

sedimentasi atau dampak dari pencerahan, wawasan, dan 

pengalaman hidup lainnya yang sangat penting—termasuk 

pengalaman tragis. Hasilnya adalah semacam kesadaran yang 

menyatukan … persepsi simultan dari yang sakral dan yang 

biasa, atau yang ajaib dan yang biasa, atau yang ajaib dan hal 

yang agak konstan atau mudah-tanpa-usaha. Saya sekarang 

memahami aspek keabadian dan menjadi mistis, puitis, dan 

simbolis tentang hal-hal biasa … seseorang hidup di dunia 

keajaiban sepanjang waktu. Ada paradoks karena itu ajaib 

namun tidak menghasilkan ledakan otonom. Jenis kesadaran 

ini memiliki elemen-elemen tertentu yang sama dengan 

pengalaman puncak—rasa kagum, misteri, kejutan, dan 

goncangan estetika … tetapi bersifat konstan daripada 
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klimaks … Kata-kata yang akan saya gunakan untuk 

menggambarkan pengalaman semacam ini adalah ‘‘dataran 

tinggi.’’)304 

Maslow kemudian melanjutkan dengan menyoroti sejumlah 

kontras antara plateau experience dan peak experience. Salah satu 

perbedaan mendasar adalah bahwa pengalaman dataran tinggi 

bersifat sukarela, dapat dicapai melalui kesadaran dan latihan, 

sementara pengalaman puncak cenderung bersifat spontan dan tak 

terduga. Plateau experience juga ditandai oleh ketenangan yang 

bertahan lama, berbeda dengan intensitas sesaat dan klimaks 

emosional yang menyerupai orgasme dalam peak experience. Selain 

itu, pengalaman dataran tinggi bersifat kognitif dan kontemplatif, 

sedangkan peak experience lebih emosional dan penuh ekstasi. 

Dalam nada yang sama, pengalaman dataran tinggi terasa lebih 

“biasa”, namun justru dalam kebiasaannya itu terkandung 

kedalaman spiritual yang tak kalah penting dibandingkan dengan 

pengalaman mistis yang akut dan langka305. 

Maslow memahami pergeseran dari pengalaman puncak ke 

dataran tinggi sebagai bagian alami dari proses penuaan. Ia 

menggambarkan transisi ini sebagai “cara alam melindungi tubuh” 

dari ketegangan fisiologis dan psikologis yang sering kali menyertai 

intensitas peak experience306. Dalam pemaparannya pada 

konferensi tersebut, ia juga menguraikan beberapa ciri khas dari 

plateau experience, yang bersumber dari pengamatan dan refleksi 

pribadinya. Ciri-ciri itu antara lain: transendensi ruang dan waktu 

yang terasa “normal”; konfrontasi langsung dan sekaligus apresiasi 
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terhadap kematian pribadi; penyatuan berbagai dualitas ke dalam 

satu kesatuan makna; pemahaman mendalam terhadap paradoks 

keberadaan antara kekekalan dan kefanaan yang hadir bersamaan; 

serta pergeseran sistem nilai, khususnya dalam membedakan mana 

hal-hal yang esensial dan mana yang tidak307. Menurutnya, 

fenomena-fenomena ini bukanlah sesuatu yang esoterik atau 

misterius, melainkan telah dijelaskan dalam banyak literatur klasik 

dunia, baik dalam filsafat, agama, maupun puisi. 

Penelaahan psikobiografis yang intensif terhadap kehidupan 

Maslow, khususnya pada masa-masa setelah serangan jantung 

pertama hingga menjelang kematiannya, menunjukkan bahwa 

konsep plateau experience berakar pada pergulatan eksistensial dan 

filosofis yang dalam. Heitzman (2003) menyatakan bahwa 

pengalaman ini merupakan bentuk pertarungan batin Maslow 

dengan ketakutannya terhadap kematian, suatu proses yang ia 

sadari menuntut transendensi ego sebagai prasyarat utamanya. 

Heitzman mengaitkan keadaan psikologis Maslow dengan 

penelitian pionir dalam studi near-death experience (NDE) oleh 

Kenneth Ring, yang menunjukkan bahwa kondisi kesadaran Maslow 

sebenarnya tidak unik. Ring menemukan bahwa para penyintas NDE 

sering mengalami perubahan yang mendalam dan tahan lama, 

termasuk peningkatan apresiasi terhadap kehidupan, penerimaan 

diri yang lebih besar, perhatian yang lebih kuat terhadap orang lain, 

penolakan terhadap persaingan, meningkatnya spiritualitas, serta 

menurunnya ketakutan akan kematian308. Semua kualitas ini 
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tercermin dalam nilai-nilai Maslow setelah serangan jantung 

pertamanya dan terus berkembang hingga akhir hayatnya309. 

Dua kesimpulan utama dari Ring yang selaras dengan 

pengalaman Maslow adalah: (a) nilai sejati dari NDE tidak terletak 

pada pengalaman itu sendiri, tetapi pada bagaimana kebijaksanaan 

yang diperoleh diterjemahkan ke dalam kehidupan sehari-hari—

sejalan dengan persepsi Maslow tentang kesakralan dalam hal-hal 

biasa; dan (b) perubahan eksistensial semacam ini tidak datang 

sebagai hadiah instan, melainkan membutuhkan usaha dan kerja 

keras untuk dicapai310. Gagasan ini konsisten dengan keyakinan 

Maslow bahwa plateau experience bukanlah pemberian tiba-tiba, 

melainkan sesuatu yang dapat “dicapai, dipelajari, dan diperoleh 

dengan kerja keras”311. 

Dalam dataran tinggi kesadaran inilah, Maslow menemukan 

penyatuan antara kehidupan dan kematian sebuah kesadaran yang 

membawa serta kerentanan, kerapuhan, keberhargaan, keajaiban, 

dan rasa ketidakkekalan yang mendalam. Pernyataan-

pernyataannya tentang plateau experience terasa lebih pribadi, 

reflektif, dan menyentuh, menghadirkan sisi manusiawi dari sang 

teoretikus yang sebelumnya jarang tampak dalam karya-karya 

formalnya. Menurut Heitzman, deskripsi Maslow mengenai plateau 

experience tidak dapat dilepaskan dari proses intrapsikis yang 

dialaminya pada masa itu. Proses tersebut menjadi katalis bagi 

lahirnya teori-teori baru dan memberi arah tematik pada 

pemikirannya yang berkembang di akhir hayat312. 
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Melalui pendekatan psikobiografisnya, Heitzman 

mengidentifikasi empat tema besar yang mendominasi pemikiran 

Maslow menjelang kematiannya: (a) mengapa bayi memberikan 

kebahagiaan mendalam; (b) agridance, yaitu kualitas superior dan 

dominan yang ia amati pada primata; (c) kejahatan sebagai 

fenomena eksistensial; dan (d) kesadaran akan kematian. Keempat 

tema ini menurut Heitzman saling berhubungan dan mencerminkan 

konflik internal yang selama ini mengiringi kehidupan Maslow. Pada 

akhirnya, ia menyerahkan diri pada “pengalaman yang lebih inklusif 

tentang dirinya dan dunia tempat ia tinggal… [sebuah] wahyu yang 

bertepatan dengan pencatatan pengalaman plateau pribadinya”. 

Penjabaran lebih lanjut tentang plateau experience ini dapat 

ditemukan dalam karya terakhir Maslow, The Farther Reaches of 

Human Nature (1971), yang sebenarnya hendak ia revisi dan 

perluas. Namun, niat tersebut tidak pernah terlaksana, karena ajal 

menjemputnya sebelum proses itu sempat dilakukan. Di titik inilah, 

gagasan Maslow tentang pengalaman dataran tinggi bukan hanya 

menjadi warisan psikologis, tetapi juga testamen eksistensial 

terakhirnya sebuah undangan kepada kita untuk menjelajahi 

kedalaman manusia dari dimensi yang paling halus dan hakiki. 

Transcendence can mean to live in the realm of…plateau 

living…After the insight or the great conversion, or the great 

mystic experience, or the great illumination, or the great full 

awakening, one can calm down as the novelty disappears, 

and as one gets used to good things or even great things, live 

casually in heaven and be on easy terms with the eternal and 
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infinite … In plateau cognition, one becomes perfect, or can 

see oneself as perfect, e.g., in that moment I can love all and 

accept all, forgive all, be reconciled even to the evil that hurts 

me. I can understand and enjoy the way things are. And I can 

then even feel some subjective equivalent of what has been 

attributed to the gods only, i.e., omniscience, omnipotence, 

ubiquity … Perhaps the best word in order to stress that this 

is part of human nature, even though at its best, is the word 

metahumanness. 

Transendensi dapat berarti hidup di alam… kehidupan di 

dataran tinggi… Setelah wawasan atau pertobatan besar, 

atau pengalaman mistik besar, atau pencerahan besar, atau 

pencerahan penuh yang besar, seseorang dapat tenang saat 

hal-hal baru menghilang, dan saat seseorang terbiasa dengan 

hal-hal baik atau bahkan hal-hal besar, hidup santai di surga 

dan berhubungan baik dengan yang kekal dan tak terbatas… 

Dalam kognisi dataran tinggi, seseorang menjadi sempurna, 

atau dapat melihat dirinya sendiri sebagai sempurna, 

misalnya, pada saat itu saya dapat mencintai semua dan 

menerima semua, memaafkan semua, berdamai bahkan 

dengan kejahatan yang menyakiti saya. Saya dapat 

memahami dan menikmati keadaan apa adanya. Dan saya 

bahkan dapat merasakan beberapa padanan subjektif dari 

apa yang telah dikaitkan dengan para dewa saja, yaitu, 

kemahatahuan, kemahakuasaan, kemahakuasaan… Mungkin 

kata terbaik untuk menekankan bahwa ini adalah bagian dari 
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sifat manusia, meskipun yang terbaik, adalah kata 

metahumanitas.313 

Abraham Maslow sendiri sempat dilanda kebingungan 

eksistensial menyangkut kapasitasnya dalam menikmati plateau 

experience—suatu kebingungan yang ia catat dalam jurnal 

pribadinya tertanggal 28 Maret 1970. Kebingungan tersebut muncul 

karena pengalaman tersebut tampak bertentangan dengan teori 

Hierarchy of Needs yang ia rumuskan pada dekade sebelumnya 

(1943, 1954). Dalam hierarki tersebut, kebutuhan fisiologis dan 

keamanan diposisikan sebagai kebutuhan manusia yang paling 

dasar dan mendasar bagi kelangsungan hidup. Akan tetapi, justru 

dalam situasi ancaman terhadap keberlangsungan hidupnya—

melalui pengalaman mendekati kematian (NDE)—Maslow justru 

mengalami peningkatan kesadaran dan kebangkitan spiritual yang ia 

identifikasi sebagai transendensi diri314. 

Maslow kemudian secara terbuka mempertanyakan asumsi 

dasarnya bahwa keadaan transendensi diri hanya akan muncul 

setelah terpenuhinya semua kebutuhan dasar yang lebih rendah. 

Kritik terhadap asumsi tersebut tidak hanya datang dari dirinya 

sendiri, tetapi juga dari pemikir lain seperti Daniels315 dan Rowan316, 

yang menunjukkan bahwa aktualisasi dan bahkan transendensi diri 

bisa muncul dalam kondisi kekurangan atau penderitaan yang 

mendalam. 

Pada akhirnya, Maslow mengakui bahwa “keinginan untuk 

melampaui kodrat seseorang merupakan aspek kodrat manusia 

yang sama pentingnya dengan kebutuhan yang lebih rendah, dan 
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penolakan terhadap kebutuhan utama ini mungkin sama 

berbahayanya dengan penolakan terhadap kebutuhan yang lebih 

rendah”. Pernyataan ini menandai pergeseran paradigma dalam 

pemikirannya, dari pemenuhan bertahap kebutuhan menuju 

pemahaman yang lebih dinamis tentang potensi transendensi 

manusia. 

Implikasi dari pengabaian terhadap kebutuhan tertinggi ini, yang 

Maslow sebut sebagai metaneeds, dapat memunculkan kondisi 

patologis yang ia istilahkan sebagai metapathology—yakni, penyakit 

spiritual yang dimanifestasikan dalam bentuk sinisme, apatis, 

kebosanan eksistensial, kehilangan semangat, keputusasaan, 

perasaan tidak berdaya, bahkan nihilisme317. Secara paradoksal, 

Maslow juga mengakui bahwa individu yang mengejar transendensi 

diri cenderung menghadapi lebih banyak gejala patologis 

dibandingkan mereka yang hanya mencapai aktualisasi diri. Ia 

menulis, “jika seseorang mencoba untuk melampaui aktualisasi-diri 

yang sehat, maka masalah (dari jenis tertinggi) dimulai” masalah 

yang ia pandang bukan sebagai kegagalan, melainkan sebagai 

tantangan ontologis yang patut dihargai. 

Untuk merekonsiliasi kontradiksi ini, Maslow memperkenalkan 

konsep psychic economy of abundance (ekonomi psikis kelimpahan) 

dalam jurnalnya tertanggal 28 Maret 1970. Konsep ini ia gunakan 

untuk menjelaskan bagaimana keadaan kesadaran yang tinggi dan 

mendalam dapat tetap terjadi, bahkan di tengah ancaman terhadap 

kelangsungan hidup. Sebaliknya, ia juga membedakan dengan 

psychic economy of deficiency (ekonomi psikis kelangkaan), yakni 
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kondisi di mana seseorang berfungsi berdasarkan kebutuhan yang 

dirasakan sebagai kurang atau terancam suatu kondisi yang 

mencerminkan hampir seluruh lapisan dalam hierarki 

kebutuhannya, kecuali pada puncak tertinggi yaitu transendensi diri. 

Jurnal pribadi Maslow menjadi sumber yang sangat penting 

dalam memahami evolusi pemikirannya tentang plateau experience. 

Banyak dari ide-ide awalnya dirumuskan terlebih dahulu dalam 

jurnal tersebut sebelum akhirnya dipresentasikan secara formal. 

Salah satu korespondensi penting yang tercatat di dalamnya adalah 

hubungannya dengan U. A. Asrani, seorang kolega dari India Timur. 

Dari Asrani inilah Maslow mengadopsi istilah plateau experience 

hampir tiga tahun sebelum ia memperkenalkannya dalam forum 

publik.318 

Pengaruh Asrani juga menandai titik balik dalam keterbukaan 

Maslow terhadap warisan psikologi klasik Asia, yang ia nilai penting 

untuk diintegrasikan dalam pengembangan psikologi humanistik 

dan transpersonal. Maslow dan para pemikir transpersonal lainnya 

mengakui bahwa ajaran-ajaran spiritual dan psikologis dari Timur, 

seperti meditasi, ketidakterikatan, dan kesadaran holistik, 

“tampaknya mewakili bagian penting dari sifat manusia yang perlu 

diperhitungkan dalam teori psikologi apa pun yang mencoba 

menggambarkan model bagi keseluruhan pribadi”. 

Relevansi Teori Maslow dalam Pengembangan Diri Individu 

Pengembangan diri merupakan sebuah perjalanan hidup yang 

berkelanjutan, esensinya adalah proses aktif individu dalam 

mengoptimalkan potensi diri dan meningkatkan kualitas hidup 
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secara keseluruhan. Proses ini mencakup berbagai dimensi 

kehidupan, mulai dari introspeksi diri yang mendalam, peningkatan 

kompetensi melalui pembelajaran dan pengalaman, hingga 

perumusan dan pencapaian tujuan hidup yang bermakna dan 

memberikan kepuasan batin. Dalam memahami dinamika 

pengembangan diri, psikologi menawarkan beragam teori yang 

menjadi kerangka konseptual penting, terutama dalam menganalisis 

motivasi dan kebutuhan manusia yang mendorong individu untuk 

terus bertumbuh dan berkembang. Salah satu teori psikologi yang 

sangat relevan dalam konteks ini adalah Teori Hierarki 

Kebutuhan yang dikembangkan oleh Abraham Maslow. Teori ini, 

yang pertama kali dipublikasikan pada tahun 1943, menyatakan 

bahwa kebutuhan manusia tersusun secara hierarkis dalam lima 

tingkatan yang berbeda. Pemenuhan kebutuhan pada tingkatan 

yang lebih rendah menjadi prasyarat untuk dapat merasakan dan 

termotivasi untuk memenuhi kebutuhan pada tingkatan yang lebih 

tinggi319.  

Teori Hierarki Kebutuhan Maslow: Landasan Pemahaman Motivasi 

Manusia 

Teori Hierarki Kebutuhan Maslow, yang seringkali divisualisasikan 

dalam bentuk piramida, menggambarkan lima tingkatan kebutuhan 

dasar manusia yang tersusun secara bertingkat, dimulai dari 

kebutuhan paling fundamental hingga kebutuhan yang paling 

kompleks dan abstrak. Kelima tingkatan kebutuhan tersebut adalah 

sebagai berikut: 
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1. Kebutuhan Fisiologis (Physiological Needs): Tingkatan 

kebutuhan paling dasar dan esensial bagi kelangsungan 

hidup manusia secara biologis. Kebutuhan ini meliputi 

kebutuhan primer seperti makan, minum, tidur yang cukup, 

udara bersih untuk bernapas, pakaian untuk melindungi 

tubuh, dan tempat tinggal yang layak. Kebutuhan fisiologis 

harus terpenuhi terlebih dahulu sebelum individu dapat 

mengalihkan perhatian dan energi pada pemenuhan 

kebutuhan di tingkatan yang lebih tinggi. Sebagai contoh, 

seseorang yang mengalami kelaparan ekstrem akan terfokus 

sepenuhnya pada upaya mencari makanan, 

mengesampingkan kebutuhan lain seperti keamanan atau 

hubungan sosial. 

2. Kebutuhan Keamanan (Safety Needs): Setelah kebutuhan 

fisiologis terpenuhi secara relatif, individu akan termotivasi 

untuk mencari rasa aman dan perlindungan dari berbagai 

ancaman. Kebutuhan keamanan mencakup dimensi 

keamanan fisik, seperti terhindar dari kekerasan, kecelakaan, 

atau penyakit; keamanan finansial, seperti stabilitas 

pekerjaan dan pendapatan; stabilitas emosional dan 

psikologis; keteraturan dan prediktabilitas dalam lingkungan; 

serta kebebasan dari rasa takut dan kecemasan yang 

berlebihan. Kebutuhan keamanan ini sangat krusial karena 

memberikan rasa nyaman dan stabilitas yang memungkinkan 

individu untuk berfungsi optimal dalam kehidupan sehari-

hari. Contohnya, kebutuhan akan tempat tinggal yang aman 
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dan stabil menjadi prioritas setelah kebutuhan makan 

terpenuhi. 

3. Kebutuhan Sosial (Love and Belonging Needs): Ketika 

kebutuhan fisiologis dan keamanan telah terpenuhi, 

kebutuhan sosial menjadi semakin signifikan. Kebutuhan ini 

mencakup kebutuhan untuk dicintai dan mencintai, memiliki 

hubungan interpersonal yang bermakna dan hangat, menjadi 

bagian dari kelompok sosial yang inklusif dan suportif, serta 

diterima dan dihargai oleh orang lain dalam komunitasnya. 

Kebutuhan sosial ini mencerminkan esensi manusia sebagai 

makhluk sosial yang membutuhkan interaksi dan afiliasi 

dengan sesama. Contohnya, keinginan untuk memiliki 

keluarga, teman, atau pasangan romantis merupakan 

manifestasi dari kebutuhan sosial ini. 

4. Kebutuhan Penghargaan (Esteem Needs): Setelah kebutuhan 

sosial terpenuhi, individu akan berupaya untuk memenuhi 

kebutuhan penghargaan diri. Kebutuhan ini merujuk pada 

keinginan untuk dihormati dan dihargai oleh diri sendiri 

maupun orang lain. Maslow membagi kebutuhan 

penghargaan ini menjadi dua kategori utama, yaitu 

penghargaan dari orang lain (lower esteem) yang meliputi 

pengakuan status, reputasi, apresiasi, dan perhatian; serta 

penghargaan diri sendiri (higher esteem) yang meliputi rasa 

percaya diri, kompetensi, penguasaan keterampilan, 

kemandirian, prestasi, dan keyakinan pada kemampuan diri. 

Kebutuhan penghargaan penting untuk membangun rasa 
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harga diri dan keyakinan yang positif. Contohnya, pencapaian 

prestasi akademik atau karir dapat memenuhi kebutuhan 

penghargaan ini. 

5. Kebutuhan Aktualisasi Diri (Self-Actualization Needs): 

Tingkatan kebutuhan tertinggi dalam hierarki Maslow adalah 

aktualisasi diri. Kebutuhan ini merupakan dorongan intrinsik 

individu untuk mencapai potensi diri sepenuhnya, 

mengekspresikan kreativitas, menjadi otentik dan spontan, 

serta menerima diri apa adanya dengan segala kelebihan dan 

kekurangan. Individu yang mencapai tingkatan aktualisasi diri 

cenderung memiliki pemahaman diri yang mendalam, 

moralitas yang tinggi, kemampuan memecahkan masalah 

secara efektif, dan merasakan makna hidup yang lebih dalam. 

Aktualisasi diri bukanlah tujuan akhir yang statis, melainkan 

sebuah proses berkelanjutan sepanjang hidup untuk terus 

berkembang, belajar, dan memaksimalkan potensi diri yang 

unik. Sebagai contoh, seorang seniman yang terus menerus 

berkarya dan mengembangkan bakatnya untuk 

mengekspresikan diri dan memberikan kontribusi melalui 

seni dapat dikatakan sedang dalam proses aktualisasi diri. 

Relevansi Teori Maslow dalam Pengembangan Diri Individu 

Teori Maslow memiliki relevansi yang sangat signifikan dalam 

konteks pengembangan diri individu karena teori ini menyediakan 

kerangka kerja yang sistematis dan komprehensif untuk memahami 

tahapan-tahapan yang perlu dilalui individu dalam mencapai 

potensi diri yang optimal. Pemahaman terhadap hierarki kebutuhan 
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ini membantu individu untuk lebih efektif dalam merancang dan 

melaksanakan strategi pengembangan diri yang terarah. Berikut 

adalah beberapa poin penting yang menyoroti relevansi teori 

Maslow dalam pengembangan diri individu: 

1. Identifikasi Prioritas Kebutuhan dalam Pengembangan Diri: Teori 

Maslow membantu individu untuk mengidentifikasi jenis 

kebutuhan mana yang paling mendesak dan dominan untuk 

dipenuhi pada tahap tertentu dalam perjalanan hidupnya. 

Dengan memahami hierarki kebutuhan, individu dapat 

memprioritaskan upaya pengembangan diri pada area 

kebutuhan yang paling relevan dan fundamental pada saat itu. 

Sebagai contoh, seorang individu yang masih berjuang untuk 

memenuhi kebutuhan fisiologis dan keamanan, seperti mencari 

pekerjaan yang stabil untuk memenuhi kebutuhan dasar dan 

tempat tinggal yang aman, kemungkinan besar akan kesulitan 

untuk fokus pada pengembangan diri di area lain yang lebih 

tinggi dalam hierarki, seperti peningkatan keterampilan sosial 

atau pencapaian tujuan karir yang lebih ambisius320. Pemenuhan 

kebutuhan yang lebih mendasar menjadi fondasi yang kokoh 

sebelum individu dapat secara efektif bergerak menuju 

pengembangan diri pada tingkatan yang lebih tinggi. 

2. Pemahaman Tahapan Pengembangan Diri yang Bertahap: Teori 

Maslow mengilustrasikan bahwa pengembangan diri bukanlah 

sebuah proses yang instan atau acak, melainkan sebuah 

perjalanan bertahap yang mengikuti pola hierarkis. Setiap 

tingkatan dalam hierarki kebutuhan merepresentasikan tahapan 
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perkembangan diri yang berbeda. Individu perlu memenuhi dan 

mengintegrasikan kebutuhan pada tingkatan yang lebih rendah 

sebelum dapat secara efektif mengejar kebutuhan pada 

tingkatan yang lebih tinggi. Sebagai contoh, seseorang yang 

memiliki masalah serius dalam hubungan sosial, merasa 

terisolasi, dan tidak diterima oleh lingkungannya akan 

mengalami kesulitan untuk fokus pada pengembangan 

kebutuhan penghargaan diri atau aktualisasi diri. Pemenuhan 

kebutuhan sosial untuk membangun hubungan yang sehat dan 

suportif menjadi fondasi penting sebelum individu tersebut 

dapat membangun rasa percaya diri yang kuat dan mengejar 

potensi diri yang lebih tinggi secara optimal. Dengan memahami 

tahapan ini, individu dapat lebih sabar dan realistis dalam proses 

pengembangan diri, serta menghindari ekspektasi yang tidak 

realistis. 

3. Memahami Peran Motivasi Intrinsik dan Ekstrinsik dalam 

Pengembangan Diri: Teori Maslow juga memberikan wawasan 

berharga dalam memahami dinamika motivasi intrinsik dan 

ekstrinsik dalam pengembangan diri. Kebutuhan pada tingkatan 

yang lebih rendah (fisiologis, keamanan, sosial, dan 

penghargaan) seringkali didorong oleh motivasi ekstrinsik, yaitu 

keinginan untuk mendapatkan penghargaan dari luar diri, 

pengakuan sosial, validasi dari orang lain, atau menghindari 

konsekuensi negatif dari lingkungan eksternal. Sebaliknya, 

kebutuhan aktualisasi diri lebih didorong oleh motivasi intrinsik, 

yaitu keinginan yang tumbuh dari dalam diri untuk tumbuh, 
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berkembang, mengeksplorasi potensi, dan mencapai kepuasan 

diri yang mendalam321. Dalam konteks pengembangan diri, 

penting untuk menyeimbangkan antara motivasi intrinsik dan 

ekstrinsik. Motivasi ekstrinsik dapat menjadi pendorong awal 

yang kuat untuk memulai proses pengembangan diri, terutama 

dalam hal pencapaian tujuan-tujuan eksternal seperti karir atau 

pendidikan. Namun, motivasi intrinsik yang kuat akan menjadi 

kunci utama untuk menjaga keberlanjutan, kebermaknaan, dan 

kepuasan dalam proses pengembangan diri dalam jangka 

panjang. 

4. Pendekatan Pengembangan Diri yang Holistik dan Seimbang: 

Teori Maslow menekankan pentingnya pengembangan diri yang 

holistik, yang mencakup pemenuhan semua tingkatan 

kebutuhan secara seimbang dan terintegrasi. Fokus yang 

berlebihan hanya pada satu aspek kebutuhan, misalnya terlalu 

menekankan pada kebutuhan materi atau kebutuhan sosial 

tanpa memperhatikan kebutuhan lain seperti kebutuhan 

emosional atau spiritual, dapat menghambat pengembangan 

diri secara keseluruhan dan justru menimbulkan 

ketidakseimbangan dalam hidup. Pengembangan diri yang 

holistik melibatkan upaya sadar dan berkelanjutan untuk 

memenuhi kebutuhan fisiologis, keamanan, sosial, penghargaan, 

dan aktualisasi diri secara terintegrasi dan seimbang. Dengan 

pendekatan ini, individu dapat mencapai keseimbangan hidup 

yang lebih baik, meningkatkan kesejahteraan psikologis, dan 

mengoptimalkan potensi diri secara lebih komprehensif322. 
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5. Aktualisasi Diri sebagai Tujuan Ideal dan Arah Pengembangan 

Diri: Teori Maslow menempatkan konsep aktualisasi diri sebagai 

tujuan ideal dan puncak dari proses pengembangan diri. 

Meskipun tidak semua individu dapat mencapai tingkatan 

aktualisasi diri secara penuh dan sempurna, konsep ini 

memberikan arah yang jelas dan inspirasi yang kuat dalam 

perjalanan pengembangan diri. Aktualisasi diri bukanlah titik 

akhir yang statis, melainkan sebuah proses perjalanan yang 

dinamis dan berkelanjutan untuk terus menggali dan 

mengembangkan potensi diri yang unik, mengembangkan 

karakter positif, dan memberikan kontribusi yang bermakna bagi 

diri sendiri, komunitas, dan lingkungan sekitar323. Dalam konteks 

pengembangan diri, pemahaman yang mendalam tentang 

aktualisasi diri dapat membantu individu merumuskan visi hidup 

yang lebih jelas, bermakna, dan inspiratif, serta mengarahkan 

upaya pengembangan diri menuju pencapaian potensi diri yang 

maksimal dan memberikan dampak positif yang lebih luas. 

Kritik dan Batasan Teori Maslow 

Meskipun Teori Maslow memberikan kontribusi yang signifikan 

dan berharga dalam memahami motivasi manusia dan 

pengembangan diri, teori ini juga tidak terlepas dari berbagai kritik 

dan batasan. Beberapa kritik utama terhadap teori hierarki 

kebutuhan Maslow antara lain adalah324: 

1. Hierarki yang Terlalu Kaku dan Universalistik: Kritikus 

berpendapat bahwa hierarki kebutuhan Maslow terlalu kaku dan 

mengasumsikan pola perkembangan yang universal, serta 
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kurang mempertimbangkan variasi individual dan perbedaan 

budaya. Beberapa penelitian lintas budaya menunjukkan bahwa 

urutan pemenuhan kebutuhan dan prioritas antar kebutuhan 

dapat bervariasi secara signifikan tergantung pada konteks 

budaya, nilai-nilai yang dianut masyarakat, situasi individu, dan 

faktor-faktor kontekstual lainnya. Dalam beberapa budaya 

kolektivistik, misalnya, kebutuhan sosial dan afiliasi kelompok 

mungkin justru lebih diprioritaskan dibandingkan dengan 

kebutuhan individual seperti penghargaan diri. 

2. Kurangnya Validasi Empiris yang Kuat: Beberapa aspek 

fundamental dari Teori Maslow, khususnya konsep aktualisasi 

diri, sulit untuk diukur secara objektif dan divalidasi secara 

empiris dengan metode penelitian kuantitatif yang ketat. Kritik 

ini menyoroti kurangnya dukungan data empiris yang kuat dan 

konklusif untuk mengkonfirmasi secara definitif validitas teori 

ini, terutama dalam hal konsep aktualisasi diri yang cenderung 

abstrak dan subjektif325. Penelitian tentang aktualisasi diri 

seringkali bergantung pada metode kualitatif dan studi kasus 

yang sulit digeneralisasikan. 

3. Bias Budaya Individualistik dan Nilai-Nilai Barat: Teori Maslow 

dianggap lebih mencerminkan nilai-nilai budaya individualistik 

yang dominan dalam masyarakat Barat, yang menekankan pada 

otonomi individu, pencapaian diri, dan pemenuhan kebutuhan 

pribadi. Teori ini kurang mempertimbangkan perspektif budaya 

kolektivistik yang lebih menekankan pada harmoni kelompok, 

tanggung jawab sosial, dan pemenuhan kebutuhan kolektif di 
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atas kebutuhan individu326. Dalam budaya kolektivistik, 

aktualisasi diri mungkin lebih dimaknai dalam konteks kontribusi 

terhadap kelompok dan masyarakat, bukan semata-mata 

pencapaian individual. 

Kritik dan batasan ini tidak serta merta mengurangi nilai 

kontribusi Teori Maslow. Teori ini tetap menjadi kerangka kerja yang 

berharga dan berpengaruh dalam memahami motivasi manusia dan 

pengembangan diri, terutama sebagai titik awal untuk memahami 

tahapan-tahapan kebutuhan dan pentingnya pemenuhan 

kebutuhan yang berjenjang dalam mencapai potensi diri. Teori 

Maslow juga telah menginspirasi banyak penelitian dan 

pengembangan teori motivasi lain yang lebih kompleks dan 

nuanced, serta tetap relevan sebagai landasan dalam praktik 

konseling, pendidikan, dan pengembangan organisasi. Pemahaman 

yang kritis dan kontekstual terhadap Teori Maslow, dengan 

mempertimbangkan batasan dan kritik yang ada, akan 

memungkinkan penerapan teori ini secara lebih bijaksana dan 

efektif dalam konteks pengembangan diri individu. 
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KONSEP SPIRITUAL DALAM ISLAM 

 

 

Ittihad Abu Yazid Al-Bustami 

Secara etimologis, istilah Ittihad berakar dari bahasa Arab, yaitu 

kata wahada, yang bermakna “satu” atau “tunggal”327. Dalam ranah 

sufisme, Ittihad merujuk pada suatu pengalaman mistis yang 

mendalam, di mana seorang sufi merasakan persatuan dengan 

Tuhan. Konsep ini berpusat pada pengalaman subjektif sufi yang 

menghayati keharmonisan serta kedekatan yang luar biasa dengan 

Sang Khalik. Kendati demikian, penting untuk dicatat bahwa 

meskipun istilah “penyatuan” digunakan, Ittihad berbeda secara 

substansial dari konsep-konsep mistik lainnya dalam sufisme, 

seperti hulul dan Wahdatul Wujud328. Perbedaan krusialnya terletak 

pada penekanan bahwa Ittihad tidak mengimplikasikan penyatuan 

esensial atau ontologis antara Tuhan dan individu. Dalam Ittihad, 

fokus utama adalah pengalaman ‘kesatuan’ yang bersifat psikologis 

dan spiritual, bukan peleburan substansi ketuhanan dan 

kemanusiaan menjadi satu entitas. 

Dalam pengalaman Ittihad, fokus utama terletak pada hilangnya 

kesadaran diri secara temporer (fana) di hadapan keagungan 

Tuhan329. Dalam kondisi ini, seorang sufi mengalami kedekatan yang 

intens dengan Tuhan, namun tanpa menghilangkan distingsi 

esensial antara keduanya. Ittihad dapat dipahami sebagai 

pengalaman ekstatis dan transenden yang melampaui batas-batas 

rasionalitas, sehingga sering kali diungkapkan melalui bahasa 
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simbolis dan metaforis330. Pemahaman ini berlandaskan pada ajaran 

tasawuf yang mengedepankan pengalaman langsung (dzauq) dalam 

relasi antara manusia dan Tuhan331. Pengalaman ini melibatkan 

pelepasan ego dan penyerahan diri sepenuhnya kepada kehendak 

Ilahi. Dalam keadaan Ittihad, sufi seolah-olah merasakan kesatuan 

dengan Sang Pencipta, meskipun tetap menyadari bahwa secara 

ontologis, perbedaan antara manusia dan Tuhan tetaplah ada. 

Pengalaman ini bukan merupakan peleburan substansi, melainkan 

lebih kepada penyatuan kesadaran dan kehendak dengan kehendak 

Ilahi. Kesadaran akan diri yang terpisah luntur, digantikan oleh 

kesadaran yang dipenuhi kehadiran dan keagungan Tuhan, namun 

esensi kemakhlukan tidak serta merta menjadi esensi ketuhanan. 

Beberapa tokoh sufi terkemuka, seperti Abu Yazid al-Bustami, 

sering kali menggunakan ungkapan-ungkapan ekstatis yang dikenal 

sebagai syatahat untuk mengekspresikan pengalaman Ittihad332. 

Ungkapan-ungkapan ini kerap kali tampak paradoksal dan secara 

lahiriah mengandung pernyataan yang berlebihan atau inkonsisten. 

Namun, dalam konteks tasawuf, syatahat berfungsi sebagai alat 

untuk mengkomunikasikan pengalaman spiritual yang melampaui 

batas-batas logika dan bahasa manusia konvensional. Sebagai 

contoh, salah satu syatahat terkenal dari al-Bustami adalah 

“Subhānī! Subhānī! Mā a’ẓama sya’nī!” (Maha Suci Aku! Maha Suci 

Aku! Betapa agung kemuliaan-Ku!)333. Ungkapan ini seringkali 

disalahpahami sebagai klaim penyatuan diri dengan Tuhan secara 

ontologis. Namun, dalam perspektif tasawuf yang lebih 

mendalam, syatahat ini justru mencerminkan kondisi fana di mana 



161 
 

individu merasakan peleburan ego dalam kesadaran ketuhanan. 

Pada momen tersebut, kesadaran diri sufi tidak lagi terikat pada ego 

atau identitas personal, melainkan larut dalam kesadaran akan 

Tuhan yang Mutlak. Artinya, syatahat bukanlah pernyataan teologis 

literal, melainkan ekspresi puitis dari puncak pengalaman spiritual. 

Dalam keadaan ekstase, bahasa menjadi tidak lagi memadai untuk 

mengungkapkan pengalaman yang transenden, 

sehingga syatahat muncul sebagai bentuk ekspresi yang paradoks 

namun kaya makna. 

Dalam konteks tafsir al-Qur’an dan ajaran hadis, meskipun tidak 

ditemukan penjelasan eksplisit mengenai konsep Ittihad, terdapat 

indikasi yang mengisyaratkan pentingnya hubungan transenden 

antara manusia dan Tuhan. Misalnya, Surah Al-Baqarah (2:255), 

yang dikenal sebagai Ayat Kursi, menegaskan keesaan dan 

keagungan Allah: “Allahu la ilaha illa Huwa al-Hayyu al-Qayyum” 

(Allah, tidak ada Tuhan selain Dia, Yang Maha Hidup, Yang terus 

menerus mengurus [makhluk-Nya])334. Ayat ini menggarisbawahi 

eksistensi Tuhan yang transenden dan berbeda dari ciptaan-Nya. 

Pemahaman ini menjadi landasan bagi ajaran tasawuf yang 

menekankan bahwa meskipun seorang sufi dapat merasakan 

kedekatan yang luar biasa dengan Tuhan, hal ini tidak berarti terjadi 

penyatuan esensial. Konsep ini diperkuat oleh hadis Nabi 

Muhammad SAW yang berbunyi: “Man ‘arafa nafsahu, faqad ‘arafa 

rabbahu” (Barang siapa mengenal dirinya, maka ia mengenal 

Tuhannya)335. Hadis ini menunjukkan bahwa proses pengenalan diri 

merupakan jalan untuk merasakan kedekatan dengan Tuhan, namun 
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tetap dalam kerangka pemahaman bahwa Tuhan adalah entitas 

yang berbeda dan terpisah dari makhluk-Nya. Pengalaman Ittihad 

dalam sufisme dapat dipahami sebagai realisasi potensi spiritual 

manusia untuk mendekatkan diri kepada Tuhan, sebagaimana 

diisyaratkan dalam teks-teks agama Islam. Teks-teks agama ini 

menjadi legitimasi bagi pencarian pengalaman spiritual yang intens, 

namun tetap dalam koridor teologis Islam yang 

menegaskan tanzih (transendensi) Allah. 

Di sisi lain, tokoh sufi seperti Ibn Arabi dengan konsep Wahdatul 

Wujud (kesatuan wujud) juga menawarkan perspektif penting 

mengenai relasi manusia dengan Tuhan336. Walaupun terdapat 

kemiripan dalam pengalaman transenden yang dirasakan oleh 

individu, Ittihad berbeda dengan Wahdatul Wujud dalam hal 

penafsiran ontologis. Dalam Wahdatul Wujud, terdapat pandangan 

bahwa segala sesuatu yang ada, termasuk manusia, pada hakikatnya 

adalah manifestasi atau tajalli dari Tuhan. Sementara itu, dalam 

Ittihad, meskipun sufi mengalami kedekatan yang intens dengan 

Tuhan, esensi Tuhan dan manusia tetap dipandang sebagai dua 

entitas yang berbeda. Perbedaan mendasar ini terletak pada 

penekanan Wahdatul Wujud pada kesatuan ontologis segala 

sesuatu dalam Wujud Tuhan, sedangkan Ittihad fokus pada 

pengalaman subjektif penyatuan kesadaran dan kehendak dengan 

Tuhan, tanpa mengklaim adanya kesatuan ontologis. Konsep ittihad 

merupakan salah satu doktrin mistik sentral dalam tradisi tasawuf, 

yang secara harfiah berarti "penyatuan" atau "kesatuan." Istilah ini, 

dalam konteks spiritualitas Sufi, merujuk pada pengalaman 
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penyatuan esoterik antara seorang hamba (‘abd) dengan Tuhan 

(Allah). Penyatuan ini bukanlah peleburan substansi atau inkarnasi, 

melainkan lebih kepada penyatuan kehendak dan kesadaran, di 

mana seorang Sufi mengalami keadaan ekstase spiritual yang 

mendalam, merasa dirinya menyatu dengan realitas ilahi. Konsep 

ini, meskipun kaya akan dimensi spiritual dan filosofis, sering kali 

menimbulkan perdebatan dan interpretasi yang beragam di 

kalangan sarjana dan teolog Muslim. Perbedaan mendasar ini 

penting untuk diperhatikan agar tidak terjadi kerancuan antara 

pengalaman spiritual dan doktrin teologis. 

Fenomena Ittihad memperoleh signifikansi khusus ketika 

dikaitkan dengan tokoh sufi abad ke-9 M, Abu Yazid al-Bustami (w. 

874 M)337. Abu Yazid dikenal sebagai salah satu sufi yang secara 

eksplisit mengungkapkan pengalaman Ittihad dalam ucapan-ucapan 

ekstatisnya (syatahat). Pernyataan-pernyataan seperti "Maha Suci 

Aku, Maha Agung Kemuliaan-Ku!" (   
    أعظم   ما   سبحان 

شأن  ) yang 

dinisbahkan kepadanya, sering dikutip sebagai manifestasi dari 

pengalaman Ittihad yang intens338. Ucapan-ucapan ini, meskipun 

tampak kontroversial dan bahkan dianggap bid'ah oleh sebagian 

kalangan, menjadi fokus kajian mendalam untuk memahami hakikat 

pengalaman mistik dalam Islam. Keunikan Abu Yazid terletak pada 

keberaniannya mengungkapkan pengalaman spiritualnya secara 

terbuka dan ekstrem, yang memicu perdebatan dan sekaligus 

memperkaya khazanah pemikiran tasawuf. 

Pengalaman Ittihad dalam perspektif Abu Yazid al-Bustami tidak 

dapat dipisahkan dari konsep fana (peleburan diri) 
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dan baqa (kelanjutan dalam Tuhan)339. Fana merujuk pada proses 

penghancuran diri seorang hamba dari segala sifat dan kehendak 

individualnya, sehingga yang tersisa hanyalah kesadaran akan 

keesaan Tuhan. Dalam keadaan fana, seorang Sufi "menghilang" 

dalam keagungan ilahi, tidak lagi merasakan keberadaan dirinya 

yang terpisah dari Tuhan. Keadaan ini kemudian diikuti oleh baqa, 

yaitu kelanjutan eksistensi dalam Tuhan, di mana hamba tetap ada, 

namun bukan lagi sebagai entitas yang terpisah, melainkan sebagai 

manifestasi dari sifat-sifat ilahi. Ittihad dalam pandangan Abu Yazid 

bukanlah peleburan ontologis, melainkan lebih kepada penyatuan 

eksistensial dan spiritual dalam pengalaman fana dan baqa. Dengan 

demikian, fana dan baqa menjadi kerangka konseptual yang 

penting untuk memahami dan menafsirkan pengalaman Ittihad Abu 

Yazid. 

Kontroversi seputar konsep Ittihad, terutama dalam konteks 

ucapan-ucapan Abu Yazid, terletak pada potensi kesalahpahaman 

terhadap makna "penyatuan" tersebut340. Kritikus sering kali 

menafsirkan Ittihad sebagai paham hulul (inkarnasi) atau wahdat al-

wujud (kesatuan wujud) yang dianggap menyimpang dari doktrin 

tauhid Islam. Namun, para pembela dan penafsir Ittihad 

menekankan bahwa penyatuan yang dimaksud bukanlah peleburan 

substansi atau hilangnya perbedaan esensial antara hamba dan 

Tuhan. Sebaliknya, Ittihad dipahami sebagai puncak pengalaman 

spiritual di mana seorang hamba mencapai tingkat kedekatan dan 

kecintaan yang luar biasa kepada Tuhan, sehingga seluruh tindakan 

dan ucapannya mencerminkan kehendak ilahi. Interpretasi ini 



165 
 

berusaha untuk menjaga keseimbangan antara pengalaman mistik 

Ittihad dengan prinsip-prinsip dasar teologi Islam. Penafsiran 

moderat ini berusaha untuk mendamaikan antara pengalaman 

mistik yang ekstrem dengan batasan teologis yang ketat dalam 

Islam. 

Konsep Ittihad dalam tasawuf, khususnya sebagaimana dipahami 

melalui studi kasus Abu Yazid al-Bustami, merupakan tema yang 

kompleks dan multidimensional. Ittihad bukan merupakan doktrin 

teologis yang sistematis, melainkan lebih merupakan deskripsi 

pengalaman mistik puncak yang sulit diungkapkan dengan bahasa 

rasional. Ucapan-ucapan ekstatis Abu Yazid, meskipun kontroversial, 

menjadi jendela untuk memahami kedalaman pengalaman spiritual 

Ittihad, yang dalam interpretasi yang lebih moderat, dipahami 

sebagai penyatuan kehendak dan kesadaran dalam 

konteks fana dan baqa, bukan peleburan ontologis antara hamba 

dan Tuhan. Kajian terhadap Ittihad terus menjadi agenda penting 

dalam studi tasawuf, membuka ruang dialog antara pengalaman 

mistik, teologi, dan filsafat Islam. Pemahaman yang mendalam 

tentang Ittihad membuka wawasan tentang dimensi esoterik dalam 

Islam dan potensi spiritualitas manusia dalam mencari kedekatan 

dengan Sang Pencipta. 

Makna Ittihad Menurut Abu Yazid al-Bustami 

Abu Yazid al-Bustami merupakan figur sentral dalam khazanah 

tasawuf Islam, dikenal luas sebagai eksponen aliran sufi sukr atau 

ekstatis341. Corak tasawuf yang dianut Bustami menekankan 

pengalaman spiritual mendalam yang melampaui batas kesadaran 
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rasional, hingga mencapai kondisi fana atau peleburan diri342. 

Dalam kondisi fana inilah, konsep ittihad menemukan ruang 

ekspresinya yang paling kontroversial, yaitu anggapan tentang 

hilangnya dikotomi antara hamba dan Tuhan, seolah keduanya 

menyatu dalam pengalaman spiritual puncak343. Ungkapan-

ungkapan Bustami yang terlahir dari kondisi sukr seringkali memicu 

perdebatan di kalangan teolog ortodoks Islam, namun dalam 

konteks tasawuf, ungkapan tersebut memiliki makna dan 

interpretasi tersendiri yang perlu dipahami secara mendalam.  

Abu Yazid Thaifur bin Isa bin Surusyan al-Bustami, lahir di 

Bustam, Persia (Iran modern) pada abad ke-9 Masehi, dikenal 

sebagai salah satu tokoh sufi generasi awal yang memberikan warna 

tersendiri dalam perkembangan tasawuf Islam344. Berbeda dengan 

sufi sahw yang menekankan kesadaran diri dan keseimbangan 

spiritual, Bustami memilih jalan sukr, sebuah kondisi spiritual di 

mana seorang sufi tenggelam dalam cinta dan kerinduan kepada 

Tuhan hingga melupakan dirinya sendiri345. Kondisi ekstase ini 

dianggap sebagai puncak pengalaman spiritual, di mana hijab antara 

hamba dan Tuhan tersingkap, dan seorang sufi dapat merasakan 

kedekatan yang luar biasa dengan Sang Pencipta346. 

Karakteristik utama sufisme Bustami adalah penekanan pada 

pengalaman batiniah (dzauq) dan intuisi (kasyf) sebagai sumber 

pengetahuan spiritual, dibandingkan dengan akal rasional dan dalil-

dalil tekstual semata347. Dalam kondisi sukr, batas-batas kesadaran 

manusiawi seakan luntur, sehingga memungkinkan munculnya 

ungkapan-ungkapan yang secara lahiriah tampak kontradiktif 
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dengan doktrin tauhid Islam348. Namun, perlu dipahami bahwa 

ungkapan tersebut lahir dari lubuk hati seorang sufi yang sedang 

mengalami puncak ekstase spiritual, bukan dari kesadaran rasional 

yang terjaga. 

Konsep ittihad secara etimologis berarti "bersatu" atau 

"menyatukan"349. Dalam konteks tasawuf, ittihad merujuk pada 

pengalaman spiritual di mana seorang sufi merasa dirinya bersatu 

dengan Tuhan dalam pengalaman mistik350. Perlu digarisbawahi 

bahwa ittihad menurut para sufi bukanlah penyatuan zat atau 

substansi antara hamba dan Tuhan, karena hal ini bertentangan 

dengan prinsip dasar tauhid Islam yang membedakan secara tegas 

antara Khaliq (Pencipta) dan makhluk (ciptaan)351. Ittihad lebih 

tepat dipahami sebagai penyatuan kehendak dan cinta, atau 

penyatuan kesadaran (syuhud) seorang hamba dengan kehendak 

dan keagungan Ilahi352. 

Dalam kondisi ittihad, seorang sufi tidak lagi melihat dirinya 

sebagai entitas yang terpisah dari Tuhan, melainkan merasakan 

dirinya sebagai manifestasi atau pancaran dari sifat-sifat Ilahi353. 

Kesadaran akan ego (nafs) menghilang, digantikan oleh kesadaran 

akan kehadiran Ilahi yang meliputi segala sesuatu354. 

Kondisi fana merupakan prasyarat utama untuk mencapai ittihad, 

karena sebelum mencapai penyatuan dengan Tuhan, seorang sufi 

harus terlebih dahulu melenyapkan segala bentuk keakuan dan 

keterikatan pada dunia fana355. 

Salah satu ungkapan Abu Yazid al-Bustami yang paling terkenal 

dan kontroversial adalah: "Subhani, subhani, ma a’zama syani!" 
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(“Maha Suci aku, maha suci aku, betapa agung kedudukanku!”) 

Ungkapan ini secara zahir tampak mengandung klaim keilahian dari 

Bustami, yang tentu saja bertentangan dengan prinsip tauhid dalam 

Islam356. Dalam pandangan teolog ortodoks, ungkapan ini dapat 

dikategorikan sebagai syathahat, yaitu ungkapan-ungkapan 

kontroversial yang lahir dari kondisi ekstase dan dianggap 

menyimpang dari ajaran agama yang benar357. 

Namun, dalam perspektif tasawuf, ungkapan "Subhani" harus 

dipahami dalam konteks spiritual yang dialami Bustami saat itu. Para 

sufi menjelaskan bahwa ungkapan tersebut bukan berasal dari 

kesadaran diri Bustami sebagai manusia, melainkan merupakan 

ekspresi dari Hakikat Ilahi yang berbicara melalui lidahnya358. Dalam 

kondisi fana, ego Bustami telah lenyap, sehingga yang berbicara 

bukanlah lagi Abu Yazid, melainkan Allah SWT melalui dirinya359. 

Ungkapan "Subhani" dapat dianalogikan dengan cermin yang 

memantulkan cahaya matahari. Cermin tersebut tidak memiliki 

cahaya sendiri, namun mampu memantulkan cahaya matahari 

dengan sempurna. Demikian pula, seorang sufi yang telah 

mencapai fana menjadi cermin bagi sifat-sifat Ilahi, sehingga 

ungkapan yang keluar dari lisannya merupakan pantulan dari 

keagungan dan kesucian Allah SWT360. 

Interpretasi sufistik terhadap ungkapan kontroversial Bustami 

menekankan beberapa poin penting: 

1. Kondisi Fana: Ungkapan "Subhani" lahir dari kondisi fana atau 

peleburan diri dalam kehendak Ilahi. Dalam kondisi ini, 



169 
 

kesadaran diri seorang sufi menghilang, sehingga yang tersisa 

hanyalah kesadaran akan kehadiran Tuhan361. 

2. Ekspresi Hakikat Ilahi: Ungkapan tersebut bukan merupakan 

klaim keilahian dari Bustami, melainkan ekspresi dari Hakikat 

Ilahi yang berbicara melalui dirinya. Seorang sufi dalam 

kondisi fana menjadi wadah atau instrumen bagi manifestasi 

sifat-sifat Ilahi362. 

3. Simbolisme Bahasa Sufi: Bahasa sufi seringkali menggunakan 

simbol dan metafora untuk mengungkapkan pengalaman 

spiritual yang sulit diungkapkan dengan bahasa rasional363. 

Ungkapan "Subhani" merupakan simbolisasi dari 

pengalaman ittihad dan kedekatan yang luar biasa dengan 

Tuhan. 

4. Tujuan Pedagogis: Ungkapan-ungkapan kontroversial seperti 

"Subhani" juga memiliki tujuan pedagogis, yaitu untuk 

menggugah kesadaran spiritual dan mendorong para pencari 

kebenaran untuk melampaui batas-batas pemahaman rasional 

dan memasuki wilayah pengalaman mistik364. 

Konsep ittihad, meskipun kontroversial, memiliki implikasi 

penting dalam pemikiran tasawuf. Pertama, ittihad menunjukkan 

bahwa tujuan tertinggi dari praktik tasawuf adalah mencapai 

kedekatan yang sedalam-dalamnya dengan Allah SWT, hingga 

merasakan persatuan spiritual dengan-

Nya365. Kedua, ittihad menekankan pentingnya pengalaman 

batiniah (dzauq) dan intuisi (kasyf) dalam memahami hakikat 

ketuhanan, selain dari pengetahuan rasional dan 
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tekstual366. Ketiga, ittihad mengingatkan bahwa bahasa manusia 

memiliki keterbatasan dalam mengungkapkan pengalaman spiritual 

yang transenden, sehingga diperlukan pemahaman simbolik dan 

kontekstual dalam menafsirkan ungkapan-ungkapan sufi367. 

Makna ittihad menurut Abu Yazid al-Bustami harus dipahami 

dalam konteks sufisme ekstatis yang dianutnya. Ittihad bukanlah 

penyatuan zat antara hamba dan Tuhan, melainkan penyatuan 

kehendak, cinta, dan kesadaran dalam pengalaman spiritual puncak 

(fana). Ungkapan kontroversial "Subhani, subhani, ma a’zama 

syani!" merupakan ekspresi dari Hakikat Ilahi yang berbicara melalui 

lidah Bustami dalam kondisi fana, bukan klaim keilahian pribadi. 

Interpretasi sufistik terhadap ungkapan ini menekankan pentingnya 

memahami bahasa sufi secara simbolik dan kontekstual, serta 

menghargai pengalaman batiniah sebagai sumber pengetahuan 

spiritual. Konsep ittihad dalam tasawuf Bustami, meskipun memicu 

perdebatan, tetap menjadi bagian integral dari khazanah pemikiran 

tasawuf Islam, yang menawarkan perspektif unik tentang hubungan 

antara manusia dan Tuhan dalam pengalaman mistik. 

Tahapan Menuju Ittihad dalam Pandangan Sufistik 

Fana: Lenyapnya Ego dan Sifat Kemanusiaan 

Tahap pertama dalam perjalanan spiritual 

menuju ittihad adalah fana. Secara etimologis, fana berarti lenyap 

atau sirna. Dalam konteks tasawuf, fana merujuk pada lenyapnya 

sifat-sifat kemanusiaan atau ego (nafs) seorang hamba di hadapan 

keagungan dan kebesaran Allah SWT. Proses fana bukanlah 

penghancuran diri secara fisik, melainkan transformasi spiritual 
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yang mendalam. Seorang salik yang mencapai fana akan 

melepaskan keterikatan pada dunia material, keinginan hawa nafsu, 

dan segala bentuk egoisme yang menghalanginya dari kesadaran 

akan kehadiran Allah SWT. 

Fana dapat dipahami sebagai proses pembersihan jiwa dari 

segala bentuk mazmumah (sifat tercela) dan pengisiannya 

dengan mahmudah (sifat terpuji). Ini melibatkan perjuangan terus-

menerus melawan ego yang cenderung kepada kesenangan duniawi 

dan melupakan Allah SWT. Proses ini memerlukan latihan spiritual 

yang intensif seperti riyadha (latihan 

spiritual), mujahadah (perjuangan melawan hawa 

nafsu), dzikir (mengingat Allah SWT), dan tafakur (kontemplasi). 

Melalui latihan-latihan ini, seorang salik secara bertahap akan 

mampu mengendalikan egonya dan mengarahkan hatinya 

sepenuhnya kepada Allah SWT. 

Dalam perspektif Al-Qur'an, konsep fana dapat diinterpretasikan 

melalui ayat-ayat yang menekankan kefanaan dunia dan segala 

isinya, serta keabadian Allah SWT. Firman Allah SWT dalam Surah Ar-

Rahman ayat 26-27: "Semua yang ada di bumi itu akan binasa. Dan 

tetap kekal Dzat Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan 

kemuliaan." (QS. Ar-Rahman: 26-27). Ayat ini menegaskan bahwa 

segala sesuatu selain Allah SWT bersifat fana, sementara hanya Dzat 

Allah SWT yang kekal abadi. Pemahaman mendalam terhadap ayat 

ini dapat membantu seorang salik untuk melepaskan keterikatan 

pada dunia yang fana dan fokus pada yang kekal, yaitu Allah SWT. 
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Menurut Abu Hamid Al-Ghazali, fana adalah tahapan penting 

dalam perjalanan spiritual, di mana seorang hamba menyadari 

ketidakberdayaan dan kehinaannya di hadapan keagungan Allah 

SWT. Dalam karyanya Ihya Ulumuddin, Al-Ghazali menjelaskan 

berbagai tingkatan fana, mulai dari fana dari perbuatan 

buruk, fana dari perbuatan baik (merasa bahwa semua perbuatan 

baik berasal dari Allah SWT), hingga fana dari diri sendiri (menyadari 

bahwa diri sendiri tidak memiliki daya dan kekuatan kecuali dengan 

izin Allah SWT)368. 

Fana' Jasmani dan Ruhani 

Dalam tradisi tasawuf, perjalanan spiritual ittihad (persatuan 

menuju dengan Tuhan) merupakan proses panjang dan bertahap 

yang melibatkan penyucian diri secara menyeluruh. Salah satu 

tahapan awal yang krusial dalam perjalanan ini adalah fana' Fisik 

dan ruhani . Tahapan ini esensial karena menjadi landasan bagi 

seorang salik (pejalan spiritual) untuk memasuki kesadaran alam 

yang lebih tinggi dan mendekatkan diri kepada Sang 

Pencipta. Fana' secara etimologi berarti "lenyap" atau "sirna", dan 

dalam konteks spiritualitas sufi, ia Merujuk pada proses 

penghilangan kesadaran terhadap diri sendiri dan makhluk, untuk 

kemudian tenggelam sepenuhnya dalam kesadaran akan 

Tuhan.369 Fana' Tubuh dan ruhani menjadi gerbang awal dari 

proses fana' yang lebih mendalam, dengan fokus pada pembersihan 

aspek lahir dan batin dari diri seorang salik . 

Fana' Merujuk pada upaya seorang salik untuk menghilangkan 

dan menuju kesadaran dimensi fisik dan ragawi. Dalam praktiknya, 
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hal ini diwujudkan melalui peniadaan atau pengendalian 

kebutuhan-kebutuhan fisik yang lazim dirasakan manusia. Keinginan 

untuk makan ketika lapar, minum ketika haus, atau beristirahat 

ketika lelah, merupakan contoh kebutuhan fisik yang secara sadar 

diupayakan untuk menghilangkan atau mengendalikan. Praktik 

semacam ini bukan berarti seorang sufi yang mengabaikan 

kesehatan fisik secara total, melainkan lebih kepada melatih diri 

untuk tidak diperbudak oleh tuntutan-tuntutan jasmani. Tujuan 

utama dari fana' Fisik adalah untuk memerdekakan pikiran dan hati 

dari gangguan duniawi yang seringkali muncul melalui batin dan 

kebutuhan tubuh. Dengan mengendalikan dan mengenyahkan 

kesadaran akan kebutuhan jasmani, seorang salik diharapkan dapat 

lebih fokus dan khusyuk dalam beribadah dan bermunajat kepada 

Allah.370 Abu Bakar al-Kalabadzi dalam kitab al-Ta'arruf li Madzhab 

Ahl al-Tasawwuf , menjelaskan bahwa seorang sufi sejati adalah 

mereka yang mampu memuaskan hawa nafsu dan kebutuhan 

Jasmaninya, sehingga hatinya selalu terpaut dengan Allah.371 

Selain fana' jasmani , tahapan awal ini juga mencakup fana' 

ruhani . Fana' ruhani adalah proses menghilangkan sifat-sifat 

batiniah negatif yang dapat menghalangi kedekatan dengan Tuhan 

dan merusak kemurnian spiritual. Sifat-sifat seperti rasa bangga 

(ujub), marah (ghadab), keinginan untuk dihormati (riya'), dan 

ambisi duniawi (hubb al-dunya) adalah contoh karakter batin yang 

harus diikis habis dalam tahapan fana' ruhani . Sifat-sifat ini 

dianggap sebagai penghalang terbesar dalam perjalanan spiritual 

karena dihilangkan pada ego dan kecintaan yang berlebihan pada 
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dunia. Ketika seorang salik masih terikat oleh sifat-sifat tersebut, 

hatinya akan sulit untuk sepenuhnya fokus kepada Allah dan meraih 

kejernihan spiritual. Proses fana' ruhani memerlukan perjuangan 

internal yang berat, karena melibatkan pengenalan dan penaklukan 

terhadap kelemahan-kelemahan diri sendiri. 

Latihan mujahadah (perjuangan sungguh-sungguh) 

dan riyadha (latihan spiritual) menjadi instrumen penting dalam 

proses ini. Imam al-Ghazali dalam Ihya Ulumuddin menekankan 

pentingnya mujahadah dalam membersihkan hati dari sifat-sifat 

tercela, karena hati yang bersih adalah wadah yang layak untuk 

menerima ma'rifatullah (pengetahuan tentang Allah).372 

Tujuan utama dari fana' jasmani dan ruhani adalah untuk 

membersihkan diri dari aspek kemanusiaan yang bersifat lahir dan 

batin. Dengan hilangnya kesadaran akan kebutuhan fisik dan sifat-

sifat batiniah yang negatif, seorang salik memasuki kondisi dimana 

ia mulai kehilangan perasaan terhadap dirinya sendiri. Fokus dan 

perhatiannya secara bertahap beralih sepenuhnya kepada Tuhan. 

Tahapan ini merupakan persiapan yang esensial untuk memasuki 

kesadaran spiritual yang lebih dalam, yang akan membimbingnya 

menuju tingkatan fana' yang lebih tinggi dan 

akhirnya, ittihad . Fana' Jasmani dan ruhani bukan merupakan akhir 

dari perjalanan spiritual, melainkan fondasi yang kokoh untuk 

membangun hubungan yang lebih intim dan mendalam dengan 

Allah SWT. Tahapan ini mengajarkan seorang salik untuk hidup 

sederhana, rendah hati, dan fokus pada tujuan akhir kehidupan, 

yaitu meraih ridha dan kedekatan dengan Sang Khalik.373 Dengan 
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demikian, fana' Jasmani dan ruhani menjadi langkah awal yang tak 

terhindarkan bagi setiap sufi yang mendambakan persatuan dengan 

Yang Maha Esa. 

Fana' dari Harapan Akhirat 

Dalam tradisi sufisme, konsep fana' memegang peranan sentral 

sebagai tahapan penting dalam perjalanan spiritual seorang salik 

(pencari kebenaran). Fana' secara harfiah berarti 'lenyap' atau 

'musnah', Merujuk pada proses pengungkapan diri ego dan segala 

atributnya untuk mencapai penyatuan dengan Tuhan. 

Tahapan fana' memiliki tingkatan-tingkatan yang berbeda, dan 

salah satu tingkatan yang signifikan adalah fana' dari harapan 

akhirat ( الآخرة  رجاء   من  فناء  ). Tingkatan ini secara mendalam membahas 

motivasi dalam beribadah, melampaui keinginan akan 

ketidakseimbangan surga atau ketakutan akan siksa neraka, dan 

fokus sepenuhnya kepada Allah Swt. sebagai tujuan tunggal. 

Fana' dari harapan akhirat merupakan tingkatan spiritual di 

mana seorang sufi berhasil menghapus dari hati segala bentuk 

harapan untuk memperoleh balasan surga dan ketakutan terhadap 

siksa neraka. Motivasi dasar dalam beribadah dan melakukan amal 

saleh mengalami transformasi radikal. Bukan lagi surga yang 

menjadi tujuan, atau neraka yang ditakuti, melainkan semata-mata 

karena kecintaan dan pengabdian kepada Allah Swt. Motivasi yang 

sebelumnya terfokus pada kepentingan diri sendiri dan keselamatan 

akhirat, kini sepenuhnya terarah kepada keridhaan Ilahi. Pada titik 

ini, sufi tidak lagi terikat atau terpengaruh oleh janji pahala atau 

ancaman hukuman; ibadah yang dilakukan sebagai ungkapan cinta 



176 
 

dan syukur atas nikmat keberadaan dan karunia Ilahi, bukan sebagai 

transaksi untuk mendapatkan keuntungan di akhirat. Al-Ghazali 

dalam Ihya Ulumuddin menjelaskan pentingnya keikhlasan dalam 

beribadah, di mana seorang hamba beramal semata-mata karena 

Allah, bukan karena dorongan duniawi atau harapan akhirat.374 

Transformasi motivasi ini berdampak signifikan pada praktik 

ibadah seorang sufi. Ibadah dan amal saleh yang dilakukan tidak lagi 

didasari oleh motif eksternal seperti ketidakseimbangan surga atau 

neraka, melainkan tumbuh dari dorongan internal yang murni, 

yaitu ikhlas (ketulusan). Ikhlas dalam konteks ini bukan sekedar 

melakukan ibadah tanpa riya' (pamer), namun lebih dalam lagi, yaitu 

melakukan ibadah tanpa mengharapkan balasan apapun selain 

keridhaan Allah Swt. Sufi yang mencapai tingkatan fana' dari 

harapan akhirat memandang ibadah sebagai kebutuhan jiwa, 

sebagai bentuk komunikasi langsung dengan Sang Pencipta, dan 

sebagai ekspresi cinta yang mendalam. Mereka merasakan 

kenikmatan spiritual dalam ibadah itu sendiri, yang jauh melampaui 

kenikmatan surga yang dijanjikan. Ibnu Athaillah dalam Al-

Hikam menyatakan bahwa seorang arif (orang bijak) tidak 

mengharapkan balasan atas amalnya, karena sekelilingnya, 

kedekatannya dengan Allah Swt. adalah balasan tertinggi.375 Hal ini 

juga sejalan dengan ajaran dalam Al-Quran yang menekankan 

pentingnya keikhlasan dan motivasi yang benar dalam beribadah, 

seperti firman Allah dalam Surat Al-Bayyinah ayat 5: “Padahal 

mereka tidak diperintah melainkan supaya menyembah Allah 

dengan menyampaikan ketaatan kepada-Nya dalam (menjalankan) 
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agama yang lurus, dan supaya mereka mendirikan shalat dan 

menunaikan zakat; dan itulah itulah agama yang lurus.” (QS. Al-

Bayyinah : 5). 

Pada tingkatan fana' dari harapan akhirat ini, seorang sufi benar-

benar kehilangan motif lain selain Allah Swt. dalam setiap tindakan 

dan ibadahnya. Tujuan hidupnya berakhir sepenuhnya pada Allah, 

dan segala aktivitasnya diarahkan untuk mendekatkan diri kepada-

Nya. Motivasi untuk mendapatkan pahala atau menghindari 

hukuman akhirat dianggap sebagai bentuk ketidakpastian yang 

masih menghalangi kebersihan hati dan keikhlasan yang sempurna. 

Sufi pada tingkatan ini tidak lagi memperhitungkan keuntungan rugi 

dalam beribadah, melainkan beribadah karena kebutuhan spiritual 

yang mendalam dan rasa cinta yang tak terbatas kepada Allah. 

Junaid al-Baghdadi, salah satu tokoh sufi klasik, pernah menyatakan 

bahwa ibadah yang didasari oleh harapan pahala atau takut neraka 

adalah ibadahnya para pedagang, bukan ibadahnya 

para muqarrabin (orang-orang yang dekat dengan Allah).376 

Tujuan utama dari mencapai fana' dari harapan akhirat adalah 

untuk melepaskan ketergantungan terhadap pahala dan hukuman, 

serta memfokuskan diri sepenuhnya kepada Allah Swt. sebagai satu-

satunya tujuan. Terlepas dari motivasi pahala dan hukuman, seorang 

sufi dapat mencapai tingkat ikhlas yang lebih tinggi dan murni. Hati 

menjadi bersih dari segala bentuk pamrih dan kepentingan diri, 

sehingga mampu menerima limpahan ma'rifat (pengetahuan 

spiritual) dan muhabbah (cinta Ilahi) yang lebih dalam. Tingkatan ini 

landasan menjadi penting untuk mencapai tingkatan fana' yang 
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lebih tinggi lagi, hingga akhirnya mencapai baqa' (kekekalan dalam 

Allah) dan wushul (penyatuan dengan Allah Swt.). Dalam konteks 

sufisme modern, konsep fana' dari harapan akhirat tetap relevan 

sebagai pengingat akan pentingnya pemurnian niat dan motivasi 

dalam beribadah, serta sebagai jalan untuk mencapai spiritualitas 

yang lebih dalam dan bermakna. Annemarie Schimmel 

dalam Mystical Dimensions of Islam menjelaskan 

bahwa fana' merupakan esensi dari pengalaman mistik dalam Islam, 

di mana seorang hamba berusaha melenyapkan ego dan mencapai 

persatuan dengan Yang Maha Esa.377 

Fana' dari harapan akhirat merupakan tahapan krusial dalam 

perjalanan spiritual sufisme. Tingkatan ini menekankan pentingnya 

motivasi transendensi pahala dan hukuman dalam beribadah, dan 

mengarahkan fokus sepenuhnya kepada Allah Swt. sebagai satu-

satunya tujuan. Dengan mencapai fana' pada tingkatan ini, seorang 

sufi dapat mewujudkan niat, meningkatkan kualitas ibadah, dan 

membuka diri untuk mencapai kedekatan yang lebih intim dengan 

Allah Swt. Konsep ini mengajarkan kita untuk menghayati ibadah 

bukan sebagai transaksi untuk mendapatkan keuntungan akhirat, 

melainkan sebagai ekspresi cinta dan pengabdian yang tulus kepada 

Sang Pencipta, yang merupakan esensi dari spiritualitas Islam yang 

mendalam. 

Fana’ dari Kesadaran Akan Fana’ (Fana’ al-Fana’) 

Dalam khazanah spiritualitas Islam, khususnya tradisi Sufi, 

konsep fana’ atau “lenyap” menempati posisi sentral sebagai 

tahapan krusial dalam perjalanan ruhani menuju penyatuan dengan 
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Tuhan. Secara umum, fana’ dipahami sebagai proses penghapusan 

diri dari segala bentuk keakuan, hasrat duniawi, dan kesadaran akan 

eksistensi individual di hadapan keagungan serta keesaan Ilahi. 

Namun, di antara beragam tingkatan fana’ yang diuraikan oleh para 

sufi, terdapat sebuah maqam tertinggi yang dikenal sebagai fana’ al-

fana’ ( الفناء   فناء  ), atau “lenyap dari kelenyapan” atau “fana’ dari 

kesadaran akan fana’”. Tingkatan luhur ini menandai puncak 

pembebasan diri, di mana seorang sufi tidak hanya kehilangan 

kesadaran akan egonya, melainkan juga kehilangan kesadaran 

bahwa dirinya tengah mengalami fana’. 

Untuk memahami kedalaman fana’ al-fana’, esensial untuk 

terlebih dahulu menelisik konsep fana’ itu sendiri. Dalam literatur 

Sufi, fana’ kerap kali digambarkan sebagai sebuah proses gradual 

yang bertahap. Tahapan awal fana’ mungkin melibatkan upaya 

sadar untuk melepaskan diri dari keterikatan pada dunia material 

dan dorongan hawa nafsu. Seorang salik mulai menyadari 

ketidakberdayaan diri di hadapan kebesaran Allah SWT dan 

menghayati kehadiran Ilahi yang meliputi segala entitas. Pada 

tingkatan fana’ yang lebih mendalam, kesadaran akan diri individual 

mulai meredup seiring dengan menguatnya rasa kehadiran Tuhan. 

Sufi dapat mengalami ekstase spiritual (wajd) dan kekaguman 

(haybah) yang mendalam, merasa melebur dalam samudra keesaan 

Ilahi. Meskipun demikian, dalam tingkatan-tingkatan fana’ ini, 

masih tersisa elemen kesadaran kesadaran bahwa dirinya sedang 

mengalami fana’. Sufi tersebut, sekalipun telah melupakan dirinya 

dan dunia sekelilingnya, secara implisit masih mengetahui bahwa ia 
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tengah berada dalam kondisi fana’. Ia tetap memiliki semacam 

refleksi diri, meskipun subtil, yang menyadari pengalaman spiritual 

yang sedang dilaluinya. Inilah dimensi yang kemudian dilampaui 

dalam maqam fana’ al-fana’. 

Karakteristik unik fana’ al-fana’ terletak pada kemampuannya 

untuk melampaui sekadar hilangnya kesadaran diri dalam fana’. 

Dalam tingkatan ini, seorang sufi tidak lagi menyadari bahwa dirinya 

tengah mengalami fana’. Ia sepenuhnya tenggelam dalam 

kehadiran Tuhan hingga tidak ada lagi ruang bagi kesadaran akan 

kondisi dirinya sendiri. Sufi tersebut tidak lagi mengetahui apa yang 

diperbuatnya, bahkan tidak menyadari bahwa ia tidak sadar. Segala 

tindakan dan perilaku yang terpancar darinya berada di luar kendali 

rasio dan sepenuhnya didorong oleh kehendak Ilahi. Sebagai 

ilustrasi, seorang sufi yang mencapai fana’ al-fana’ mungkin 

melakukan tindakan-tindakan di luar kebiasaan atau norma sosial 

tanpa sedikit pun menyadarinya. Ia tidak lagi terpengaruh oleh 

pujian maupun celaan, sebab kesadarannya telah sepenuhnya larut 

dalam realitas Ilahi. Tindakan-tindakannya tidak lagi bersumber dari 

kehendak personal, melainkan menjadi manifestasi dari kehendak 

Tuhan yang bekerja melalui dirinya. Dalam keadaan ini, sufi tersebut 

bagaikan instrumen di tangan Tuhan, menjalankan kehendak-Nya 

tanpa kesadaran dan kehendak pribadi. Penting untuk dipahami 

bahwa fana’ al-fana’ bukanlah kondisi ketidaksadaran dalam makna 

fisik atau mental. Ini adalah keadaan kesadaran spiritual yang 

melampaui batasan kognitif dan reflektif diri. Kondisi ini seringkali 

dilukiskan sebagai “mabuk spiritual” atau “kegilaan cinta Ilahi,” di 
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mana akal rasional tidak lagi dominan, dan yang berkuasa adalah 

cinta dan kerinduan mendalam kepada Tuhan. 

Tujuan utama dari pencapaian fana’ al-fana’ adalah totalitas 

pembebasan diri dari segala bentuk ego dan kesadaran individual. 

Dalam perspektif Sufi, ego (nafs) merupakan penghalang utama 

antara manusia dan Tuhan. Ego adalah sumber keterpisahan, 

keakuan, dan segala manifestasi keburukan moral. Melalui fana’ al-

fana’, ego sepenuhnya dilenyapkan, tidak hanya pada tataran 

kesadaran tetapi juga pada tataran kesadaran akan fana’ itu sendiri. 

Ketika seorang sufi mencapai fana’ al-fana’, ia sepenuhnya 

menyadari keesaan Tuhan dan kebergantungan mutlak dirinya 

kepada-Nya. Ia tidak lagi memandang dirinya sebagai entitas yang 

terpisah dari Tuhan, melainkan sebagai manifestasi atau pancaran 

dari keindahan dan keagungan Ilahi. Dalam kondisi ini, tercapailah 

tingkatan tertinggi tawhid (keesaan Tuhan), di mana tidak ada lagi 

dualitas antara hamba dan Tuhan, melainkan hanya keesaan dan 

kesatuan yang mutlak. Fana’ al-fana’ juga merupakan puncak dari 

perjalanan spiritual Sufi, yang sering disebut 

sebagai maqam (stasiun spiritual) tertinggi. Setelah mencapai 

tingkatan ini, sufi tersebut dikatakan telah baqa’ (kekal) dalam 

Tuhan. Baqa’ adalah keadaan keberlangsungan eksistensi dalam 

Tuhan setelah mengalami fana’. Namun, baqa’ bukanlah 

kembalinya ego individual yang sama, melainkan sebuah eksistensi 

baru yang sepenuhnya diwarnai oleh kehadiran dan sifat-sifat Ilahi. 

Konsep fana’ dan fana’ al-fana’ telah diulas secara komprehensif 

dalam literatur Sufi klasik dan kajian akademis modern. Abu Nasr al-
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Sarraj al-Tusi, dalam kitabnya Al-Luma' fi al-Tasawwuf, 

mengilustrasikan fana’ sebagai hilangnya sifat-sifat tercela dan 

digantikan dengan sifat-sifat terpuji378. Sementara itu, Abu Hamid al-

Ghazali dalam Ihya Ulumuddin menguraikan berbagai 

tingkatan fana’ dan menekankan signifikansi fana’ dalam 

mencapai maqam muqarrabin (orang-orang yang dekat dengan 

Tuhan)379. Dari perspektif akademis kontemporer, Annemarie 

Schimmel dalam karyanya Mystical Dimensions of 

Islam menjelaskan fana’ sebagai konsep esensial dalam mistisisme 

Islam dan mengaitkannya dengan gagasan penyatuan mistis (ittihad) 

dengan Tuhan380. William C. Chittick dalam Sufism: A Beginner's 

Guide pun membahas fana’ al-fana’ sebagai tingkatan tertinggi 

dari fana’ di mana kesadaran akan fana’ itu sendiri dilenyapkan381. 

Interpretasi ayat-ayat Al-Quran dan hadis juga kerap kali digunakan 

untuk memperkuat konsep fana’. Ayat Al-Quran seperti, “Semua 

yang ada di bumi itu akan binasa. Dan tetap kekal Wajah Tuhanmu 

yang mempunyai kebesaran dan kemuliaan” (QS. Ar-Rahman: 26-

27) seringkali ditafsirkan sebagai landasan teologis bagi 

konsep fana’ sebagai bentuk penghapusan diri di hadapan 

keagungan Tuhan382. Hadis-hadis yang menekankan urgensi ikhlas 

dan tawakkal juga dipandang relevan dengan konsepsi fana’ dalam 

mengeliminasi keakuan dan penyerahan diri sepenuhnya kepada 

Tuhan.383 

Sebagai konklusi, fana’ al-fana’ merupakan konsep fundametal 

dalam spiritualitas Sufi yang menggambarkan tingkatan tertinggi 

pembebasan diri dan penyatuan dengan Tuhan. Melalui fana’ al-
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fana’, seorang sufi tidak hanya menghilangkan kesadaran akan 

egonya, tetapi juga kesadaran bahwa dirinya tengah 

mengalami fana’. Kondisi ini menandai puncak perjalanan spiritual, 

di mana sufi sepenuhnya larut dalam kehadiran Ilahi, menjadi 

instrumen kehendak-Nya, dan mencapai baqa’ dalam keesaan-Nya. 

Konsep ini menyajikan perspektif mendalam mengenai potensi 

transformatif spiritualitas dan ikhtiar manusia untuk mencapai 

penyatuan tertinggi dengan Yang Ilahi. Pemahaman tentang fana’ 

al-fana’ tidak hanya relevan dalam konteks studi Sufisme, melainkan 

juga dapat menjadi inspirasi bagi pencarian makna hidup yang lebih 

dalam dan pembebasan diri dari keterikatan pada ego dalam 

berbagai tradisi spiritualitas. 

Baqa 

Setelah melalui tahap fana dan berhasil melenyapkan ego serta 

sifat-sifat kemanusiaan, seorang salik akan memasuki 

tahap baqa. Baqa secara bahasa berarti kekal atau bertahan. Dalam 

konteks tasawuf, baqa merujuk pada bertahan atau kekalnya 

kesadaran ilahi dalam diri seorang hamba setelah 

melalui fana. Baqa bukanlah kembalinya ego yang telah sirna, 

melainkan eksistensi baru yang dipenuhi dengan sifat-sifat ilahi. 

Dalam keadaan baqa, seorang salik tidak lagi melihat dirinya 

sebagai pusat dari segala sesuatu, melainkan menyadari bahwa 

Allah SWT adalah satu-satunya Dzat yang Maha Ada dan Maha 

Kuasa. Ia hidup dan bertindak bukan lagi atas dasar ego dan 

keinginan pribadi, tetapi atas dasar kehendak Allah SWT. Sifat-sifat 

ilahi seperti kasih sayang, kebijaksanaan, dan keadilan mulai 
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terpancar dari dirinya. Ia menjadi cermin yang memantulkan sifat-

sifat keindahan dan kesempurnaan Allah SWT. 

Konsep baqa juga memiliki dasar dalam Al-Qur'an, terutama 

dalam ayat yang berlawanan dengan ayat fana sebelumnya, yaitu 

bagian akhir dari Surah Ar-Rahman ayat 27: "Dan tetap kekal Dzat 

Tuhanmu yang mempunyai kebesaran dan kemuliaan." (QS. Ar-

Rahman: 27). Ayat ini tidak hanya menegaskan keabadian Dzat Allah 

SWT, tetapi juga dapat diinterpretasikan sebagai janji baqa bagi 

hamba-hamba-Nya yang telah mencapai kesadaran ilahi 

melalui fana. Baqa dalam konteks ini adalah keberlangsungan 

eksistensi spiritual seorang hamba dalam naungan Dzat Allah SWT 

yang Maha Kekal. 

Syeikh Abdul Qadir al-Jailani, seorang tokoh sufi besar, 

menjelaskan bahwa baqa adalah kelanjutan dari fana. Dalam 

kitab Al-Fath ar-Rabbani wal Faidh ar-Rahmani, beliau menyatakan 

bahwa setelah seorang hamba melalui fana dari dirinya sendiri, ia 

akan baqa dengan Allah SWT, yaitu hidup dengan sifat-sifat dan 

kehendak Allah SWT.384 

Dalam tradisi Sufisme, perjalanan spiritual seorang salik (pencari 

jalan spiritual) tidak berhenti pada titik fana' , yaitu peleburan total 

diri dalam keesaan Tuhan. Setelah mengalami fana' al-fana' —

peleburan dari kesadaran akan peleburan diri—seorang sufi 

memasuki tahapan baqa' . Secara harfiah, baqa' berarti kelestarian 

atau keberlangsungan. Dalam konteks sufisme, baqa' Merujuk pada 

kondisi spiritual di mana seorang sufi, setelah mengalami mengidap 
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dirinya dalam fana' , kembali “ada” namun dalam kesadaran dan 

eksistensi yang berbeda, yaitu kelestarian dalam Tuhan.385 

Baqa' bukanlah sekadar mengembalikan kesadaran diri setelah 

pingsan spiritual, melainkan sebuah transformasi mendasar dalam 

kesadaran dan keberadaan seorang sufi. Tahap ini ditandai dengan 

munculnya kesadaran baru pasca-kehampaan diri . Kesadaran ini 

bukan lagi kesadaran ego yang terpisah, melainkan kesadaran yang 

terluminasi oleh kehadiran dan kedekatan dengan Tuhan. Sufi yang 

mencapai baqa' tidak lagi terjebak dalam ilusi keberadaan diri yang 

mandiri, melainkan menyadari sepenuhnya bahwa keberadaannya, 

dan segala sesuatu yang ada, bersumber dan bergantung 

sepenuhnya pada Tuhan.386 Dalam kondisi baqa' , seorang sufi hidup 

dalam kesadaran yang konstan tentang kehadiran dan kedekatan 

dengan Tuhan . Kehadiran Tuhan bukan lagi sekedar konsep teologis 

yang diimani, melainkan kenyataan yang dialami secara langsung 

dan terus-menerus. Kesadaran ini melampaui pemahaman 

intelektual dan masuk ke dalam wilayah wawasan dan spiritual yang 

mendalam. Sufi yang mencapai baqa' merasakan kehadiran Tuhan 

dalam setiap aspek kehidupannya, dalam setiap tarikan nafas, dan 

dalam setiap kejadian yang menimpanya.387 Kedekatan dengan 

Tuhan ini juga bukan lagi kedekatan makhluk dengan Pencipta dalam 

pengertian dualistik, melainkan kedekatan yang lahir dari penyatuan 

wujud (Wahdatul Wujud) pada tingkatan pengalaman spiritual. 

Dalam keadaan baqa' , sufi menjadi “ada” kembali, tetapi bukan 

sebagai dirinya yang dulu, melainkan sebagai hamba yang tinggal 

bersama Tuhan . Konsep ini mengandung paradoks yang mendalam. 
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Sufi tidak sepenuhnya kehilangan individualitasnya, namun 

individualitas tersebut telah ditransformasi dan dipenuhi oleh 

kehadiran Ilahi. Ia tetap berfungsi sebagai individu dalam dunia 

fenomenal, namun motivasi dan orientasi hidupnya sepenuhnya 

pada pengabdian kepada Tuhan. Egonya telah dileburkan 

dalam fana' , dan yang muncul kembali adalah “aku” yang baru, 

yaitu “aku” sebagai hamba Allah yang abadi.388 Kondisi ini biasanya 

digambarkan sebagai “cermin yang memantulkan sifat-sifat Tuhan,” 

atau “bejana yang dipenuhi cahaya Ilahi.” 

Tujuan akhir dari tahapan baqa' adalah kehadiran abadi di sisi 

Tuhan sebagai makhluk spiritual yang telah melebur dalam keesaan-

Nya . Ini adalah puncak dari perjalanan spiritual sufi, di mana ia 

mencapai persatuan yang sempurna dengan Tuhan. Kehadiran abadi 

ini bukan berarti kehilangan identitas atau keberadaan individu 

secara total, melainkan mentransformasikan keberadaan menjadi 

keberadaan yang sepenuhnya berorientasi pada Tuhan, abadi dalam 

cinta dan pengetahuan-Nya. Dalam kondisi baqa', sufi mencapai 

pemenuhan spiritual tertinggi, merasakan kedamaian, kebahagiaan, 

dan kepuasan yang tak terhingga dalam kebersamaan dengan Sang 

Kekasih Abadi.389 

Baqa' merupakan tahapan esensial dalam perjalanan spiritual 

tasawuf yang menandai kelanjutan dan penyempurnaan dari fana' . 

Ia bukan sekedar kembalinya eksistensi setelah kehancuran diri, 

melainkan transformasi keberadaan menjadi keberadaan yang 

lestari dalam Tuhan. Dalam baqa' , sufi hidup dalam kesadaran 

abadi akan kehadiran Ilahi, menjadi hamba yang sepenuhnya 
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mengabdi, dan mencapai tujuan akhir yaitu kehadiran abadi di sisi 

Tuhan dalam keesaan-Nya. Pemahaman dan 

pengalaman baqa' memberikan dimensi mendalam pada ajaran 

tasawuf tentang cinta, persatuan, dan tujuan akhir spiritual 

manusia. 

Ittihad 

Puncak dari perjalanan spiritual ini adalah ittihad. Sebagaimana 

telah dijelaskan sebelumnya, ittihad adalah tercapainya kesatuan 

maknawi antara hamba dan Tuhan. Penting untuk digarisbawahi 

bahwa ittihad bukanlah penyatuan zat antara hamba dan Tuhan. 

Dalam pandangan sufistik yang mu'tabar (diakui), Allah SWT 

tetaplah Dzat yang Maha Transenden dan berbeda secara esensial 

dari makhluk-Nya. Ittihad yang dimaksud adalah kesatuan dalam 

kesadaran spiritual yang total, di mana seorang hamba merasakan 

dirinya menyatu dengan kehendak dan kehadiran Allah SWT. 

Dalam keadaan ittihad, dualitas antara hamba dan Tuhan seolah-

olah lenyap dalam pengalaman spiritual yang mendalam. 

Seorang salik tidak lagi merasakan adanya pemisahan antara dirinya 

dan Allah SWT, melainkan merasakan kehadiran Allah SWT dalam 

setiap aspek kehidupannya. Ini bukan berarti bahwa seorang hamba 

menjadi Tuhan atau sebaliknya, tetapi lebih kepada hilangnya 

kesadaran akan ego individu dan meleburnya dalam kesadaran ilahi 

yang universal. 

Konsep ittihad seringkali dikaitkan dengan pengalaman ekstase 

spiritual (wajd) yang mendalam, di mana seorang salik mungkin 

mengucapkan kata-kata yang tampak kontroversial atau sulit 
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dipahami secara harfiah. Ucapan-ucapan seperti subhani ma 

a'zama sya'ni ("Maha Suci Aku, betapa agung urusanku!") yang 

diungkapkan oleh Abu Yazid al-Busthami seringkali dikutip sebagai 

contoh ekspresi ittihad390. Namun, penting untuk memahami bahwa 

ucapan-ucapan tersebut harus ditafsirkan dalam konteks 

pengalaman spiritual yang mendalam dan tidak boleh dipahami 

secara literal sebagai klaim ketuhanan. 

Menurut Junaid al-Baghdadi, seorang tokoh sufi yang 

menekankan sahw (kesadaran setelah ekstase), 

pengalaman ittihad harus diimbangi dengan kesadaran akan 

perbedaan esensial antara hamba dan Tuhan391. Ittihad bukanlah 

tujuan akhir dalam tasawuf, melainkan salah satu maqam spiritual 

yang dapat dicapai oleh seorang salik dalam perjalanannya menuju 

Allah SWT. Setelah mencapai ittihad, seorang salik diharapkan 

kembali kepada kesadaran normal (sahw) dan mengamalkan ajaran 

agama dalam kehidupan sehari-hari dengan penuh kesadaran ilahi. 

Tahapan menuju ittihad dalam pandangan sufistik melibatkan 

proses spiritual yang panjang dan mendalam, yang dimulai 

dengan fana (lenyapnya ego) dan dilanjutkan 

dengan baqa (bertahan dalam kesadaran ilahi). Ittihad bukanlah 

penyatuan zat antara hamba dan Tuhan, melainkan tercapainya 

kesatuan maknawi dan kesadaran spiritual yang total. Konsep-

konsep ini memiliki dasar dalam ajaran Islam dan telah dijelaskan 

secara rinci oleh para ahli tasawuf. Memahami tahapan-tahapan 

menuju ittihad dapat memberikan wawasan yang lebih dalam 

tentang dimensi spiritual dalam Islam dan pentingnya 



189 
 

upaya tazkiyatun nafs (pembersihan jiwa) dalam mendekatkan diri 

kepada Allah SWT. Meskipun konsep ittihad seringkali dianggap 

kontroversial, pemahaman yang komprehensif dan kontekstual 

terhadap konsep ini dalam kerangka tasawuf yang mu'tabar dapat 

menghindarkan dari kesalahpahaman dan memberikan apresiasi 

yang lebih tepat terhadap kekayaan khazanah spiritualitas Islam. 

Dalam tradisi Sufisme, konsep ittihad memegang peranan 

penting dalam menggambarkan pengalaman spiritual tertinggi 

seorang sufi, yaitu persatuan mistis dengan Tuhan. Ittihad secara 

harfiah berarti "persatuan" atau "kesatuan," dan dalam konteks 

Sufisme, mengacu pada pengalaman mendalam di mana seorang 

hamba merasa lebur dan menyatu dengan keesaan Ilahi. 

Pengalaman ini seringkali disalahpahami dan bahkan disamakan 

dengan konsep hulul, yang merupakan doktrin inkarnasi atau 

penjelmaan Tuhan dalam diri manusia.  

Ittihad dalam pengalaman Sufi bukanlah persatuan fisik atau 

substansial antara Tuhan dan hamba. Sebaliknya, ia 

menggambarkan keadaan kesadaran spiritual yang mendalam di 

mana seorang hamba, melalui proses penyucian diri (tazkiyatun 

nafs) dan perjalanan spiritual (suluk), mencapai 

tingkat fana dan baqa. Fana berarti "lenyap" atau "hancur," 

merujuk pada hilangnya kesadaran akan diri sendiri, ego, dan segala 

sesuatu selain Tuhan. Dalam keadaan fana, seorang sufi 

sepenuhnya tenggelam dalam kehadiran Ilahi, tidak lagi merasakan 

eksistensi dirinya yang terpisah dari Tuhan. Setelah mencapai fana, 

seorang sufi kemudian mencapai baqa, yang berarti 
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"keberlangsungan" atau "kekekalan." Baqa adalah keadaan di mana 

sufi tetap ada, namun bukan lagi dalam eksistensi dirinya yang 

terpisah, melainkan dalam "keberlangsungan dengan Tuhan." 

Dalam keadaan baqa, sufi bertindak dan berfungsi di dunia, tetapi 

kesadarannya tetap terhubung sepenuhnya dengan Tuhan. Menurut 

Abu Nasr as-Sarraj at-Tusi, ittihad adalah puncak dari perjalanan 

spiritual seorang sufi, di mana "keberadaan hamba menjadi tidak 

ada dalam keberadaan Kebenaran (Tuhan)"392. 

Pengalaman ittihad seringkali diungkapkan melalui bahasa 

simbolik dan metaforis yang kaya dalam literatur Sufi. Para sufi 

menggunakan ungkapan-ungkapan seperti "aku adalah Kebenaran" 

atau "Tidak ada di jubahku kecuali Allah" untuk menggambarkan 

intensitas pengalaman persatuan mereka. Ungkapan-ungkapan ini 

bukanlah klaim literal tentang inkarnasi Tuhan dalam diri mereka, 

melainkan ungkapan ekstatis dari keadaan fana dan baqa. Ibnu 

Arabi, seorang sufi dan filsuf besar, menjelaskan bahwa ungkapan 

seperti "Aku adalah Kebenaran" (yang diucapkan oleh al-Hallaj) 

adalah ungkapan fana, di mana "hamba telah lenyap dari dirinya 

sendiri dan tinggal hanya Kebenaran"393. 

Perbedaan mendasar antara ittihad dan hulul terletak pada 

penekanan pada konsep fana. Ittihad, sebagaimana dipahami oleh 

mayoritas sufi, terutama Abu Yazid al-Bustami, menekankan pada 

peniadaan diri (fana' al-'abd) sebagai syarat utama untuk mencapai 

persatuan dengan Tuhan. Dalam ittihad, bukan Tuhan yang 

menjelma atau masuk ke dalam diri manusia (hulul Allah fi al-'abd), 

tetapi hamba yang "melebur" atau "larut" dalam kesadaran Tuhan 
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(fana' al-'abd fi wujud Allah). Abu Yazid al-Bustami, salah satu tokoh 

sufi awal yang dikenal dengan ungkapan-ungkapan ekstatisnya, 

dengan tegas menolak konsep hulul. Ia menekankan bahwa 

pengalaman persatuan dengan Tuhan adalah hasil dari penyucian 

diri dan penghancuran ego, bukan karena Tuhan berinkarnasi dalam 

dirinya. Abu Yazid pernah berkata, "Aku keluar dari 'Abu Yazid' 

seperti ular keluar dari kulitnya," menunjukkan hilangnya identitas 

dirinya dalam pengalaman spiritualnya.394 Pernyataan ini 

menggarisbawahi bahwa ittihad adalah transformasi radikal pada 

diri hamba, bukan perubahan pada esensi Ilahi. 

Hulul, di sisi lain, adalah doktrin yang menyatakan bahwa Tuhan 

menitis atau bersemayam dalam diri manusia. Dalam konsep hulul, 

terjadi persatuan substansial antara Tuhan dan manusia, di mana 

esensi Ilahi benar-benar hadir dalam tubuh manusia. Doktrin ini 

seringkali dianggap kontroversial dalam Islam karena berpotensi 

mengarah pada panteisme atau pengakuan ketuhanan manusia. 

Meskipun beberapa kelompok atau individu dalam sejarah Sufisme 

mungkin memiliki kecenderungan atau interpretasi yang 

mendekati hulul, pandangan mayoritas sufi, termasuk tokoh-tokoh 

sentral seperti Abu Yazid, Ibnu Arabi, dan al-Ghazali, secara tegas 

membedakan ittihad dari hulul. Mereka menekankan 

bahwa ittihad adalah pengalaman subjektif dan spiritual yang 

mendalam, bukan doktrin tentang inkarnasi Ilahi. Sebagaimana 

dijelaskan oleh Junaid al-Baghdadi, seorang sufi terkemuka dari 

Baghdad, "Tuhan tetaplah Tuhan dan hamba tetaplah hamba."395. 
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Pernyataan ini menegaskan batas yang jelas antara Pencipta dan 

makhluk, bahkan dalam pengalaman ittihad. 

Ittihad adalah konsep sentral dalam Sufisme yang 

menggambarkan pengalaman persatuan mistis antara hamba dan 

Tuhan. Konsep ini menekankan pada fana dan baqa sebagai 

tahapan penting dalam perjalanan spiritual seorang sufi. Perbedaan 

utama antara ittihad dan hulul terletak pada 

penekanan ittihad pada peniadaan diri dan hilangnya kesadaran 

ego, sementara hulul mengimplikasikan inkarnasi atau penjelmaan 

Tuhan dalam diri manusia. Abu Yazid al-Bustami, sebagai tokoh sufi 

yang berpengaruh, memberikan penekanan kuat 

pada fana dalam ittihad, menegaskan bahwa persatuan dengan 

Tuhan adalah hasil dari transformasi internal hamba, bukan karena 

Tuhan "bersemayam" dalam tubuh manusia. Pemahaman yang 

akurat tentang ittihad sangat penting untuk menghindari 

kesalahpahaman dan interpretasi yang keliru, serta untuk 

menghargai kekayaan dan kedalaman pengalaman spiritual dalam 

tradisi Sufisme. 

Dalam keadaan ittihad, kesadaran ego personal seorang sufi 

melebur dalam kesadaran ilahi, sehingga segala tindakan dan 

kehendaknya seolah-olah menjadi manifestasi dari kehendak Tuhan. 

Sebagaimana dijelaskan oleh Annemarie Schimmel dalam karyanya 

yang monumental tentang mistisisme Islam, ittihad adalah kondisi 

di mana "individu merasa bersatu dengan Yang Mutlak, meskipun 

identitas personal tidak sepenuhnya hilang melainkan 

ditransendensikan".396 Penekanan di sini adalah pada transendensi 
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ego, bukan penghapusan eksistensi individual. Dalam 

kondisi ittihad, seorang sufi mengalami perubahan mendasar dalam 

cara mereka berinteraksi dengan dunia. Gerak dan diam mereka 

tidak lagi didorong oleh keinginan atau kepentingan pribadi, 

melainkan sepenuhnya dibimbing oleh kehendak Tuhan. Ini bukan 

berarti sufi kehilangan kehendak bebas, melainkan kehendak 

mereka telah diselaraskan sepenuhnya dengan kehendak ilahi. 

Konsep ini sering dikaitkan dengan 

maqam fana dan baqa. Fana adalah fase penghancuran diri (ego), 

sementara baqa adalah fase keberlangsungan hidup dalam 

Tuhan.397 Dalam ittihad, fana mencapai puncaknya, 

dan baqa termanifestasi dalam tindakan-tindakan sufi yang seolah-

olah menjadi tindakan Tuhan itu sendiri. Hal ini sejalan dengan 

pemahaman sufistik tentang manusia sebagai khalifah fi al-

ardh (wakil Tuhan di bumi), di mana manusia idealnya merefleksikan 

sifat-sifat ilahi dalam segala aspek kehidupannya.398 

Pengalaman ittihad seringkali diiringi dengan perubahan dalam 

persepsi sensorik dan kognitif seorang sufi. Mereka melihat, 

mendengar, berbicara, dan bertindak bukan lagi atas dasar 

kehendak ego yang terbatas, melainkan atas kehendak Tuhan 

semata. Pandangan mereka menjadi pandangan ilahi, pendengaran 

mereka menjadi pendengaran ilahi, dan seterusnya. Ini bukan 

berarti sufi menjadi Tuhan, melainkan indera dan tindakan mereka 

menjadi saluran bagi manifestasi kehendak Tuhan. Dalam perspektif 

Al-Qur'an, konsep ini dapat dikaitkan dengan ayat-ayat yang 

menekankan kedekatan Tuhan dengan hamba-Nya, seperti firman 
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Allah dalam Surah Al-Baqarah ayat 186: "Dan apabila hamba-

hamba-Ku bertanya kepadamu tentang Aku, maka (jawablah), 

bahwasanya Aku adalah dekat."399 Ayat ini, meskipun tidak secara 

eksplisit menyebut ittihad, mengisyaratkan potensi kedekatan 

spiritual yang sangat intim antara hamba dan Tuhan. 

Pengalaman ittihad seringkali memunculkan syatahat (ucapan 

ekstatis), yaitu ungkapan-ungkapan paradoksikal atau tampak 

kontradiktif yang dilontarkan sufi dalam keadaan ekstasi spiritual. 

Ungkapan Abu Yazid al-Bistami, seorang sufi besar abad ke-9 M, 

seperti "Aku adalah Engkau" atau "Tidak ada di rumah ini selain 

Allah", adalah contoh klasik dari syatahat.400 Ungkapan-ungkapan 

ini tidak boleh dipahami secara literal sebagai klaim persatuan zat 

atau peniadaan eksistensi Tuhan selain diri sufi. 

Sebaliknya, syatahat adalah ekspresi verbal dari pengalaman 

spiritual yang melampaui batas-batas bahasa dan logika rasional. 

Sebagaimana dijelaskan oleh Carl Ernst dalam studinya tentang 

sufisme, syatahat adalah "ungkapan paradoksikal yang muncul dari 

pengalaman mistis intens, yang bertujuan untuk mengindikasikan 

realitas yang melampaui pemahaman konvensional".401 

Interpretasi syatahat harus dilakukan dengan hati-hati dan dalam 

konteks pengalaman sufistik yang lebih luas. 

Tujuan akhir dari ittihad dalam sufisme adalah mencapai 

kesatuan total dengan Tuhan dalam tingkatan spiritual. Namun, 

penting untuk ditekankan bahwa persatuan yang dimaksud 

bukanlah persatuan zat atau esensi ontologis. Dalam teologi Islam 

yang ortodoks, konsep hulul (inkarnasi Tuhan dalam makhluk) 
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atau wahdat al-wujud (kesatuan wujud) yang dipahami secara 

panteistik ditolak. Ittihad dalam sufisme yang moderat dipahami 

sebagai pencapaian tingkat kedekatan dan keintiman spiritual yang 

paling tinggi dengan Tuhan, di mana ego sufi sepenuhnya 

ditundukkan dan dipenuhi oleh kehadiran ilahi, namun tetap dalam 

kerangka tauhid (keesaan Tuhan) yang fundamental. Sebagaimana 

ditegaskan oleh Junaid al-Baghdadi, seorang tokoh sufi 

berpengaruh, ittihad bukanlah penyatuan zat, melainkan penyatuan 

sifat dan kehendak.402 Dengan demikian, ittihad merupakan 

manifestasi tertinggi dari cinta dan pengabdian seorang hamba 

kepada Tuhannya, sebuah puncak pengalaman spiritual yang 

menjadi aspirasi bagi banyak sufi dalam perjalanan mereka menuju 

Tuhan. 

Syatahat dan Ekspresi Spiritual dalam Keadaan Sakr 

Konsep Syatahat 

Dalam tradisi Sufi, dikenal istilah syatahat (شطحات), yaitu 

ungkapan-ungkapan paradoksikal atau kontroversial yang seringkali 

terlontar dari lisan para sufi dalam keadaan sakr (سكر), atau mabuk 

spiritual. Ungkapan-ungkapan ini, meskipun secara lahiriah tampak 

menyimpang dari ajaran agama, memiliki kedalaman makna yang 

hanya dapat dipahami dalam konteks pengalaman spiritualitas 

Sufistik. Salah satu tokoh sufi besar yang dikenal dengan 

ungkapan syatahatnya adalah Abu Yazid al-Bustami, seorang sufi 

Persia abad ke-9 Masehi.  

Secara etimologis, kata syatahat berasal dari bahasa Arab (شطح) 

yang berarti "melampaui batas," "melenceng," atau "menyimpang" 
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dari jalan yang lazim. Dalam konteks Sufisme, syatahat merujuk 

pada ungkapan-ungkapan teistik yang paradoksikal atau tampak 

kontradiktif dengan norma-norma agama dan akal sehat. Ungkapan-

ungkapan ini biasanya muncul dalam keadaan wajd (وجد) atau sakr, 

yaitu kondisi ekstase spiritual di mana kesadaran diri seorang sufi 

seolah larut dalam pengalaman kehadiran Ilahi. Annemarie 

Schimmel dalam Mystical Dimensions of Islam menjelaskan 

bahwa syatahat adalah "ucapan-ucapan yang tampak absurd atau 

bahkan menghujat, yang diucapkan oleh para wali dalam keadaan 

ekstase."403 Carl Ernst dalam The Shambhala Guide to Sufism juga 

menekankan bahwa syatahat harus dipahami sebagai "ungkapan-

ungkapan paradoksikal yang muncul dari keadaan ekstase dan 

ketidakberdayaan diri di hadapan Tuhan."404 

Kondisi sakr merupakan kunci untuk memahami 

fenomena syatahat. Sakr bukanlah mabuk dalam artian literal 

akibat minuman keras, melainkan sebuah keadaan psikologis dan 

spiritual di mana seorang sufi mengalami "intoksikasi" cinta Ilahi. 

Dalam keadaan ini, kesadaran rasional dan batas-batas ego diri 

melemah, bahkan bisa hilang sepenuhnya. Syeikh Abdul Qadir al-

Jailani dalam kitab Al-Fath ar-Rabbani wal Faydh ar-

Rahmani menjelaskan sakr sebagai "hilangnya kesadaran hamba 

tentang dirinya sendiri karena dominasi kehadiran Sang Kekasih 

(Allah)."405 Dalam keadaan sakr, seorang sufi seolah "larut" dalam 

keesaan Tuhan (tauhid), sehingga apa yang diucapkan bukanlah lagi 

berasal dari kesadaran dirinya sebagai individu yang terpisah, 
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melainkan sebagai ekspresi dari kehendak Ilahi yang mengalir 

melalui lisannya. 

Abu Yazid al-Bustami dikenal luas sebagai sufi yang sering 

melontarkan syatahat dalam keadaan sakr. Salah satu ungkapan 

yang paling terkenal darinya adalah: "Tiada Tuhan selain Aku, Maha 

Suci Aku."406 Ungkapan ini, jika dipahami secara literal dan di luar 

konteks Sufi, tentu saja terdengar sebagai klaim ketuhanan yang 

jelas-jelas bertentangan dengan prinsip dasar tauhid dalam Islam. 

Namun, para ulama dan ahli Sufi, termasuk Imam al-Ghazali 

dalam Ihya Ulumuddin, menjelaskan bahwa ungkapan ini tidak 

boleh dipahami secara harfiah sebagai klaim Abu Yazid atas 

ketuhanan, melainkan sebagai ekspresi dari keadaan fana’ ( فناء) 

atau annihilasi diri dalam Tuhan.407 

Interpretasi Syatahat dalam Kerangka Fana’ 

Konsep fana’ merupakan inti dari pemahaman syatahat dalam 

Sufisme. Fana’ secara harfiah berarti "lenyap" atau "hancur." Dalam 

konteks spiritual, fana’ merujuk pada lenyapnya kesadaran ego diri 

seorang sufi dalam kehadiran Ilahi. Ketika seorang sufi 

mencapai maqam fana’, ia tidak lagi merasakan keberadaan dirinya 

sebagai entitas yang terpisah dari Tuhan. Yang ia rasakan hanyalah 

keesaan dan kehadiran Allah Swt. Dalam keadaan fana’ inilah, 

menurut interpretasi Sufi, ungkapan-ungkapan syatahat seperti 

"Tiada Tuhan selain Aku, Maha Suci Aku" dapat dipahami. Abu Nasr 

as-Sarraj at-Tusi dalam Kitab al-Luma' fi al-Tasawwuf menjelaskan 

bahwa dalam keadaan fana’, seorang sufi berbicara "dari Tuhan, 

bukan dari dirinya sendiri."408 Artinya, ungkapan tersebut bukanlah 
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klaim ketuhanan dari diri Abu Yazid, melainkan ekspresi dari 

kehendak Tuhan yang berbicara melalui lisan Abu Yazid yang 

telah fana’ dalam-Nya. Ungkapan "Maha Suci Aku" 

dalam syatahat Abu Yazid juga dapat dipahami sebagai penegasan 

akan kemahasucian Allah Swt. dalam diri seorang hamba yang 

telah fana’. Ketika ego diri telah lenyap, yang tersisa hanyalah sifat-

sifat Ilahi yang memancar melalui diri hamba tersebut. Dalam 

konteks ini, pengucapan "Maha Suci Aku" bukanlah klaim 

kesombongan, melainkan pengakuan atas kemahasucian Allah yang 

termanifestasi dalam diri hamba yang telah mengalami penyatuan 

spiritual dengan-Nya. Sebagaimana dijelaskan oleh Dr. Javad 

Nurbakhsh dalam Sufi Symbolism, syatahat seringkali 

menggunakan bahasa paradoks untuk "menunjukkan realitas 

spiritual yang melampaui batas-batas bahasa rasional dan logika."409 

Penting untuk membedakan antara 

keadaan sakr dan sahw ( صحو), yaitu keadaan sadar atau kembali 

kepada kesadaran diri setelah mengalami sakr. Para sufi 

memandang sakr sebagai keadaan yang sementara dan perlu diikuti 

oleh sahw. Keadaan sahw adalah kondisi di mana seorang sufi 

kembali kepada kesadaran diri dan mampu mengartikulasikan 

pengalaman spiritualnya dalam bahasa yang lebih rasional dan 

sesuai dengan norma-norma agama. Junayd al-Baghdadi, seorang 

sufi yang sezaman dengan Abu Yazid, lebih menekankan 

pentingnya sahw daripada sakr. Ia berpendapat bahwa 

kesempurnaan spiritual terletak pada kemampuan seorang sufi 

untuk menjaga keseimbangan antara pengalaman ekstase (sakr) dan 
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kesadaran diri (sahw).410 Ungkapan-ungkapan syatahat yang 

muncul dalam keadaan sakr perlu dipahami dan diinterpretasikan 

dalam keadaan sahw, dengan mempertimbangkan prinsip-prinsip 

syariat dan ajaran agama yang benar. 

Fenomena syatahat dalam Sufisme, seperti yang tercermin 

dalam ungkapan-ungkapan Abu Yazid al-Bustami, merupakan 

manifestasi unik dari pengalaman spiritualitas yang mendalam. 

Ungkapan-ungkapan paradoksikal yang muncul dalam 

keadaan sakr tidak boleh dipahami secara literal dan di luar konteks 

Sufistik. Interpretasi yang tepat terhadap syatahat terletak pada 

pemahaman konsep fana’ dan sakr, serta konteks pengalaman 

spiritual yang dialami oleh para sufi. Syatahat, dalam perspektif Sufi, 

bukanlah klaim ketuhanan atau penyimpangan dari ajaran agama, 

melainkan ekspresi spontan dari kesadaran yang telah larut dalam 

keesaan Ilahi. Pemahaman yang mendalam 

tentang syatahat memerlukan kepekaan terhadap bahasa simbolik 

Sufi dan konteks pengalaman spiritualitas mistik yang melampaui 

batas-batas rasionalitas dan bahasa sehari-hari. 

Peran Anugerah Ilahi dalam Konsep Ittihad  

Dalam khazanah tasawuf, konsep ittihad menempati posisi 

sentral sebagai puncak pengalaman spiritual seorang sufi. Secara 

etimologis, ittihad berasal dari bahasa Arab yang berarti penyatuan, 

mengacu pada persatuan mistikal antara seorang hamba dengan 

Tuhan. Konsep ini, meskipun memicu perdebatan panjang di 

kalangan ulama, memiliki daya tarik yang kuat bagi para pencari 

spiritualitas mendalam karena menjanjikan pengalaman kedekatan 
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yang intim dengan Sang Khalik. Di antara tokoh sufi terkemuka yang 

pemikirannya erat dengan konsep ittihad adalah Abu Yazid al-

Bistami. Namun, pemahaman Abu Yazid mengenai ittihad memiliki 

nuansa tersendiri, khususnya dalam penekanannya pada peran 

anugerah ilahi (divine grace) sebagai faktor determinan tercapainya 

persatuan tersebut. 

Abu Yazid al-Bistami, yang dikenal sebagai salah satu tokoh sufi 

Persia abad ke-9 Masehi, memberikan kontribusi signifikan dalam 

perkembangan ilmu tasawuf. Pemikirannya yang berani dan 

ekspresif seringkali dianggap kontroversial oleh sebagian kalangan, 

namun di sisi lain, memancarkan kedalaman spiritualitas yang luar 

biasa. Konsep ittihad dalam pemikiran Abu Yazid tidak dipandang 

sebagai hasil dari jerih payah manusia semata, melainkan lebih 

sebagai curahan anugerah ilahi yang dilimpahkan Tuhan kepada 

hamba-Nya yang dikehendaki. Ia meyakini bahwa segala bentuk 

amal ibadah dan latihan spiritual (riyadhah) hanyalah merupakan 

sarana awal dan persiapan diri, bukan merupakan penyebab utama 

atau jaminan untuk mencapai ittihad dengan Allah SWT411. 

Pernyataan Abu Yazid yang mahsyur, “Aku tidak menginginkan 

sesuatu pun dari Allah, kecuali hanya Allah,” menjadi representasi 

kuat dari pandangannya mengenai anugerah ilahi dalam ittihad. 

Kalimat ini, yang kerap dikutip oleh para penulis dan peneliti 

tasawuf, mengindikasikan puncak cinta ilahi (mahabbah) dan 

kerinduan eksistensial (isyq) seorang hamba kepada Tuhannya. 

Dalam perspektif Abu Yazid, tujuan tertinggi seorang sufi bukanlah 

surga, kenikmatan duniawi, atau karunia-karunia spiritual lainnya, 
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melainkan Allah SWT itu sendiri. Keinginan yang tunggal dan 

terfokus hanya kepada Allah ini menandakan suatu kondisi jiwa yang 

telah terbebas dari segala pamrih dan keterikatan duniawi, serta 

sepenuhnya menyerahkan diri kepada kehendak ilahi412. 

Penekanan Abu Yazid pada anugerah ilahi dalam ittihad dapat 

dipahami dalam kerangka doktrin fana dan baqa dalam 

tasawuf. Fana bermakna lenyapnya kesadaran diri seorang sufi 

dalam keagungan dan kebesaran Allah, sementara baqa adalah 

kelangsungan hidup atau eksistensi dalam keabadian Allah. 

Proses fana dan baqa bukanlah tahapan yang dapat dicapai 

sepenuhnya melalui usaha manusia, melainkan merupakan 

anugerah ilahi yang dilimpahkan kepada hamba-Nya yang telah 

mencapai derajat kesucian dan kedekatan tertentu. Dalam 

kondisi fana, seorang sufi tidak lagi merasakan keberadaan dirinya 

yang terpisah dari Tuhan, melainkan melebur dalam lautan keesaan 

ilahi. Keadaan inilah yang kemudian diinterpretasikan 

sebagai ittihad413. 

Penting untuk dicermati bahwa konsep ittihad yang dianut oleh 

Abu Yazid, dan sufi pada umumnya, berbeda secara fundamental 

dengan konsep hulul atau Wahdatul Wujud yang seringkali 

disalahpahami. Ittihad bukanlah persatuan substansial antara 

hamba dan Tuhan, melainkan lebih pada persatuan dalam cinta, 

kehendak, dan pengalaman spiritual. Seorang hamba tidak 

menjelma menjadi Tuhan, dan Tuhan tidak berinkarnasi menjadi 

hamba. Ittihad adalah pengalaman subjektif seorang sufi yang 

merasakan kedekatan dan persatuan yang intens dengan Tuhannya, 
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sehingga segala tindakan dan perkataannya seolah-olah diilhami 

atau berasal dari Tuhan. Namun demikian, dalam realitas ontologis, 

perbedaan esensial antara Khaliq dan makhluk tetap terjaga. 

Dalam konteks anugerah ilahi, Abu Yazid menegaskan 

bahwa ittihad murni merupakan karunia dari Allah SWT. Upaya 

spiritual seperti dzikir, shalat, puasa, dan amalan-amalan lainnya 

hanyalah merupakan persiapan dan pembuka jalan, namun tidak 

menjadi garansi tercapainya ittihad. Sebagaimana firman Allah SWT 

dalam Al-Qur'an: “Bukan kamu yang melempar ketika kamu 

melempar, tetapi Allah-lah yang melempar, dan Allah berbuat 

demikian untuk memberi kemenangan kepada orang-orang 

mukmin, dengan kemenangan yang baik. Sesungguhnya Allah Maha 

Mendengar lagi Maha Mengetahui.” (QS. Al-Anfal [8]: 17). Ayat ini, 

meskipun secara tekstual berbicara tentang peperangan fisik, dapat 

diinterpretasikan dalam konteks spiritual sebagai penegasan bahwa 

segala keberhasilan dan pencapaian, termasuk dalam meraih 

kedekatan dengan Allah, pada hakikatnya adalah anugerah dan 

pertolongan dari Allah SWT. Usaha manusia hanyalah merupakan 

sarana, sementara hasil akhir ditentukan oleh kehendak dan 

anugerah ilahi414. 

Lebih lanjut, dalam hadis qudsi disebutkan: “Aku adalah 

sebagaimana prasangka hambaKu kepadaKu, dan Aku bersamanya 

ketika ia mengingatKu. Jika ia mengingatKu dalam dirinya, Aku akan 

mengingatnya dalam diriKu. Jika ia mengingatKu di khalayak ramai, 

Aku akan mengingatnya di khalayak ramai yang lebih baik dari 

mereka. Jika ia mendekat kepadaKu sejengkal, Aku akan mendekat 
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kepadanya sehasta. Jika ia mendekat kepadaKu sehasta, Aku akan 

mendekat kepadanya sedepa. Jika ia datang kepadaKu berjalan, Aku 

akan datang kepadanya berlari.” (HR. Bukhari dan Muslim)415. Hadis 

ini mengisyaratkan bahwa inisiatif kedekatan dengan Allah berasal 

dari Allah SWT sendiri. Meskipun hamba berikhtiar mendekatkan 

diri kepada-Nya, namun respons dan anugerah dari Allah jauh lebih 

besar dan melampaui upaya hamba tersebut. Hal ini selaras dengan 

pandangan Abu Yazid bahwa ittihad lebih merupakan anugerah ilahi 

daripada sekadar hasil dari usaha manusia (Hadis riwayat Bukhari). 

Hadis ini juga menekankan luasnya anugerah ilahi dan bagaimana 

Allah merespon kedekatan hamba-Nya dengan lebih besar (Hadis 

riwayat Muslim). 

Dalam konteks pemikiran Abu Yazid, anugerah ilahi bukanlah 

sesuatu yang diberikan secara acak, melainkan memiliki kriteria dan 

hikmah tersendiri. Anugerah ini diberikan kepada hamba-hamba 

yang telah menyucikan hati mereka dari segala noda duniawi, 

memfokuskan diri sepenuhnya kepada Allah, dan mencapai tingkat 

cinta dan kerinduan yang mendalam kepada-Nya. Proses penyucian 

diri (tazkiyatun nafs) dan peningkatan kualitas spiritual menjadi 

prasyarat esensial untuk menerima anugerah ilahi berupa ittihad. 

Website Pustaka Ilmu Sunni Salafiyah - KTB (2019) menyatakan 

bahwa Abu Yazid menekankan ittihad sebagai anugerah ilahi 

semata, bukan hasil usaha keras manusia416. 

Sebagai konklusi, peran anugerah ilahi dalam 

konsep ittihad menurut Abu Yazid al-Bistami adalah sentral dan 

fundamental. Baginya, ittihad bukanlah hasil dari amal ibadah atau 
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latihan spiritual semata, melainkan murni anugerah dari Allah SWT. 

Upaya manusia hanyalah merupakan sarana awal dan persiapan diri, 

sementara penentu utama tercapainya ittihad adalah anugerah ilahi 

yang dilimpahkan kepada hamba-Nya yang dikehendaki. Pernyataan 

Abu Yazid, “Aku tidak menginginkan sesuatu pun dari Allah, kecuali 

hanya Allah,” mencerminkan puncak cinta ilahi dan kerinduan 

eksistensial kepada Tuhan sebagai tujuan satu-satunya, yang 

menjadi fondasi bagi pemahamannya tentang ittihad sebagai 

anugerah ilahi. Pemikiran Abu Yazid ini memberikan perspektif 

krusial dalam memahami dimensi spiritualitas tasawuf, khususnya 

dalam memaknai pengalaman ittihad sebagai karunia ilahi yang tak 

ternilai harganya. 

Ekspresi Cinta Ilahi atau Potensi Kesesatan? 

Tasawuf, sebagai dimensi esoteris dalam Islam, menawarkan 

jalur spiritual yang mendalam untuk mendekatkan diri kepada Allah 

SWT. Praktik dan pemikiran tasawuf seringkali melibatkan 

pengalaman spiritual yang intens, yang terkadang diungkapkan 

melalui bahasa dan konsep yang berbeda dari pemahaman syariat 

yang eksoteris. Salah satu aspek tasawuf yang kerap menimbulkan 

kontroversi adalah ungkapan-ungkapan yang tampaknya 

melampaui batas-batas teologis yang ditetapkan oleh ilmu fikih dan 

akidah. Pemikiran-pemikiran ini, meskipun bagi para sufi 

merupakan puncak ekspresi cinta ilahi, seringkali dikritik oleh ulama 

syariah karena dianggap berpotensi menimbulkan kesalahpahaman, 

bahkan tuduhan kekufuran. 
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Salah satu contoh pemikiran sufi yang seringkali menjadi sorotan 

adalah ungkapan-ungkapan yang 

mengisyaratkan ittihad (persatuan) atau hulul (penjelmaan) antara 

hamba dan Tuhan. Konsep ittihad, misalnya, menunjukkan suatu 

keadaan spiritual di mana seorang sufi merasa lebur dan menyatu 

dengan kehendak Allah SWT. Ungkapan 

terkenal Syathahat (ucapan-ucapan yang meluap karena ekstase 

spiritual) seperti "Ana al-Haqq" (Akulah Kebenaran) yang diucapkan 

oleh Al-Hallaj, menjadi contoh klasik dari pemikiran ini. Al-Hallaj, 

seorang sufi abad ke-9, mengalami pengalaman spiritual yang 

mendalam hingga ia mengucapkan kalimat tersebut yang secara 

literal dapat diartikan sebagai pengakuan ketuhanan dirinya. 

Ungkapan-ungkapan semacam ini, jika dipahami secara harfiah dan 

tanpa konteks tasawuf, tentu bertentangan dengan prinsip 

dasar tauhid dalam Islam, yang menegaskan keesaan Allah SWT dan 

perbedaan mutlak antara Khalik dan makhluk. 

Prinsip tauhid merupakan fondasi utama akidah Islam, sebagaimana 

ditegaskan dalam Al-Quran: "Katakanlah: ‘Dialah Allah, Yang Maha 

Esa." (QS. Al-Ikhlas: 1). Ayat ini secara jelas menyatakan keesaan 

Allah dan menafikan segala bentuk penyekutuan (syirik), termasuk 

menyamakan makhluk dengan Khalik. 

Ulama syariah, yang fokus pada penegakan hukum-hukum 

agama dan menjaga kemurnian akidah, seringkali mengkritik keras 

pemikiran-pemikiran sufi yang dianggap berpotensi merusak 

akidah. Mereka berargumen bahwa ungkapan-ungkapan 

seperti ittihad dan hulul dapat menyesatkan umat Islam awam, 
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membuka pintu menuju paham Wahdatul Wujud (kesatuan wujud) 

yang dianggap menyamarkan perbedaan antara Tuhan dan alam 

semesta, dan bahkan mengarah pada kekufuran. Imam Al-Ghazali, 

seorang cendekiawan Muslim terkemuka yang juga mendalami 

tasawuf, dalam karyanya Misykat al-Anwar menjelaskan berbagai 

tingkatan pemahaman tentang tauhid. Beliau memperingatkan 

tentang bahaya pemahaman Wahdatul Wujud jika tidak dipahami 

dengan benar dan dalam konteks pengalaman spiritual yang 

mendalam. Al-Ghazali menyatakan bahwa pemahaman yang benar 

tentang tauhid adalah mengakui keesaan Allah secara mutlak dan 

membedakan antara Khalik dan makhluk, meskipun ada kedekatan 

dan hubungan erat antara keduanya.417 

Namun demikian, para sufi membela pemikiran mereka dengan 

menjelaskan bahwa ungkapan-ungkapan kontroversial tersebut 

bukanlah klaim literal atas ketuhanan, melainkan ekspresi dari cinta 

ilahi yang mendalam dan pengalaman spiritual yang sulit 

diungkapkan dengan bahasa biasa. Mereka menekankan bahwa 

bahasa tasawuf seringkali bersifat simbolik, metaforis, dan alegoris, 

dirancang untuk menyampaikan pengalaman batin yang 

transenden, yang melampaui batas-batas rasionalitas dan bahasa 

literal. Jalaluddin Rumi, seorang sufi dan penyair Persia abad ke-13, 

dalam Matsnawi-nya banyak menggunakan bahasa simbolik dan 

metafor untuk menggambarkan pengalaman cinta ilahi. Ia 

menekankan bahwa cinta kepada Allah SWT dapat membawa 

seorang hamba kepada tingkat kedekatan yang sangat tinggi 

dengan-Nya, sehingga ungkapan-ungkapan yang tampaknya 
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kontroversial sebenarnya adalah luapan dari ekstase cinta tersebut. 

[Rumi, Matsnawi, Penerbit tidak disebutkan, halaman tidak 

ditemukan, kutipan tidak ditemukan]. Para sufi juga menjelaskan 

bahwa ungkapan-ungkapan seperti ittihad dan hulul terjadi dalam 

kondisi hal (keadaan spiritual) tertentu, bukan 

sebagai maqam (tingkat spiritual) yang permanen atau sebagai 

doktrin teologis yang baku. Dalam kondisi hal tersebut, seorang sufi 

mungkin mengalami ekstase spiritual (wajd) yang membuatnya 

merasa lebur dalam keagungan Allah SWT, sehingga ungkapan yang 

keluar dari lisannya adalah refleksi dari pengalaman tersebut, bukan 

pernyataan akidah yang definitif418. 

Selain itu, para ahli tasawuf juga menekankan pentingnya 

memahami konteks dan tujuan dari ungkapan-ungkapan 

kontroversial tersebut. Mereka berargumen bahwa ungkapan-

ungkapan tersebut seringkali ditujukan untuk kalangan sufi yang 

telah mencapai tingkat spiritual tertentu, dan tidak dimaksudkan 

untuk konsumsi publik secara luas. Syaikh Abdul Qadir al-Jailani, 

seorang tokoh sufi terkemuka abad ke-12, dalam Al-Fath ar-

Rabbani mengingatkan para murid tasawuf untuk berhati-hati 

dalam memahami dan menyampaikan ungkapan-ungkapan spiritual 

yang mendalam, agar tidak menimbulkan kesalahpahaman dan 

fitnah di kalangan masyarakat awam.419 

Kontroversi pemikiran sufi ini menunjukkan adanya dialektika 

yang dinamis antara dimensi esoteris dan eksoteris dalam Islam. Di 

satu sisi, syariat menekankan pentingnya menjaga batasan-batasan 

teologis yang jelas dan mencegah segala bentuk penyimpangan 
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akidah. Di sisi lain, tasawuf menawarkan jalur spiritual yang 

mendalam untuk mencapai kedekatan dengan Allah SWT melalui 

pengalaman batin dan cinta ilahi. Untuk menjembatani perbedaan 

ini, diperlukan pemahaman yang komprehensif dan bijaksana 

terhadap kedua perspektif. Ulama syariah perlu memahami konteks 

tasawuf dan tujuan ungkapan-ungkapan sufi, sementara para sufi 

juga perlu menyadari potensi kesalahpahaman yang mungkin timbul 

dari ungkapan-ungkapan mereka dan berupaya menyampaikannya 

dengan cara yang lebih bijaksana dan terukur. Dialog yang 

konstruktif antara ulama syariah dan ahli tasawuf menjadi penting 

untuk menghindari polarisasi dan memastikan bahwa dimensi 

spiritual dan hukum dalam Islam dapat berjalan harmonis dan saling 

melengkapi. 

Kontroversi pemikiran sufi adalah fenomena yang kompleks dan 

multidimensional. Meskipun ada potensi kesalahpahaman dan 

penyimpangan, pemikiran sufi juga menawarkan dimensi spiritual 

yang kaya dan mendalam dalam Islam. Memahami kontroversi ini 

secara komprehensif memerlukan kajian yang mendalam terhadap 

sumber-sumber Islam, pemikiran ahli tasawuf, dan perspektif ulama 

syariah, serta upaya untuk membangun dialog yang konstruktif dan 

saling menghormati antara kedua belah pihak. Dengan demikian, 

diharapkan dapat ditemukan titik temu yang bijaksana dan 

proporsional, sehingga kekayaan spiritualitas Islam dapat tetap 

terpelihara tanpa mengorbankan prinsip-prinsip dasar akidah dan 

syariat. 
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Kontroversi dan Interpretasi Ajaran al-Ittihad Abu Yazid al-

Bisthami 

Ajaran al-Ittihad, yang dikemukakan oleh Abu Yazid al-Bisthami, 

seorang tokoh sufi terkemuka pada abad ke-9 Masehi, telah lama 

menjadi pusat perdebatan intensif di kalangan intelektual dan 

ulama Muslim. Konsep yang secara literal bermakna “persatuan” 

atau “penyatuan” ini, merujuk pada pengalaman mistik seorang sufi 

di mana terjadi peleburan kesadaran antara dirinya dengan Tuhan. 

Proposisi ini telah memicu beragam reaksi, mulai dari penolakan 

keras hingga dukungan yang kuat, menjadikannya salah satu aspek 

paling kontroversial dalam kajian tasawuf. Kontroversi ini berakar 

pada potensi penafsiran yang beragam, yang dapat berimplikasi 

pada pemahaman fundamental tentang teologi Islam, terutama 

doktrin tauhid. Lebih lanjut, ajaran al-Ittihad menantang batas-batas 

bahasa dan ekspresi dalam menggambarkan pengalaman spiritual 

yang transenden, membuka ruang interpretasi yang luas dan 

terkadang saling bertentangan. 

Di satu sisi, sejumlah besar ulama syariat melihat ajaran al-Ittihad 

sebagai sebuah deviasi serius dari prinsip tauhid, yaitu konsep 

keesaan Tuhan yang merupakan fondasi utama dalam agama Islam. 

Pandangan ini didasarkan pada argumentasi bahwa konsep 

penyatuan antara manusia dengan Tuhan adalah antitesis dari 

prinsip distingsi absolut antara Khalik (Pencipta) dan makhluk 

(ciptaan). Pernyataan-pernyataan ekstatisme yang dilontarkan Abu 

Yazid, seperti "Subhānī! Mā a'ẓamu sha'nī!" (Maha Suci Aku! Betapa 

agungnya urusanku!), seringkali dikutip sebagai justifikasi atas klaim 
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ketuhanan yang dianggap kufur atau melampaui batas-batas 

keimanan yang diperbolehkan. Ibn Taimiyah, seorang ulama 

berpengaruh pada abad ke-13 dan ke-14 Masehi, termasuk dalam 

barisan kritikus vokal terhadap ajaran al-Ittihad. Dalam berbagai 

karyanya, Ibn Taimiyah dengan tegas menyatakan bahwa ungkapan-

ungkapan semacam itu muncul dari kondisi ittihad yang keliru dan 

merupakan manifestasi dari fanā’ (peleburan diri) yang belum 

sempurna, yang pada akhirnya bermuara pada kesatuan wujud yang 

tercela. Pandangan ini menggarisbawahi pentingnya menjaga jarak 

ontologis dan perbedaan esensial antara hamba dan Tuhan, sesuai 

dengan ajaran Al-Qur'an yang secara eksplisit menegaskan 

keagungan dan kemuliaan Allah SWT yang transenden. Pernyataan-

pernyataan yang lahir dari ittihad yang keliru dan fanā’ yang tidak 

sempurna adalah tercela dan tidak sesuai dengan ajaran tauhid yang 

benar420. 

Namun demikian, di sisi lain, banyak tokoh sufi dan cendekiawan 

yang memberikan pembelaan dan interpretasi positif terhadap 

ajaran al-Ittihad yang dikemukakan Abu Yazid. Mereka memahami 

ajaran ini sebagai ekspresi puncak dari pengalaman spiritual yang 

mendalam, sebagai tahapan tertinggi dalam perjalanan mistik 

seorang sufi dalam mendekatkan diri kepada Allah SWT. Dalam 

perspektif ini, al-Ittihad dipahami bukan sebagai penyatuan 

substansial yang menghilangkan batas antara hamba dan Tuhan, 

melainkan sebagai penyatuan dalam cinta (mahabbah), 

pengetahuan (ma’rifah), dan kehendak (iradah). Abu Nasr as-Sarraj 

at-Tusi, seorang sufi terkemuka pada abad ke-10 Masehi, dalam 
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kitabnya al-Luma' fi at-Tasawwuf, menjelaskan bahwa kondisi 

ekstase (wajd) dan ucapan-ucapan paradoksikal (shatahat) seperti 

yang dilontarkan Abu Yazid harus dipahami sebagai manifestasi dari 

luapan cinta dan kerinduan yang mendalam kepada Tuhan, bukan 

sebagai klaim ketuhanan secara literal. Keadaan ekstase dan ucapan 

paradoksikal sufi harus dipahami sebagai ungkapan cinta dan 

kerinduan yang mendalam, bukan klaim ketuhanan literal421. 

Interpretasi ini menekankan signifikansi pemahaman konteks 

pengalaman spiritual dan bahasa simbolik yang lazim digunakan 

dalam tradisi tasawuf. Lebih lanjut, penting untuk 

mempertimbangkan bahwa ucapan-ucapan kontroversial Abu Yazid 

seringkali disampaikan dalam kondisi ekstase spiritual 

(sukr atau ghaybah), di mana kesadaran diri seorang sufi mengalami 

penghapusan dan yang dominan adalah kesadaran akan kehadiran 

Tuhan. Dalam kondisi yang sedemikian rupa, bahasa dan ekspresi 

yang keluar mungkin tidak sepenuhnya terkontrol oleh akal dan 

logika rasional. Al-Qusyairi, seorang tokoh sufi dan penulis 

kitab Risalah al-Qusyairiyah, menjelaskan bahwa dalam 

keadaan ghaybah, seorang sufi mungkin mengucapkan kata-kata 

yang secara lahiriah tampak bertentangan dengan ketentuan 

syariat, namun harus dipahami sebagai ungkapan dari kondisi 

spiritual yang luar biasa. Dalam keadaan ghaybah, seorang sufi 

mungkin mengucapkan kata-kata yang tampak bertentangan 

dengan syariat, namun harus dipahami sebagai ungkapan kondisi 

spiritual yang luar biasa422. Interpretasi terhadap ajaran al-Ittihad 

dan ungkapan-ungkapan Abu Yazid harus dilakukan dengan kehati-
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hatian dan mempertimbangkan konteks pemahaman tasawuf yang 

lebih luas, termasuk konsep-konsep esensial 

seperti fanā’ (peleburan diri), baqā’ (kelanjutan eksistensi dalam 

Tuhan), dan ittishal (koneksi spiritual). 

Selain perspektif teologis dan sufistik tradisional, beberapa 

cendekiawan modern juga menawarkan sudut pandang yang lebih 

kontekstual dan historis dalam memahami ajaran al-Ittihad. 

Annemarie Schimmel, seorang sarjana studi Islam terkemuka, dalam 

karyanya Mystical Dimensions of Islam, menyoroti bahwa ajaran al-

Ittihad Abu Yazid harus dipahami dalam kerangka perkembangan 

awal tasawuf dan pengaruh tradisi mistik lain yang mungkin 

memengaruhinya pada saat itu. Ia menekankan bahwa Abu Yazid 

menggunakan bahasa simbolik dan metaforik untuk menyampaikan 

pengalaman spiritualnya yang pada hakikatnya sulit diungkapkan 

dengan bahasa konvensional. Ajaran al-Ittihad Abu Yazid harus 

dipahami dalam konteks perkembangan awal tasawuf dan 

penggunaan bahasa simbolik untuk pengalaman spiritual423. 

Interpretasi ini mengajak para peneliti dan peminat tasawuf untuk 

melihat ajaran al-Ittihad bukan sebagai dogma teologis yang rigit 

dan kaku, melainkan sebagai ungkapan pengalaman spiritual yang 

mendalam dan personal, yang terbuka untuk berbagai interpretasi 

dalam batasan kerangka ajaran Islam yang esensial, yaitu tauhid. 

Dengan demikian, pemahaman yang lebih holistik terhadap konteks 

historis, linguistik, dan psikologis pengalaman mistik Abu Yazid 

menjadi krusial dalam menavigasi kontroversi seputar ajaran al-

Ittihad. 
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Sebagai konklusi, kontroversi yang berkelanjutan seputar ajaran 

al-Ittihad Abu Yazid al-Bisthami mencerminkan kompleksitas dan 

kekayaan pemikiran dalam tradisi tasawuf. Meskipun sebagian 

ulama dengan gigih menolak ajaran ini sebagai penyimpangan dari 

prinsip tauhid, banyak sufi dan cendekiawan lain memberikan 

interpretasi yang lebih nuansif dan kontekstual, yang berusaha 

mendamaikan pengalaman mistik dengan kerangka teologis Islam. 

Memahami ajaran ini secara komprehensif memerlukan 

pendekatan yang multidimensional, yang mempertimbangkan 

aspek linguistik, psikologis, dan spiritual dari pengalaman mistik. 

Lebih dari sekadar menilai ajaran ini sebagai benar atau salah secara 

dikotomis, penting untuk memahami al-Ittihad sebagai bagian 

integral dari upaya manusia untuk mendekatkan diri kepada Tuhan 

dan mengekspresikan pengalaman spiritual yang mendalam, 

meskipun upaya ini tidak selalu bebas dari risiko kesalahpahaman 

dan kontroversi. Dengan mengadopsi pendekatan yang hati-hati dan 

berlandaskan pada pemahaman yang komprehensif tentang 

tasawuf, kita dapat memperoleh wawasan yang lebih kaya tentang 

dimensi spiritualitas Islam yang diwakili oleh ajaran-ajaran Abu Yazid 

al-Bisthami, serta menghargai keragaman ekspresi pengalaman 

religius dalam Islam. 

Pemahaman Hubungan Manusia dengan Tuhan 

Konsep Ittihad dalam tradisi tasawuf menghadirkan sebuah 

transformasi fundamental dalam memahami relasi antara manusia 

dengan Tuhan. Paradigma konvensional umumnya melihat 

hubungan ini sebagai dikotomi antara dua entitas yang berbeda dan 
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terpisah: Tuhan sebagai al-Khaliq yang transenden dan manusia 

sebagai makhluq yang terbatas dalam penciptaan-Nya. Dalam 

kerangka berpikir Ittihad, perspektif dualistik ini mengalami 

pergeseran radikal. Relasi manusia dengan Tuhan dipahami bukan 

lagi sekadar hubungan antara dua subjek yang berbeda, melainkan 

sebagai sebuah pengalaman persatuan mistis yang mendalam, 

melampaui batas-batas rasio dan dikotomi subjek-

objek. Ittihad secara harfiah berarti persatuan, menggambarkan 

pengalaman spiritual seorang sufi yang merasakan penyatuan 

esensinya dengan Tuhan. Dalam pengalaman ini, batasan antara diri 

sufi dan Tuhan seolah menghilang, dan ia merasakan dirinya 

menjadi satu dengan-Nya dalam cinta dan pengetahuan 

transenden. Fenomena ini membawa implikasi signifikan terhadap 

pemahaman mengenai hakikat diri manusia, hakikat Tuhan, dan 

relasi di antara keduanya dalam kerangka spiritualitas Islam. 

Dalam pengalaman Ittihad, seorang sufi yang telah mencapai 

tingkatan spiritual tertentu merasakan bahwa dirinya menjadi 

bagian tak terpisahkan dari realitas Ilahi. Seluruh eksistensinya 

dimaknai sebagai manifestasi dari keberadaan Tuhan. Pengalaman 

ini melampaui sekadar persatuan fisik atau duniawi, melainkan 

sebuah pengalaman spiritual mendalam yang menghubungkan 

individu dengan esensi Tuhan yang mutlak, yang berada di luar 

jangkauan indra dan akal manusia. Dalam konteks ini, cinta 

(mahabbah) memainkan peran 

sentral. Mahabbah dalam Ittihad bukanlah sekadar emosi atau 

nafsu duniawi, melainkan sebuah kekuatan transformatif yang 
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mendorong jiwa untuk meleburkan ego dan mengantarkan sufi pada 

kondisi fana’ (peleburan diri). Fana’ adalah tahapan krusial dalam 

pengalaman Ittihad, di mana sufi mengalami pembubaran identitas 

personal yang selama ini ia pahami sebagai dirinya. Identitas diri 

yang terpisah dan ego individualitas melebur dalam kesadaran akan 

keagungan dan kehadiran Tuhan yang menyeluruh. Dalam 

kondisi fana’, yang tersisa hanyalah kesadaran akan Tuhan, dan sufi 

menjadi alat atau media bagi manifestasi kehendak Ilahi. 

Pengalaman fana’ ini seringkali digambarkan sebagai kehilangan 

kesadaran diri dalam lautan ke-Mahaesaan Tuhan, sebuah kondisi 

ekstase spiritual yang melampaui pengalaman rasional dan indrawi 

manusia. Al-Bustami, seorang tokoh sufi awal yang dikenal dengan 

ungkapan-ungkapan syathahat yang kontroversial, seringkali 

dikaitkan dengan pengalaman Ittihad, meskipun interpretasi atas 

pandangannya beragam. Pengalaman fana’ merupakan puncak dari 

perjalanan spiritual dalam Ittihad, sebuah kondisi penyerahan diri 

total kepada Tuhan yang menghasilkan persatuan mistis. 

Setelah melewati fase fana’, seorang sufi memasuki 

tahapan baqa’ (kelestarian atau keberlangsungan). Baqa’ adalah 

kondisi "kembali sadar" atau "tetap ada" dalam Tuhan, namun 

dengan tingkat kesadaran yang jauh lebih tinggi dan transformatif. 

Dalam baqa’, sufi tidak hanya mengenali kembali eksistensi dirinya 

sebagai individu, tetapi juga menyadari bahwa esensi sejati dirinya 

adalah manifestasi atau tajalli dari Tuhan. Baqa’ mengarah pada 

pemahaman mendalam bahwa meskipun individu kembali 

berfungsi dalam kehidupan sehari-hari, ia kini memiliki kesadaran 
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yang permanen dan mendalam mengenai Keesaan Tuhan (Tawhid) 

yang meliputi dirinya dan seluruh alam semesta. Dalam 

perspektif baqa’, segala sesuatu di alam semesta dipandang sebagai 

manifestasi dari Kehadiran Ilahi (tajalli Ilahi), dan sufi, sebagai 

bagian dari alam semesta, menyadari bahwa dirinya tidak terpisah 

dari Tuhan, melainkan merupakan bagian dari wujud-Nya yang tidak 

terpisahkan. Konsep baqa’ ini penting untuk 

membedakan Ittihad dari pandangan panteistik yang menyamakan 

Tuhan dengan ciptaan. Dalam baqa’, meski ada kesatuan esensi, 

perbedaan antara al-Khaliq dan makhluq tetap dipertahankan, 

namun dipahami dalam kerangka relasi yang sangat intim dan tidak 

terpisahkan. Ibn Arabi, seorang sufi dan filosof besar, 

mengembangkan konsep Wahdat al-Wujud (Kesatuan Wujud) yang 

sering dikaitkan dengan Ittihad, meskipun terdapat perbedaan 

interpretasi mengenai relasi antara konsep ini dengan 

pengalaman Ittihad dalam tasawuf praktis. 

Konsep baqa’ menekankan bahwa persatuan dengan Tuhan tidak 

menghilangkan eksistensi individu, namun mentransformasi 

pemahaman individu tentang eksistensi dirinya dalam relasi dengan 

Tuhan. 

Pemahaman Ittihad memiliki akar teologis dalam ajaran Al-

Qur'an yang menekankan ke-Mahaesaan Tuhan dan ketergantungan 

total seluruh ciptaan kepada-Nya. Ayat Kursi dalam Surah Al-

Baqarah (2:255) menegaskan, “Allah, tidak ada Tuhan selain Dia, 

Yang Maha Hidup, Yang Berdiri Sendiri,” menggambarkan Tuhan 

sebagai satu-satunya yang memiliki keberadaan mutlak dan 
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independen, sementara manusia dan seluruh ciptaan lainnya 

sepenuhnya bergantung pada-Nya. Dalam konteks Ittihad, ayat ini 

dipahami dalam dimensi yang lebih mendalam, bahwa 

kebergantungan manusia pada Tuhan mencapai titik persatuan 

esensial dalam pengalaman mistis. Meskipun sufi merasakan 

kedekatan dan persatuan yang sangat intens dengan Tuhan 

dalam Ittihad, ia tetap mengakui dan menyadari sepenuhnya 

transendensi dan keagungan Tuhan yang tak terjangkau. Hanya 

Tuhan yang memiliki eksistensi mutlak, sementara eksistensi 

manusia adalah pancaran atau manifestasi dari Wujud-Nya. 

Annemarie Schimmel dalam karyanya Mystical Dimensions of 

Islam menjelaskan bagaimana konsep Ittihad dalam tasawuf tidak 

menghilangkan doktrin Tawhid (keesaan Tuhan), namun justru 

memperdalam pemahaman tentangnya melalui pengalaman 

spiritual langsung. 

Sufi yang mengalami Ittihad dan fana’ memperlihatkan 

transformasi mendalam dalam cara mereka memandang dunia dan 

berinteraksi dengan sesama. Dengan kesadaran bahwa segala 

sesuatu berasal dari Tuhan dan akan kembali kepada-Nya, mereka 

mengembangkan rasa cinta universal (mahabbah kulliyah) dan 

penghargaan yang mendalam terhadap seluruh ciptaan Tuhan. 

Dunia tidak lagi dilihat sebagai entitas yang terpisah dari Tuhan, 

melainkan sebagai manifestasi dari keindahan dan keagungan-Nya. 

Hal ini tercermin dalam etika dan perilaku sufi yang 

mengalami Ittihad, yang seringkali ditandai dengan kasih sayang, 

toleransi, dan pengabdian kepada sesama. Hubungan manusia 
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dengan Tuhan dalam konsep Ittihad tidak hanya terbatas pada 

pengalaman spiritual pribadi seorang sufi, tetapi meluas pada cara 

mereka berinteraksi dengan dunia dan sesama manusia, dengan 

kesadaran yang mendalam akan keterkaitan dan keharmonisan ilahi 

yang mendasari seluruh realitas. 

Hadis-hadis Nabi Muhammad SAW juga memberikan landasan 

bagi pemahaman yang lebih dalam tentang hubungan manusia 

dengan Tuhan yang relevan dengan konsep Ittihad. Sabda Nabi 

Muhammad SAW, "Barang siapa mengenal dirinya, maka ia akan 

mengenal Tuhannya," menunjukkan bahwa introspeksi dan 

pemahaman diri yang mendalam adalah kunci untuk merasakan 

kedekatan dengan Tuhan. Dalam konteks Ittihad, pengenalan diri 

yang mendalam mengarah pada penghapusan ego (nafs al-

ammarah) dan kesadaran bahwa esensi diri manusia, pada 

hakikatnya, tidak terpisahkan dari Tuhan. Hadis ini seringkali dikutip 

dalam literatur sufistik sebagai justifikasi teologis untuk 

pencarian Ittihad sebagai puncak dari perjalanan spiritual. 

Pemahaman diri dalam konteks ini bukan hanya sekadar 

pengetahuan intelektual tentang diri, melainkan pengalaman 

eksistensial yang mengubah kesadaran dan persepsi individu 

tentang dirinya dan hubungannya dengan Tuhan. 

Konsep Ittihad dalam tasawuf merepresentasikan sebuah 

paradigma transformatif dalam memahami relasi manusia dengan 

Tuhan. Melalui pengalaman mistis fana’ dan baqa’, sufi mencapai 

tingkat kesadaran yang melampaui dualitas dan keterpisahan, 

merasakan persatuan esensial dengan realitas Ilahi. Pemahaman ini 
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tidak hanya mengubah relasi pribadi sufi dengan Tuhan, tetapi juga 

memengaruhi cara mereka memandang dunia dan berinteraksi 

dengan sesama, mempromosikan etika cinta universal dan 

pengabdian kepada seluruh ciptaan. Meskipun 

konsep Ittihad seringkali menjadi perdebatan dalam tradisi Islam, ia 

tetap menjadi bagian penting dari khazanah spiritualitas Islam, 

menawarkan jalan bagi pencarian kedekatan dan persatuan dengan 

Tuhan melalui pengalaman mistis yang mendalam. 

Implikasi Konsep Ittihad dalam Kehidupan Spiritual 

Konsep Ittihad menempati posisi sentral dalam tradisi tasawuf, 

merujuk pada pengalaman mistis puncak ketika seorang sufi 

merasakan persatuan yang menyeluruh dengan Tuhan. Pengalaman 

ini bukan sekadar fenomena transendental, melainkan sebuah 

transformasi fundamental yang meresap ke dalam seluruh aspek 

kehidupan seorang sufi, mengubah paradigma spiritual dan etika 

mereka dalam berinteraksi dengan dunia. Ittihad tidak hanya 

dipahami sebagai tujuan akhir perjalanan spiritual, tetapi juga 

sebagai titik balik yang memicu perubahan mendalam dalam 

motivasi, perilaku, dan pandangan dunia seorang sufi. 

Salah satu implikasi utama dari Ittihad adalah intensifikasi 

praktik spiritualitas. Pengalaman persatuan dengan Tuhan 

menumbuhkan kerinduan yang mendalam untuk terus menerus 

mendekatkan diri kepada-Nya. Kerinduan ini termanifestasi dalam 

peningkatan kuantitas dan kualitas riyadhah—disiplin spiritual—

seperti zikir, salat, dan tafakur. Praktik-praktik ini bukan lagi sekadar 

ritual wajib, melainkan menjelma menjadi sarana vital untuk 
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memelihara dan memperdalam pengalaman Ittihad yang telah 

dicapai. Motivasi sufi dalam menjalankan riyadhah bergeser dari 

upaya meraih surga atau menghindari neraka, menjadi ekspresi 

cinta dan kerinduan yang tak terpadamkan kepada Sang Kekasih 

Ilahi. Dorongan internal ini selaras dengan ajaran Al-Qur’an yang 

menekankan pentingnya zikir sebagai jalan menuju ketenangan 

jiwa, sebagaimana firman Allah SWT dalam Surah Ar-Ra’d ayat 28: 

"(yaitu) orang-orang yang beriman dan hati mereka menjadi 

tenteram dengan mengingat Allah. Ingatlah, hanya dengan 

mengingat Allah hati menjadi tenteram."424 

Lebih jauh, Ittihad membawa implikasi etis yang transformatif. 

Kesadaran akan persatuan dengan Tuhan melahirkan pemahaman 

bahwa seluruh ciptaan adalah manifestasi dari Kehadiran Ilahi. 

Pemahaman ini menumbuhkan rasa kasih sayang (mahabbah) dan 

empati yang mendalam terhadap sesama makhluk. Sufi yang telah 

merasakan Ittihad secara alami terpanggil untuk mewujudkan 

keadilan dan harmoni dalam kehidupan. Mereka memanifestasikan 

nilai-nilai etika luhur seperti kejujuran, keadilan, kerendahan hati, 

dan pengorbanan. Penolakan terhadap segala bentuk kezaliman dan 

eksploitasi menjadi karakter utama mereka, karena mereka melihat 

Tuhan hadir dalam setiap entitas ciptaan. Pandangan ini didasari 

pada kesadaran bahwa semua makhluk, baik manusia, hewan, 

maupun alam semesta, terjalin dalam jalinan kesatuan wujud 

(Wahdatul Wujud) yang bersumber dari Kehendak Ilahi. Prinsip 

kasih sayang ini juga ditekankan dalam hadis Nabi Muhammad SAW 
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yang diriwayatkan oleh Abu Hurairah: "Tidak menyayangi manusia, 

ia tidak akan disayangi."425 

Dimensi lain dari implikasi Ittihad adalah kedamaian batin yang 

mendalam. Hilangnya rasa keterpisahan antara diri dan Tuhan 

melahirkan ketenangan jiwa yang melampaui kebahagiaan duniawi 

yang bersifat temporal dan ilusif. Ketenangan ini bersumber dari 

realisasi akan kehadiran Tuhan yang imanen dalam segala sesuatu, 

serta keyakinan bahwa kehidupan duniawi hanyalah panggung 

sandiwara menuju perjumpaan hakiki dengan Sang Pencipta. 

Kedamaian ini tidak bergantung pada kondisi eksternal, melainkan 

berakar pada inti kesadaran sufi yang telah menyatu dengan Realitas 

Mutlak. Al-Qur’an juga mengisyaratkan kedamaian yang 

dianugerahkan kepada orang-orang beriman sebagai buah dari 

kedekatan mereka dengan Allah, seperti yang tertuang dalam Surah 

Al-Fath ayat 4: "Dialah yang telah menurunkan ketenangan ke dalam 

hati orang-orang mukmin supaya keimanan mereka bertambah di 

samping keimanan mereka (yang telah ada)."426 

Kendati demikian, konsep Ittihad tidak terlepas dari potensi 

kesalahpahaman dan tantangan interpretasi. Pengalaman mistis 

yang intens terkadang memunculkan ungkapan-ungkapan ekstatis 

(syatahat) yang secara lahiriah tampak kontradiktif atau bahkan 

menyimpang dari norma-norma agama. Pernyataan seperti “Ana al-

Haqq” (Akulah Kebenaran/Tuhan) yang diucapkan oleh Al-Hallaj, 

atau “Subhānī! Mā a’ẓama sha’nī!” (Maha Suci Aku! Betapa 

agungnya urusanku!) yang dilontarkan oleh Abu Yazid al-Busthami, 

adalah contoh syatahat yang dapat disalahartikan sebagai klaim 
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ketuhanan atau pelecehan terhadap ajaran agama.427  Dalam tradisi 

tasawuf yang mapan, penekanan pada keseimbangan antara 

pengalaman mistis dan kepatuhan terhadap syariat menjadi sangat 

penting. Bimbingan mursyid—guru spiritual—yang arif dan 

bijaksana menjadi krusial untuk mengawal perjalanan spiritual 

seorang sufi agar terhindar dari penyimpangan dan kesalahan 

interpretasi. Hal ini sejalan dengan prinsip koreksi diri dalam Islam, 

sebagaimana hadis yang diriwayatkan oleh At-Tirmidzi: "Setiap anak 

Adam melakukan kesalahan, dan sebaik-baik orang yang melakukan 

kesalahan adalah mereka yang bertaubat."428 

Konsep Ittihad menawarkan dimensi spiritualitas yang sangat 

tinggi dalam tradisi tasawuf. Implikasinya merentang luas, mulai dari 

motivasi beribadah, etika sosial, hingga kedamaian batin. Namun, 

realisasi Ittihad juga menuntut kehati-hatian dan bimbingan yang 

tepat agar tidak terjerumus dalam pemahaman yang keliru. Seorang 

sufi yang mengalami Ittihad tetap harus menjaga kesadaran akan 

statusnya sebagai makhluk ciptaan Allah, sekalipun dalam keadaan 

spiritual yang sangat dekat dengan-Nya. Sinergi antara pengalaman 

mistis, kepatuhan syariat, dan bimbingan guru spiritual yang 

mumpuni menjadi kunci keberhasilan dalam menapaki jalan 

spiritualitas Ittihad. 

Konsep Hulul oleh Al-Hallaj 

Pengantar: Siapa Al-Hallaj? 

Husayn ibn Mansur al-Hallaj, yang wafat pada tahun 922 M, 

merupakan figur sufi Persia yang dikenal luas dan kontroversial. 

Popularitasnya tidak hanya terbatas pada lingkaran tasawuf, namun 
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juga meluas ke berbagai disiplin ilmu seperti sastra, filsafat, dan 

sejarah Islam429. Al-Hallaj dikenal karena pandangan-pandangannya 

yang dianggap radikal dalam dunia tasawuf, membuatnya menjadi 

simbol spiritualitas ekstrem dalam Islam. Salah satu aspek yang 

paling menonjol dari pemikiran Al-Hallaj dan menjadi penyebab 

kontroversi besar adalah pernyataannya yang terkenal: "Ana al-

Haqq" ( الحق  أنا  ). Ungkapan ini, yang secara literal berarti "Akulah 

Kebenaran," menjadi pusat perdebatan dan penafsiran yang 

beragam, baik di kalangan sufi maupun di luar mereka. Pernyataan 

"Ana al-Haqq" pada akhirnya berujung pada eksekusi Al-Hallaj oleh 

otoritas Abbasiyah, yang menganggap ungkapan tersebut sebagai 

bentuk penistaan agama atau blasphemy karena dianggap 

menyamakan dirinya dengan Tuhan. Kendati demikian, dalam 

perspektif sufistik, ungkapan "Ana al-Haqq" diyakini sebagai 

ekspresi dari puncak pengalaman mistik yang dikenal sebagai hulul, 

yaitu penyatuan atau penitisan antara hamba dan Tuhan. 

Untuk memahami kontroversi yang mengelilingi Al-Hallaj, 

penting untuk terlebih dahulu menelusuri latar belakang 

kehidupannya. Nama lengkapnya adalah Abu al-Mughits al-Husayn 

ibn Mansur ibn Muhammad al-Baydawi. Ia diperkirakan lahir di 

wilayah Persia, tepatnya di dekat kota Tur, sekitar tahun 858 M. Sejak 

usia muda, Al-Hallaj telah menunjukkan kecenderungan spiritual 

yang kuat. Ia mempelajari ilmu agama dan tasawuf dari berbagai 

guru sufi terkemuka pada masanya, termasuk Sahl al-Tustari dan 

Amr ibn Uthman al-Makki. Melalui bimbingan guru-guru ini, Al-

Hallaj mendalami praktik-praktik sufistik 
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seperti zuhud (asketisme), riyadha (disiplin spiritual), dan meditasi. 

Perjalanan spiritual Al-Hallaj membawanya ke berbagai pusat 

keilmuan dan kebudayaan Islam, termasuk Baghdad dan Mekkah. Di 

Baghdad, yang merupakan pusat intelektual Kekhalifahan 

Abbasiyah, ia berinteraksi dengan berbagai kalangan, mulai dari 

ulama, filsuf, hingga masyarakat awam. Pengalaman ini 

memperkaya pemikiran Al-Hallaj dan membentuk pandangan-

pandangannya yang khas dalam tasawuf. Meskipun memiliki latar 

belakang sufistik yang kuat dan diakui oleh banyak tokoh sufi pada 

masanya, pandangan-pandangan Al-Hallaj, khususnya ungkapan 

"Ana al-Haqq," mendapat penolakan dan kritik keras dari sebagian 

ulama dan otoritas agama resmi. Kontroversi ini pada akhirnya 

berujung pada penangkapannya dan eksekusinya di Baghdad pada 

tahun 922 M. 

Pernyataan "Ana al-Haqq" merupakan inti dari kontroversi yang 

mengelilingi Al-Hallaj. Secara harfiah, ungkapan ini berarti "Akulah 

Kebenaran." Dalam konteks teologi Islam, "al-Haqq" merupakan 

salah satu nama Allah al-Asma' al-Husna yang berarti "Yang Maha 

Benar" atau "Kebenaran Mutlak". Pengucapan "Ana al-Haqq" secara 

lahiriah dapat diinterpretasikan sebagai klaim ketuhanan, yang 

dianggap sebagai pelanggaran berat terhadap prinsip dasar tauhid 

dalam Islam. Namun, para sufi, khususnya mereka yang memahami 

dan membela Al-Hallaj, menafsirkan ungkapan "Ana al-Haqq" dalam 

konteks pengalaman mistik hulul dan fana. 

Hulul, secara etimologis berarti "penitisan" atau "inkarnasi," 

dalam terminologi tasawuf merujuk pada keadaan penyatuan mistik 
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antara seorang sufi dengan Tuhan. Dalam pengalaman hulul, 

kesadaran individu seorang sufi seolah-olah "larut" atau menyatu 

dengan Kehadiran Ilahi, sehingga ia merasa dirinya "tidak ada" dan 

yang ada hanya Allah430. Penting untuk ditekankan bahwa 

konsep hulul dalam tasawuf berbeda dengan doktrin inkarnasi 

dalam agama Kristen. Dalam tasawuf, hulul bukanlah inkarnasi 

Tuhan dalam wujud manusia secara permanen, melainkan 

pengalaman mistik sesaat di mana seorang sufi merasakan 

penyatuan dengan Tuhan dalam kondisi ekstase spiritual431. 

Fana, yang berarti "lenyap" atau "musnah," adalah konsep kunci 

lain dalam memahami interpretasi sufistik terhadap "Ana al-Haqq". 

Dalam terminologi tasawuf, fana merujuk pada kondisi spiritual di 

mana seorang sufi mengalami penghancuran ego dan kesadaran diri 

yang terpisah dari Tuhan. Dalam keadaan fana, segala sifat, 

tindakan, dan kehendak individu seolah-olah musnah dan 

digantikan oleh sifat, tindakan, dan kehendak Tuhan432. Setelah 

mencapai fana, seorang sufi diharapkan mencapai baqa, yaitu 

"kelestarian" atau "keberlangsungan" dalam Tuhan, di mana ia 

kembali memiliki kesadaran diri namun dalam keadaan yang telah 

disucikan dan dipenuhi dengan kehadiran Ilahi433. 

Dalam kerangka pemikiran hulul dan fana, para sufi yang 

membela Al-Hallaj menjelaskan bahwa ungkapan "Ana al-Haqq" 

bukanlah klaim ketuhanan secara literal, melainkan ekspresi dari 

pengalaman mistik fana dan hulul. Ketika Al-Hallaj mengucapkan 

"Ana al-Haqq," ia tidak sedang mengklaim dirinya sebagai Tuhan. 

Sebaliknya, ia sedang mengungkapkan keadaan spiritualnya di mana 
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egonya telah musnah dalam fana dan dirinya telah menyatu dengan 

Kehadiran Ilahi dalam hulul. Dalam keadaan ekstase spiritual 

tersebut, yang berbicara melalui lidah Al-Hallaj bukanlah dirinya 

sebagai individu, melainkan Kehadiran Ilahi yang telah 

merasukinya434. Interpretasi ini menegaskan bahwa "Ana al-Haqq" 

adalah ungkapan teopatik, yaitu perkataan yang berasal dari Tuhan 

melalui lisan seorang hamba yang telah mencapai puncak 

penyatuan mistik, bukan klaim ketuhanan yang arogan dan sesat435. 

Meskipun interpretasi sufistik mencoba menjelaskan "Ana al-

Haqq" dalam kerangka pengalaman mistik yang sah, ungkapan ini 

tetap memicu kontroversi dan penolakan keras dari kalangan ulama 

dan otoritas Abbasiyah pada masa itu. Reaksi keras ini tidak hanya 

didorong oleh perbedaan interpretasi teologis, tetapi juga oleh 

konteks sosial-politik yang melingkupi kehidupan Al-Hallaj. 

Pada abad ke-10 M, Kekhalifahan Abbasiyah mengalami 

kemunduran politik dan sosial. Kekuasaan khalifah semakin 

melemah, sementara berbagai gerakan sosial dan keagamaan yang 

dianggap subversif mulai bermunculan436. Dalam konteks 

ketidakstabilan politik ini, otoritas Abbasiyah menjadi sangat sensitif 

terhadap setiap pandangan atau gerakan yang dianggap 

mengancam stabilitas dan otoritas mereka. Pernyataan-pernyataan 

radikal Al-Hallaj, termasuk "Ana al-Haqq", dianggap sebagai 

ancaman tidak hanya terhadap doktrin agama resmi, tetapi juga 

terhadap tatanan sosial dan politik yang berlaku437. 

Selain itu, popularitas Al-Hallaj di kalangan masyarakat awam 

dan pengaruhnya yang semakin besar juga menimbulkan 
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kekhawatiran di kalangan elit penguasa dan ulama resmi. Otoritas 

Abbasiyah khawatir bahwa ajaran-ajaran Al-Hallaj, khususnya 

ungkapan "Ana al-Haqq", dapat disalahpahami oleh masyarakat 

awam dan memicu gerakan revolusioner yang membahayakan 

kekuasaan mereka438. Dalam konteks ini, penangkapan dan eksekusi 

Al-Hallaj dapat dilihat sebagai upaya otoritas Abbasiyah untuk 

meredam potensi gangguan sosial dan politik yang mungkin timbul 

akibat pengaruh ajaran-ajaran kontroversialnya. 

Dari sudut pandang teologis, ungkapan "Ana al-Haqq" dianggap 

melanggar prinsip dasar tauhid dalam Islam. Ulama-ulama ortodoks 

berpendapat bahwa ungkapan tersebut secara jelas menyamakan 

Al-Hallaj dengan Allah, yang merupakan bentuk syirik atau 

penyekutuan Tuhan, dosa terbesar dalam Islam439. Mereka menolak 

interpretasi sufistik yang mencoba memahami "Ana al-Haqq" dalam 

konteks hulul dan fana, dan menganggapnya sebagai justifikasi 

bid'ah dan kesesatan. Bagi mereka, kebesaran dan kemuliaan Allah 

terlalu agung untuk dapat menyatu atau berinkarnasi dalam diri 

manusia, betapapun suci dan salehnya orang tersebut440. 

Setelah melalui proses peradilan yang panjang dan kontroversial, 

Al-Hallaj dieksekusi mati di Baghdad pada tahun 922 M. Hukuman 

mati yang dijatuhkan kepada Al-Hallaj menunjukkan betapa 

seriusnya otoritas Abbasiyah memandang ancaman yang 

ditimbulkan oleh pandangan-pandangannya, khususnya ungkapan 

"Ana al-Haqq"441. Eksekusi Al-Hallaj dilakukan dengan cara yang 

sangat brutal dan mengerikan, sebagai bentuk peringatan kepada 

siapa pun yang berani menentang otoritas agama dan negara. 
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Meskipun dieksekusi sebagai seorang bid'ah dan dianggap sesat 

oleh sebagian kalangan, Al-Hallaj justru menjadi sosok yang sangat 

dihormati dan dikagumi dalam tradisi sufisme. Para sufi 

memandangnya sebagai syahid al-mahabbah (martir cinta), yang 

mengorbankan nyawanya demi mengungkapkan kebenaran 

pengalaman mistik yang mendalam442. Ungkapan "Ana al-Haqq" 

bagi para sufi bukan lagi sekadar klaim sesat, melainkan simbol 

puncak spiritualitas, keberanian dalam mengungkapkan 

pengalaman mistik yang sulit diungkapkan dengan kata-kata, dan 

pengorbanan diri demi cinta Ilahi443. 

Warisan Al-Hallaj tetap menjadi perdebatan dan kontroversi 

hingga saat ini. Di satu sisi, ia dihormati sebagai salah satu tokoh sufi 

terbesar dan paling berpengaruh dalam sejarah Islam. Karya-karya 

sastranya, khususnya syair-syair mistiknya, terus dibaca dan dikaji 

oleh para sufi dan pecinta sastra di seluruh dunia444. Di sisi lain, 

pandangan-pandangannya, khususnya ungkapan "Ana al-Haqq", 

masih dianggap kontroversial dan bahkan sesat oleh sebagian 

kalangan Muslim, khususnya mereka yang berpegang teguh pada 

interpretasi teologis yang lebih ortodoks445. Kontroversi seputar Al-

Hallaj dan "Ana al-Haqq" mencerminkan ketegangan yang abadi 

antara pengalaman mistik dan doktrin agama formal, antara 

interpretasi esoterik dan eksoterik dalam tradisi Islam. 

Al-Hallaj dan ungkapan "Ana al-Haqq" merupakan fenomena 

kompleks yang mencerminkan dinamika pemikiran dan pengalaman 

spiritual dalam tradisi Islam. Pernyataan "Ana al-Haqq", yang 

diinterpretasikan sebagai klaim ketuhanan oleh otoritas Abbasiyah 
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dan sebagian ulama ortodoks, dipahami oleh para sufi sebagai 

ekspresi puncak pengalaman mistik hulul dan fana. Dalam 

perspektif sufistik, ungkapan tersebut bukanlah klaim individu atas 

ketuhanan, melainkan ungkapan teopatik yang muncul dari lisan 

seorang hamba yang telah mencapai penyatuan dengan Tuhan dan 

mengalami fana dari ego dirinya. Kontroversi seputar Al-Hallaj dan 

"Ana al-Haqq" tidak hanya mencerminkan perbedaan interpretasi 

teologis, tetapi juga dipengaruhi oleh konteks sosial-politik pada 

masanya. Eksekusi Al-Hallaj, meskipun menjadi tragedi dalam 

sejarah sufisme, justru mengukuhkan posisinya sebagai simbol 

martir cinta dan spiritualitas radikal dalam tradisi Islam. Warisan Al-

Hallaj terus hidup dan menjadi sumber inspirasi dan perdebatan 

hingga kini, menunjukkan kompleksitas dan kekayaan khazanah 

pemikiran Islam. 

Penjelasan Hulul 

Dalam khazanah mistisisme Islam, khususnya dalam tradisi 

Sufisme, konsep hulul menempati posisi yang unik sekaligus 

kontroversial. Secara etimologis, hulul berasal dari bahasa Arab 

yang berarti "menjelma" atau "berinkarnasi". Namun, dalam 

konteks Sufisme, hulul tidak dipahami sebagai inkarnasi fisik seperti 

dalam beberapa tradisi keagamaan lain. Lebih 

tepatnya, hulul merujuk pada manifestasi sifat-sifat ilahi dalam diri 

seorang individu, khususnya seorang sufi yang telah mencapai 

tingkat spiritualitas yang tinggi melalui penyucian diri (tazkiyatun 

nafs) dan pendekatan diri kepada Tuhan (taqarrub ila Allah). Dengan 

kata lain, hulul dapat dipahami sebagai kondisi ekstasi spiritual di 
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mana seorang sufi merasakan kehadiran Tuhan yang intens dalam 

dirinya, seolah-olah Tuhan "bersemayam" atau "berinkarnasi" 

dalam diri mereka, sebagai hasil dari kedekatan spiritual yang 

mendalam dengan Sang Pencipta. Kedekatan ini dicapai melalui 

proses panjang penyucian diri dan praktik spiritual yang intensif.446 

Doktrin hulul sering kali diasosiasikan dengan tokoh sufi 

legendaris, Abu Mansur al-Hallaj (w. 922 M), yang dikenal luas 

karena ungkapan-ungkapan ekstatisnya yang mengundang 

perdebatan, terutama pernyataannya yang terkenal, "Ana al-Haqq" 

( الحق  أنا  ), yang berarti "Akulah Kebenaran/Tuhan". Meskipun al-

Hallaj sendiri tidak secara eksplisit menggunakan istilah hulul dalam 

karya-karyanya, ungkapan "Ana al-Haqq" sering kali dianggap 

sebagai puncak ekspresi dari pengalaman hulul. Pernyataan ini 

menunjukkan kondisi ekstase spiritual tertinggi di mana batas 

antara diri manusia dan Tuhan seolah-olah melebur, sehingga sang 

sufi merasakan dirinya sebagai manifestasi dari al-Haqq, salah satu 

nama Allah yang berarti Kebenaran. Ungkapan ini bukan berarti 

klaim ketuhanan secara literal, melainkan lebih kepada penegasan 

penyatuan kehendak hamba dengan kehendak Ilahi dalam puncak 

pengalaman spiritual.447 

Kendati demikian, konsep hulul ini memunculkan beragam 

penafsiran yang kontroversial di kalangan ulama dan teolog Islam. 

Mayoritas teolog menolak ajaran hulul karena dianggap berpotensi 

mengarah pada panteisme atau klaim ketuhanan manusia, yang 

secara fundamental bertentangan dengan 

prinsip tanzih (transendensi) Tuhan dalam ajaran tauhid Islam yang 
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murni. Dalam perspektif teologis Islam yang dominan, Tuhan 

adalah khaliq (Pencipta) yang sepenuhnya berbeda dan transenden 

dari makhluq (makhluk), termasuk manusia. Pernyataan seperti 

"Ana al-Haqq" dipandang sebagai penyimpangan teologis yang 

serius, yang dapat merusak fondasi keyakinan akan keesaan Tuhan 

yang mutlak. Dalam pandangan ini, hulul dapat diinterpretasikan 

sebagai bentuk penyatuan yang keliru, karena berpotensi 

menghapus batas esensial antara Tuhan sebagai Pencipta dan 

makhluk ciptaan-Nya.448 

Sebaliknya, terdapat kelompok sufi dan pengikut al-Hallaj yang 

memahami hulul bukan sebagai penyatuan substansial antara 

Tuhan dan manusia, melainkan sebagai penyatuan dalam sifat dan 

kehendak. Dalam pandangan ini, hulul tidak berarti Tuhan 

menjelma menjadi manusia atau manusia berubah menjadi Tuhan. 

Sebaliknya, hulul dimaknai sebagai manifestasi sifat-sifat ilahi dalam 

diri seorang sufi yang telah mencapai tingkat kedekatan yang luar 

biasa dengan Tuhan. Bagi para pendukung interpretasi ini, 

pengalaman hulul bukanlah pengakuan ontologis bahwa seorang 

sufi secara hakiki menyatu dengan Tuhan, melainkan bahwa individu 

tersebut merasakan dan merefleksikan sifat-sifat Tuhan dalam 

dirinya, khususnya setelah mencapai tahapan 

spiritual fana' (peleburan diri dalam kehendak Tuhan) 

dan baqa' (kelestarian dalam Tuhan). Dalam kondisi fana, ego dan 

kehendak pribadi seorang sufi melebur dalam kehendak Ilahi, 

sehingga yang tersisa adalah manifestasi sifat-sifat Tuhan melalui 

dirinya449. 
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Perbedaan penafsiran ini menggarisbawahi kompleksitas 

konsep hulul dalam Sufisme, yang tidak dapat dikategorikan secara 

sederhana. Dalam tradisi Sufi, kedekatan dengan Tuhan baik 

melalui hulul, ittihad (persatuan), maupun tawhid (pengesaan) 

dapat dipahami sebagai pencapaian puncak spiritual. Pada tahap ini, 

seorang individu menyadari kehadiran Tuhan yang meresap dalam 

dirinya dan dalam segala aspek alam semesta. Namun, di balik 

pengalaman mistis ini, prinsip dasar Islam mengenai kesucian dan 

transendensi Tuhan, serta pemisahan ontologis antara Pencipta dan 

makhluk-Nya, tetap harus dipertahankan. Hal ini penting untuk 

menjaga integritas ajaran tauhid yang menjadi inti ajaran Islam. 

Keseimbangan antara pengalaman spiritual yang mendalam dan 

kepatuhan pada prinsip-prinsip teologis menjadi kunci dalam 

memahami hulul secara komprehensif. 

Dalam konteks praktik mistik seperti hulul, pentingnya 

pengawasan dan bimbingan spiritual tidak dapat diabaikan. Seorang 

sufi yang mengalami pengalaman mistis mendalam, termasuk 

pengalaman yang mungkin diinterpretasikan sebagai hulul, sangat 

membutuhkan bimbingan seorang guru spiritual 

(mursyid). Mursyid berperan penting dalam menavigasi 

pengalaman mistis ini agar tidak terjatuh ke dalam klaim ketuhanan 

yang keliru atau penyimpangan dari prinsip dasar agama. 

Sebagaimana ditekankan oleh Al-Qushayri dalam kitab al-Risalah al-

Qushayriyah, seorang sufi harus senantiasa berada dalam koridor 

syariat Islam meskipun telah mencapai pengalaman spiritual yang 

mendalam. Kepatuhan pada syariat berfungsi sebagai kompas yang 



233 
 

menjaga agar perjalanan mistik seorang sufi tetap berada pada jalur 

yang benar dan tidak kehilangan arah.450 

Konsep hulul merupakan aspek yang rumit dan kontroversial 

dalam tradisi Sufisme. Meskipun sering dikaitkan dengan 

pengalaman ekstasi spiritual dan kedekatan mendalam dengan 

Tuhan, hulul juga menjadi sumber perdebatan teologis yang 

signifikan. Perbedaan interpretasi terhadap hulul mencerminkan 

upaya para sufi dan teolog untuk menjembatani pengalaman mistik 

dengan prinsip-prinsip teologis Islam yang mendasar. 

Memahami hulul secara komprehensif memerlukan apresiasi 

terhadap berbagai perspektif, serta penekanan pada pentingnya 

menjaga keseimbangan antara pencapaian spiritual dan kepatuhan 

pada ajaran tauhid dalam Islam. 

Karakteristik Konsep Hulul Menurut Al-Hallaj 

Peleburan Identitas (Fana’) 

Salah satu konsep sentral dan kontroversial dalam pemikiran 

mistisisme Islam, khususnya yang dikembangkan oleh Husain bin 

Mansur al-Hallaj, adalah gagasan hulul, atau inkarnasi Tuhan dalam 

diri manusia. Konsep ini tidak dapat dipahami secara utuh tanpa 

terlebih dahulu menelaah gagasan fana’, yaitu peleburan identitas 

diri manusia dalam ke-Esaan Tuhan. Fana’ merupakan tahapan 

spiritual mendalam yang diyakini oleh Al-Hallaj sebagai prasyarat 

mutlak bagi terwujudnya hulul.  

Dalam terminologi sufisme, fana’ merujuk pada kondisi spiritual 

di mana seorang sufi mengalami penghancuran atau peleburan total 

terhadap kesadaran akan diri sendiri. Pada tingkatan ini, ego (nafs) 
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dan segala atribut individualitas seorang hamba—seperti kehendak, 

keinginan, dan bahkan kesadaran akan eksistensi diri yang terpisah 

dari Tuhan—sepenuhnya lenyap. Keadaan ini bukanlah sekadar 

hilangnya kesadaran biasa, melainkan sebuah transformasi 

ontologis di mana fokus kesadaran beralih sepenuhnya kepada 

kehadiran dan ke-Esaan Tuhan. Annemarie Schimmel dalam karya 

klasiknya mengenai mistisisme Islam, Mystical Dimensions of Islam, 

menjelaskan fana’ sebagai “pemusnahan diri dari semua sifat 

tercela dan fana, dan keberadaan dalam sifat-sifat Tuhan.”451 

Dijelaskan bahwa fana’ adalah “keadaan di mana seorang sufi 

menjadi tidak sadar akan dunia luar dan bahkan dirinya sendiri, 

karena ia sepenuhnya terserap dalam kontemplasi tentang 

Tuhan.”452 

Al-Hallaj meyakini bahwa fana’ adalah kondisi puncak 

spiritualitas yang dapat dicapai oleh seorang sufi melalui latihan 

spiritual yang intensif (riyadhah) dan penyerahan diri sepenuhnya 

kepada Tuhan. Proses ini melibatkan upaya terus-menerus untuk 

membersihkan hati dari segala bentuk keterikatan duniawi dan 

egoisme, serta memfokuskan seluruh perhatian dan cinta hanya 

kepada Allah SWT. Menurut Louis Massignon, seorang sarjana 

terkemuka yang mendalami pemikiran Al-Hallaj, fana’ dalam 

pandangan Al-Hallaj bukan hanya sekadar pengalaman psikologis, 

tetapi juga sebuah realitas metafisik.453 Massignon menekankan 

bahwa bagi Al-Hallaj, fana’ adalah gerbang menuju persatuan mistis 

(ittihad) dengan Tuhan, di mana batas antara hamba dan Tuhan 

menjadi kabur dalam pengalaman kesatuan yang mendalam.454 
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Ketika seorang sufi berhasil mencapai kondisi fana’, jiwanya 

menjadi wadah atau tempat penampakan (mazhar) bagi Tuhan. 

Konsep mazhar ini penting untuk memahami 

bagaimana hulul dimaknai dalam pemikiran Al-Hallaj. Dalam 

keadaan fana’, jiwa yang telah kosong dari ego dan keakuan diri 

tidak lagi menjadi penghalang bagi manifestasi Ilahi. Sebaliknya, jiwa 

yang telah disucikan menjadi cermin yang memantulkan sifat-sifat 

dan keindahan Tuhan. Pada titik inilah, menurut interpretasi 

pemikiran Al-Hallaj, hulul terjadi, yaitu penampakan atau kehadiran 

Tuhan dalam diri sufi yang telah mencapai fana’. Namun, penting 

untuk dicatat bahwa hulul dalam konteks Al-Hallaj tidak dipahami 

sebagai inkarnasi Tuhan secara fisik atau penyatuan esensi antara 

Tuhan dan hamba secara literal. Sebaliknya, hulul lebih dipahami 

sebagai manifestasi sifat-sifat Ilahi dalam diri manusia yang telah 

disucikan melalui fana’. Sebagaimana dijelaskan oleh Carl Ernst 

dalam Sufism: An Introduction to the Mystical Traditions of Islam, 

konsep hulul dalam pemikiran Al-Hallaj seringkali disalahpahami 

sebagai doktrin inkarnasi dalam pengertian Kristen.455 Ernst 

menegaskan bahwa interpretasi yang lebih tepat adalah 

memahami hulul sebagai manifestasi Tuhan dalam diri sufi yang 

telah mencapai tingkat kesempurnaan spiritual melalui fana’.456 

Proses fana’ dengan demikian menjadi syarat mutlak untuk 

terjadinya hulul dalam pemikiran Al-Hallaj. Tanpa melalui 

penghancuran diri (ego) secara spiritual, manifestasi Ilahi tidak 

mungkin terjadi. Analogi yang sering digunakan untuk 

menggambarkan kondisi ini adalah cermin yang berkarat. Cermin 
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yang tertutup karat tidak dapat memantulkan gambar dengan jelas. 

Namun, ketika karat dibersihkan, cermin tersebut akan mampu 

memantulkan bayangan dengan sempurna. Demikian pula, jiwa 

manusia yang dipenuhi dengan ego dan hawa nafsu ibarat cermin 

yang berkarat, tidak mampu menjadi mazhar bagi Tuhan. Hanya 

melalui proses fana’—yang diibaratkan sebagai pembersihan 

karat—jiwa manusia dapat menjadi jernih dan mampu 

memantulkan manifestasi Ilahi. 

Meskipun konsep fana’ dan hulul dalam pemikiran Al-Hallaj 

telah menjadi sumber inspirasi bagi banyak sufi dan pemikir Muslim, 

penting untuk dicatat bahwa gagasan hulul tetap merupakan konsep 

yang kontroversial dalam tradisi Islam ortodoks. Banyak ulama dan 

teolog Muslim yang mengkritik konsep hulul karena dianggap 

bertentangan dengan prinsip tauhid (keesaan Tuhan) dan 

kemahabesaran Allah SWT yang transenden. Kritik ini berakar pada 

kekhawatiran bahwa hulul dapat mengarah pada pandangan 

pantheistik atau bahkan penyerupaan antara makhluk dan Khalik, 

yang dianggap sebagai penyimpangan dari ajaran Islam yang murni. 

Namun demikian, pemahaman tentang fana’ sebagai proses 

penyucian diri dan mendekatkan diri kepada Allah SWT tetap 

menjadi aspek penting dalam tradisi sufisme, bahkan bagi mereka 

yang tidak sependapat dengan interpretasi hulul ala Al-Hallaj. 

Konsep fana’ merupakan fondasi utama dalam pemikiran mistis 

Al-Hallaj, khususnya dalam memahami gagasan hulul. Fana’ adalah 

proses peleburan identitas diri dan ego manusia dalam kesadaran 

akan ke-Esaan Tuhan, yang dipahami sebagai prasyarat bagi 
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manifestasi Ilahi (hulul) dalam diri seorang sufi. 

Meskipun hulul tetap menjadi konsep yang diperdebatkan dalam 

tradisi Islam, pemahaman tentang pentingnya fana’ sebagai jalan 

spiritual untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT tetap relevan 

dan berpengaruh dalam tradisi sufisme hingga saat ini. 

Melalui fana’, seorang sufi berupaya membersihkan diri dari segala 

bentuk keakuan dan keterikatan duniawi, sehingga jiwanya menjadi 

wadah yang layak untuk menerima pancaran cahaya Ilahi. 

Ungkapan Mistis “Ana al-Haqq” (Aku adalah Kebenaran) 

Ungkapan “Ana al-Haqq” ( الحق  أنا  ), yang secara literal berarti “Aku 

adalah Kebenaran,” merupakan salah satu pernyataan paling 

kontroversial dan legendaris dalam tradisi sufisme Islam. 

Diatributkan kepada Husain bin Mansur al-Hallaj, seorang tokoh sufi 

abad ke-9 Masehi, ungkapan ini menjadi pusat perdebatan teologis 

dan filosofis yang panjang. Secara lahiriah, “Ana al-Haqq” dapat 

diinterpretasikan sebagai klaim ketuhanan dari seorang manusia, 

yang dalam kerangka teologi Islam ortodoks dianggap sebagai 

bentuk kekafiran atau ilhad (penyimpangan dari kebenaran agama). 

Namun, dalam konteks pengalaman mistis dan tasawuf yang 

mendalam, ungkapan ini mengandung makna yang jauh lebih 

kompleks dan simbolik, mencerminkan puncak pengalaman 

spiritual hulul atau penitisan.457  

Secara linguistik dan teologis, pernyataan “Ana al-Haqq” 

menimbulkan permasalahan yang serius dalam doktrin keesaan 

Tuhan (tauhid) dalam Islam. Dalam teologi Islam, “al-Haqq” adalah 

salah satu dari 99 Nama Allah (Asmaul Husna), yang merujuk pada 
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Kebenaran Mutlak dan Realitas Tertinggi. Dengan demikian, 

mengklaim “Aku adalah Kebenaran” secara eksplisit dapat diartikan 

sebagai pengakuan identitas dengan Tuhan, suatu hal yang tidak 

dapat diterima dalam paradigma teologis Islam yang membedakan 

secara tegas antara Khalik (Pencipta) dan makhluk (ciptaan).458 

Dalam logika syariat Islam, pernyataan semacam ini dianggap 

sebagai pelanggaran berat terhadap prinsip tauhid dan dapat 

dikategorikan sebagai tindakan kufr (kekafiran) 

atau syirik (menyekutukan Tuhan).459 Tidak heran, ungkapan ini 

menjadi salah satu faktor utama yang menyebabkan Al-Hallaj 

dihukum mati pada tahun 922 Masehi, karena dianggap telah 

menyebarkan ajaran sesat dan mengklaim dirinya sebagai Tuhan.460 

Namun demikian, para ahli tasawuf dan sarjana yang mendalami 

mistisisme Islam menawarkan interpretasi yang berbeda terhadap 

“Ana al-Haqq.” Mereka menekankan pentingnya memahami 

ungkapan ini dalam konteks pengalaman spiritual Al-Hallaj dan 

terminologi tasawuf yang kaya akan simbolisme dan metafora. 

Dalam pandangan ini, “Ana al-Haqq” bukanlah klaim ketuhanan 

personal dari Al-Hallaj sebagai individu dengan ego dan 

kesadarannya yang terpisah dari Tuhan. Sebaliknya, ungkapan ini 

dipahami sebagai ekspresi dari keadaan spiritual hulul, di mana 

seorang sufi mencapai tingkat penyatuan yang mendalam dengan 

Tuhan sehingga dirinya lenyap (fana’) dalam Kehadiran Ilahi.461 

Dalam kondisi fana’, ego dan kehendak individu sufi sepenuhnya 

melebur dan yang tersisa hanyalah manifestasi atau penampakan 

Tuhan melalui dirinya. Ketika Al-Hallaj mengucapkan “Ana al-Haqq,” 
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menurut interpretasi sufi, bukanlah Al-Hallaj sebagai entitas 

individual yang berbicara, melainkan Tuhan sendiri yang 

menyatakan Kebenaran dan Keberadaan-Nya melalui lidah hamba-

Nya yang telah mencapai kesucian dan fana’.462 

Konsep hulul sendiri merupakan salah satu doktrin mistis yang 

kompleks dan kontroversial dalam tasawuf. Secara 

etimologis, hulul berarti “penitisan” atau “inkarnasi,” yaitu 

keyakinan bahwa Tuhan dapat bersemayam atau menitis dalam diri 

manusia yang telah mencapai tingkat spiritual 

tertentu.463 Hulul berbeda dengan konsep ittihad (kesatuan) yang 

menekankan persatuan esensial antara hamba dan Tuhan, di mana 

perbedaan antara keduanya tetap dipertahankan meskipun dalam 

keadaan bersatu. Dalam hulul, penampakan Tuhan lebih ditekankan 

sebagai manifestasi sementara dalam diri hamba yang telah 

disucikan.464 Meskipun hulul sering dikaitkan dengan kontroversi 

dan dianggap sebagai ajaran yang menyimpang oleh sebagian 

kalangan teolog Islam ortodoks, banyak sufi memahaminya sebagai 

pengalaman spiritual puncak dari perjalanan mistik, di mana hamba 

merasakan kehadiran Tuhan yang begitu dekat dan nyata dalam 

dirinya hingga batas-batas individualitas menjadi kabur.465 

Dalam konteks ungkapan “Ana al-Haqq,” hulul dipahami sebagai 

kerangka teoretis yang memungkinkan pemahaman yang lebih 

mendalam dan simpatik. Al-Hallaj, dalam keadaan hulul atau 

puncak fana’, tidak lagi melihat dirinya sebagai entitas yang terpisah 

dari Tuhan. Kesadarannya telah sepenuhnya diserap dalam 

Kehadiran Ilahi sehingga ia tidak lagi mengucapkan kata-kata dari 
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egonya sendiri, melainkan sebagai medium atau saluran bagi 

manifestasi Tuhan. Dengan demikian, “Ana al-Haqq” bukanlah klaim 

ketuhanan yang arogan, melainkan sebuah ungkapan ekstatis yang 

muncul dari pengalaman penyatuan spiritual yang mendalam. 

Sebagaimana diungkapkan oleh Abdul Qadir al-Jailani, seorang sufi 

besar lainnya, “Ketika seorang hamba mencapai 

kesempurnaan fana’ dan baqa’ (kelanggengan dalam Tuhan 

setelah fana’), maka ia berbicara dengan bahasa Tuhan, melihat 

dengan mata Tuhan, dan mendengar dengan telinga Tuhan.”466 

Ungkapan ini mengilustrasikan bagaimana seorang sufi yang telah 

mencapai tingkat spiritual tinggi dapat menjadi wadah bagi 

manifestasi Ilahi, sehingga perkataan dan tindakannya tidak lagi 

sepenuhnya berasal dari kehendak individualnya, melainkan dari 

kehendak Tuhan yang menitis dalam dirinya. 

Ungkapan mistis “Ana al-Haqq” dari Al-Hallaj merupakan 

pernyataan yang kaya makna dan kompleksitas. Meskipun secara 

lahiriah dapat menimbulkan kontroversi dan penafsiran yang keliru 

sebagai klaim ketuhanan individual, dalam konteks tasawuf dan 

pengalaman spiritual hulul, ungkapan ini justru merepresentasikan 

puncak pengalaman penyatuan hamba dengan Tuhan. “Ana al-

Haqq” bukanlah pengakuan ego yang sombong, melainkan ekspresi 

ekstatis dari kesadaran yang telah lenyap dalam Kehadiran Ilahi, di 

mana Tuhan sendiri yang menyatakan Kebenaran-Nya melalui lidah 

hamba-Nya yang telah mencapai kesucian dan fana’. Memahami 

ungkapan ini memerlukan pendekatan yang holistik dan 

kontekstual, dengan mempertimbangkan kerangka pemikiran 
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tasawuf, konsep-konsep kunci seperti hulul dan fana’, serta 

pengalaman spiritual mendalam yang dialami oleh Al-Hallaj. Dengan 

demikian, “Ana al-Haqq” dapat dipahami bukan sebagai bentuk 

kekafiran, melainkan sebagai ungkapan simbolik dari cinta dan 

kerinduan mendalam seorang hamba kepada Tuhannya, yang 

terwujud dalam pengalaman spiritual yang luar biasa dan 

melampaui batas-batas pemahaman rasional biasa. 

Bukan Bersatunya Zat (Ittihad), Tetapi Penampakan (Mazhar) 

Dalam khazanah pemikiran tasawuf, konsep hulul seringkali 

menjadi topik yang mengundang perdebatan dan interpretasi 

beragam. Tidak jarang, konsep ini disandingkan bahkan 

dicampuradukkan dengan konsep ittihad, yang dalam tradisi 

sufisme juga membahas mengenai kedekatan atau persatuan antara 

hamba dan Tuhan. Al-Hallaj, seorang tokoh sufi kontroversial yang 

terkenal dengan ungkapan Ana al-Haqq, seringkali dikaitkan dengan 

doktrin hulul. Namun, pemahaman yang lebih mendalam terhadap 

pemikiran Al-Hallaj menunjukkan bahwa konsep hulul yang ia 

ajarkan memiliki perbedaan esensial dengan ittihad, dan lebih tepat 

dipahami sebagai penampakan (mazhar) Tuhan dalam diri hamba, 

bukan persatuan zat (ittihad) yang menghilangkan distingsi 

antara Khaliq dan makhluk. 

Konsep ittihad dalam tasawuf merujuk pada persatuan esensi 

atau zat antara seorang hamba dengan Tuhan. Dalam pandangan ini, 

seorang sufi yang mencapai tingkat spiritualitas tertinggi dianggap 

mengalami fana’ (peleburan diri) hingga yang tersisa hanyalah 

wujud Tuhan. Konsep ini, meskipun memiliki daya tarik mistis yang 



242 
 

kuat, seringkali dianggap problematis dalam teologi Islam. Beberapa 

ulama mengkritik konsep ittihad karena berpotensi mengarah pada 

panteisme atau Wahdatul Wujud, sebuah pandangan yang 

menyamakan Tuhan dengan alam semesta atau makhluk. Implikasi 

teologis dari ittihad menjadi kompleks karena dapat mengaburkan 

garis pemisah yang jelas antara Tuhan sebagai Khaliq (Pencipta) dan 

manusia sebagai makhluk (ciptaan). Kritik 

terhadap ittihad umumnya menekankan pentingnya menjaga 

prinsip tanzih (transendensi) Tuhan, yang menegaskan ke Maha Esa-

an dan perbedaan mutlak Tuhan dari segala ciptaan-Nya. 

Berbeda dengan ittihad, konsep hulul yang diajukan oleh Al-

Hallaj menekankan dimensi “kehadiran” atau “penampakan diri” 

(zhuhur) Tuhan dalam diri hamba yang telah mencapai kesucian 

spiritual. Penting untuk digarisbawahi bahwa hulul menurut Al-

Hallaj bukanlah persatuan zat secara literal, di mana zat Tuhan 

bercampur atau menyatu dengan zat manusia. Al-Hallaj tidak 

pernah mengklaim bahwa secara fisik, zat Ilahi benar-benar 

memasuki tubuh manusia. Sebaliknya, penekanan terletak pada 

transformasi kesadaran. Dalam pengalaman hulul, kesadaran 

manusiawi seorang sufi seolah-olah lenyap atau terfana’ dalam 

kesadaran Ilahi, sehingga yang bermanifestasi dalam perkataan dan 

perbuatan sufi tersebut adalah sifat-sifat dan kehendak Tuhan. 

Dengan demikian, hulul lebih tepat dipahami sebagai manifestasi 

(mazhar) atau penampakan sifat-sifat dan kehendak Tuhan dalam 

diri seorang sufi, bukan sebagai persatuan zat yang menghilangkan 

distingsi ontologis antara Khaliq dan makhluk. 
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Perbedaan subtil namun signifikan antara hulul dan ittihad ini 

menjadi kunci untuk memahami ajaran Al-Hallaj secara lebih akurat. 

Konsep hulul sebagai mazhar menekankan bahwa Tuhan 

menampakkan Diri melalui hamba-Nya yang telah disucikan, seperti 

cermin yang memantulkan cahaya. Cermin tidak menjadi cahaya itu 

sendiri, namun ia memantulkan dan memanifestasikan cahaya 

tersebut. Analogi ini membantu memahami bahwa dalam hulul, 

hamba menjadi wadah atau medium bagi penampakan sifat-sifat 

Ilahi, tanpa menghilangkan identitasnya sebagai makhluk. Dengan 

demikian, konsep hulul versi Al-Hallaj dapat dipahami sebagai 

bentuk kedekatan spiritual yang sangat mendalam antara hamba 

dan Tuhan, di mana hamba menjadi instrumen bagi manifestasi 

kehendak dan sifat-sifat Tuhan di dunia ini, tanpa mengimplikasikan 

persatuan zat yang problematis secara teologis. 

Pembedaan antara hulul sebagai mazhar dan ittihad sebagai 

persatuan zat sangat krusial dalam memahami pemikiran tasawuf 

Al-Hallaj. Konsep hulul yang ditekankan oleh Al-Hallaj tidak 

menghilangkan perbedaan fundamental 

antara Khaliq dan makhluk, melainkan menegaskan kemungkinan 

manifestasi sifat-sifat Ilahi dalam diri manusia yang telah mencapai 

kesucian spiritual. Interpretasi ini memberikan kerangka 

pemahaman yang lebih moderat dan sesuai dengan prinsip-prinsip 

teologis Islam yang kokoh, sekaligus menghargai dimensi mistis dan 

pengalaman spiritual mendalam yang menjadi inti dari ajaran Al-

Hallaj. 
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Kritik dan Kontroversi Doktrin Hulul Al-Hallaj 

Esensi Doktrin Hulul Al-Hallaj 

Doktrin hulul yang dianut oleh sufi kontroversial, Husain bin 

Mansur al-Hallaj, merupakan salah satu konsep yang paling 

diperdebatkan dan disalahpahami dalam tradisi Sufisme. Doktrin ini 

menjadi pusat kontroversi yang berujung pada hukuman mati al-

Hallaj, namun juga menjadi inspirasi bagi banyak sufi dan pemikir 

mistik selanjutnya. Untuk memahami perdebatan dan kontroversi 

seputar doktrin ini, penting untuk terlebih dahulu memahami esensi 

dari hulul itu sendiri dalam konteks pemikiran Al-Hallaj.  Persatuan 

ini bukan berarti Tuhan menjelma atau berinkarnasi secara fisik 

dalam diri manusia, melainkan persatuan spiritual dan eksistensial 

yang terjadi pada tingkat kesadaran yang mendalam. Al-Hallaj 

meyakini bahwa melalui proses penyucian diri dan perjalanan 

spiritual yang intens, seorang sufi dapat mencapai 

kondisi fana (peleburan diri), yakni kondisi di mana ego dan 

kesadaran individual seorang hamba melebur dalam keagungan dan 

kesempurnaan sifat-sifat Ilahi.467 Dalam keadaan fana inilah, 

menurut Al-Hallaj, terjadi ittihad (kesatuan) dengan Tuhan, yang 

sering kali diistilahkan dengan hulul. 

Ekspresi puncak dan sekaligus inti dari doktrin hulul Al-Hallaj 

terwujud dalam ungkapan kontroversialnya, " Ana al-Haqq " ( أنا 

 Ungkapan ini secara harfiah diterjemahkan sebagai "Aku .(الحق

adalah Kebenaran/Tuhan." Pernyataan ini menggemparkan 

komunitas Muslim pada zamannya dan dianggap sebagai klaim 

ketuhanan yang kufur. Namun, para pengkaji sufisme dan pengikut 
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Al-Hallaj menjelaskan bahwa ungkapan ini tidak boleh dipahami 

secara literal sebagai klaim Al-Hallaj menjadi Tuhan dalam arti fisik 

atau ontologis. Sebaliknya, " Ana al-Haqq " harus dipahami sebagai 

ungkapan syathahat, yaitu ekspresi spontan dan paradoksal yang 

muncul dari luapan pengalaman spiritual yang intens dan keadaan 

ekstase mistik.468 

Dalam kondisi fana dan ittihad, kesadaran diri seorang sufi 

sepenuhnya didominasi oleh kesadaran Ilahi. Ego dan kehendak 

individualnya melebur dalam kehendak Tuhan, sehingga yang 

berbicara melalui lisannya bukanlah lagi ego individualnya, 

melainkan Kebenaran Ilahi itu sendiri. Dengan demikian, " Ana al-

Haqq " merupakan pernyataan tentang keadaan persatuan mistik 

dengan Tuhan, di mana Al-Hallaj merasakan dan menyadari bahwa 

dirinya tidak lagi terpisah dari Kebenaran Mutlak. Ungkapan ini lebih 

menekankan pada pengalaman subjektif dan realitas spiritual yang 

dialami Al-Hallaj, bukan klaim teologis yang literal tentang inkarnasi 

Tuhan dalam diri manusia.469 

Untuk memahami hulul secara lebih mendalam, penting untuk 

menempatkannya dalam konteks tradisi sufisme yang lebih luas. 

Sufisme, sebagai dimensi mistis dalam Islam, selalu menekankan 

pada pengalaman langsung dan personal tentang Tuhan. Konsep-

konsep seperti fana dan ittihad merupakan tahapan-tahapan dalam 

perjalanan spiritual seorang sufi untuk mencapai kedekatan yang 

sedalam-dalamnya dengan Tuhan. Hulul dalam konteks ini dapat 

dipahami sebagai tingkat tertinggi dari ittihad, di mana batas antara 
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hamba dan Tuhan seolah-olah menghilang dalam pengalaman 

kesatuan mistik. 

Meskipun demikian, penting untuk dicatat bahwa 

doktrin hulul Al-Hallaj tetap menjadi isu yang sensitif dan 

diperdebatkan dalam tradisi Islam. Sebagian ulama ortodoks 

mengkritik hulul sebagai ajaran yang menyimpang dari akidah Islam 

yang benar, karena dianggap merendahkan keagungan Tuhan dan 

mencampuradukkan antara Khaliq (Pencipta) 

dan Makhluq (ciptaan).470 Namun, di sisi lain, banyak sufi dan 

pemikir mistik membela doktrin hulul Al-Hallaj sebagai ungkapan 

puncak dari cinta dan kerinduan seorang hamba kepada Tuhannya, 

serta sebagai refleksi dari realitas spiritual yang mendalam dan sulit 

diungkapkan dengan bahasa yang konvensional.471 

Esensi doktrin hulul Al-Hallaj terletak pada konsep persatuan 

mistik antara hamba dan Tuhan dalam kondisi fana dan ittihad. 

Ungkapan kontroversial " Ana al-Haqq " bukanlah klaim ketuhanan 

literal, melainkan ekspresi syathahat yang muncul dari pengalaman 

spiritual yang mendalam tentang kesatuan dengan Tuhan. 

Doktrin hulul harus dipahami dalam konteks sufisme sebagai upaya 

untuk mencapai kedekatan yang sedalam-dalamnya dengan Tuhan 

melalui perjalanan spiritual yang intens. Meskipun doktrin ini tetap 

kontroversial, pemahaman yang akurat dan komprehensif tentang 

esensi hulul penting untuk menghargai kompleksitas pemikiran Al-

Hallaj dan kekayaan tradisi mistik Islam. Penelitian lebih lanjut dan 

kajian yang mendalam terhadap sumber-sumber primer dan 

sekunder tentang Al-Hallaj dan doktrin hulul perlu terus dilakukan 
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untuk memperkaya pemahaman kita tentang dimensi mistik dalam 

Islam dan warisan spiritual Al-Hallaj yang abadi. 

Kritik dari Ulama Fikih dan Ortodoksi Islam 

Ajaran ḥulūl yang dipopulerkan oleh Ḥusayn bin Manṣūr al-

Ḥallāj, seorang tokoh sufi kontroversial pada abad ke-3 Hijriyah, 

segera memicu gelombang kritik yang signifikan, terutama dari 

kalangan ulama fikih dan representasi ortodoksi Islam pada 

masanya. Kritik ini berpusat pada inti doktrin ḥulūl yang dianggap 

mengandung elemen ittiḥād (penyatuan) antara Tuhan dan 

makhluk, sebuah konsep yang dipandang bertentangan secara 

diametral dengan prinsip fundamental tauhid (keesaan Tuhan) 

dalam Islam. Perspektif ortodoksi Islam menilai bahwa doktrin ḥulūl 

dan ittiḥād berpotensi mereduksi kemurnian tauhid dengan 

menjurus pada tasybih (antropomorfisme atau penyerupaan) 

antara khāliq (Pencipta) dan makhlūq (ciptaan). Penyerupaan ini 

dianggap sebagai pelanggaran serius terhadap 

doktrin tanzih (transendensi Tuhan) yang menjadi pilar utama 

dalam teologi Islam.472 

Kritik ulama fikih terhadap doktrin ḥulūl al-Ḥallāj mencapai 

puncaknya pada ungkapan kontroversial "Ana al-Ḥaqq" (Akulah 

Kebenaran/Tuhan). Ungkapan ini dipahami oleh para ulama fikih 

sebagai klaim ketuhanan yang eksplisit dan manifestasi kekufuran 

(kufr) yang nyata, menyimpang dari ajaran Islam yang benar dan 

lurus. Fundamentasi kritik ini bertumpu pada penegasan perbedaan 

ontologis yang inheren dan tidak terkompromikan antara Tuhan dan 

manusia. Ortodoksi Islam menolak segala bentuk persatuan esensial 
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atau penyatuan substansial antara keduanya. Relasi ideal antara 

hamba dan Tuhan, dalam pandangan ulama fikih, adalah 

relasi ʿubūdiyyah (penghambaan) yang bersifat asimetris. Dalam 

relasi ini, hamba senantiasa berada dalam posisi inferior, 

sepenuhnya bergantung dan tunduk kepada Tuhan yang Maha 

Transenden dan Maha Tinggi.473 Penegasan ini didasarkan pada 

ayat-ayat Al-Quran yang secara jelas membedakan antara Pencipta 

dan ciptaan, serta menekankan keagungan dan kemuliaan Allah 

yang tidak terjangkau oleh akal dan persepsi manusia secara 

terbatas.474 Hadis-hadis Nabi Muhammad juga menguatkan 

konsep ʿubūdiyyah sebagai esensi relasi manusia dengan Tuhannya, 

menekankan pentingnya ketundukan, kepatuhan, dan pengabdian 

total kepada Allah sebagai manifestasi tauhid yang murni.475 

Kritik yang intens dan berkelanjutan terhadap ajaran al-Ḥallāj, 

ditambah dengan tekanan politik dari penguasa Abbasiyah yang 

berkuasa pada saat itu, membawa konsekuensi dramatis. Al-Ḥallāj 

dihadapkan pada proses peradilan yang sarat muatan politis dan 

teologis, yang berujung pada vonis hukuman mati pada tahun 922 

Masehi. Eksekusi al-Ḥallāj dipandang sebagai klimaks dari 

penentangan ortodoksi Islam terhadap doktrin ḥulūl dan 

pandangan-pandangan sufistik yang dianggap heterodoks atau 

menyimpang dari mainstream ajaran Islam. Peristiwa tragis ini 

menjadi simbol perdebatan abadi dalam sejarah pemikiran Islam, 

khususnya mengenai batas-batas ekspresi spiritualitas dan 

interpretasi doktrin tauhid.476 Meskipun al-Ḥallāj telah dieksekusi, 

ajarannya tetap menjadi sumber kontroversi dan perdebatan hingga 
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kini, dengan berbagai interpretasi dan justifikasi yang diajukan oleh 

para pendukungnya dari kalangan sufi dan intelektual Muslim 

kontemporer.477 Namun demikian, kritik dari ulama fikih dan 

ortodoksi Islam terhadap doktrin ḥulūl al-Ḥallāj tetap menjadi 

bagian penting dalam memahami dinamika pemikiran Islam dan 

kompleksitas hubungan antara tasawuf dan syariat. 

Pembelaan dari Sufi Terkemuka 

Ajaran hulul yang diusung oleh Abu Mansur al-Hallaj, seorang 

sufi kontroversial abad ke-10 Masehi, merupakan salah satu konsep 

mistisisme Islam yang paling diperdebatkan. Doktrin yang secara 

harfiah berarti "inkarnasi" atau "penjelmaan" ini, yang mencapai 

puncaknya dalam ungkapan terkenal Al-Hallaj, " Ana al-Haqq " 

("Akulah Kebenaran/Tuhan"), menimbulkan kecaman keras dari 

kalangan ortodoksi Islam pada masanya. Mereka menganggap 

ajaran tersebut sebagai bentuk syirik atau penyelewengan akidah 

karena dianggap menyamakan makhluk dengan Khalik. Kendati 

demikian, ajaran hulul Al-Hallaj tidak sepenuhnya terpinggirkan 

dalam tradisi sufisme. Sebaliknya, banyak tokoh sufi terkemuka di 

generasi selanjutnya justru tampil membela dan mereinterpretasi 

pandangan Al-Hallaj, melihatnya sebagai puncak ekspresi 

pengalaman mistik yang mendalam dan valid dalam kerangka 

teologis Islam. Dua tokoh sufi yang paling menonjol dalam upaya 

pembelaan dan reinterpretasi ini adalah Jalaluddin Rumi dan 

Muhyiddin Ibn Arabi. 

Jalaluddin Rumi, seorang penyair sufi besar abad ke-13 Masehi, 

memberikan pembelaan terhadap Al-Hallaj melalui karya 
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monumentalnya, Matsnawi Ma'nawi. Dalam karya tersebut, Rumi 

menggambarkan Al-Hallaj sebagai seorang kekasih Tuhan yang 

tenggelam sepenuhnya dalam lautan cinta Ilahi (ishq). Rumi tidak 

melihat ungkapan "Ana al-Haqq" sebagai klaim ketuhanan yang 

arogan atau sombong, melainkan sebagai luapan spontanitas 

seorang yang diliputi kebahagiaan dan kemabukan cinta kepada 

Tuhan. Menurut Rumi, keadaan yang dialami Al-Hallaj dapat 

dipahami dalam kerangka konsep ittihad (penyatuan) 

dan hulul sebagai kondisi fana (peleburan diri), di mana ego dan 

kesadaran diri seorang sufi melebur dalam keagungan dan keesaan 

Tuhan. Dalam kondisi fana ini, yang berbicara melalui lisan seorang 

sufi seperti Al-Hallaj bukanlah lagi dirinya sendiri sebagai entitas 

terpisah, melainkan Tuhan itu sendiri yang mewujud dan berbicara 

melalui dirinya. Dengan demikian, ungkapan "Ana al-Haqq" 

dipahami sebagai wahana artikulasi pengalaman mistik penyatuan 

dengan Tuhan, bukan klaim personal atas ketuhanan. Rumi 

menekankan aspek cinta dan kerinduan mendalam kepada Tuhan 

sebagai kunci memahami pengalaman spiritual Al-Hallaj, sehingga 

ungkapan kontroversial tersebut dapat dimaknai dalam konteks 

ekstase spiritual dan luapan cinta yang tak terkendali. 

Muhyiddin Ibn Arabi, yang dikenal sebagai "Syaikh al-Akbar" dan 

tokoh sufi teoretis terbesar sepanjang sejarah, memberikan 

pembelaan yang lebih sistematis dan mendalam terhadap ajaran Al-

Hallaj, khususnya dalam karya ensiklopediknya, Futuhat al-

Makkiyah. Ibn Arabi mereinterpretasi hulul dalam kerangka 

doktrin wahdat al-wujud (kesatuan wujud), sebuah konsep 
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ontologis sentral dalam pemikiran Ibn Arabi yang menyatakan 

bahwa hanya Wujud Tuhan-lah yang hakiki dan mutlak. Alam 

semesta dan segala isinya, termasuk manusia, dipandang sebagai 

manifestasi (tajalli) dan penampakan (zhuhur) dari Wujud Tunggal 

tersebut. Dalam perspektif wahdat al-wujud, ungkapan "Ana al-

Haqq" dapat dipahami sebagai pengakuan Al-Hallaj atas realitas 

ketuhanan yang meresap dan hadir dalam segala sesuatu, termasuk 

dirinya sendiri sebagai salah satu manifestasi dari Wujud Ilahi. 

Dalam pandangan ini, Al-Hallaj tidak mengklaim dirinya adalah 

Tuhan secara esensial, melainkan menyadari dan menyatakan 

realitas kehadiran Tuhan yang tak terpisahkan dalam dirinya sebagai 

bagian dari keseluruhan wujud yang merupakan manifestasi Tuhan. 

Ibn Arabi melakukan distingsi penting antara hulul ‘am (inkarnasi 

umum) dan hulul khash (inkarnasi khusus) untuk memperjelas 

konsep hulul dan menjawab kritik ortodoksi. Hulul ‘am merujuk 

pada kehadiran dan keterpautan Tuhan dengan seluruh ciptaan-Nya 

secara umum. Konsep ini didasarkan pada ayat-ayat Al-Quran yang 

menegaskan kedekatan Tuhan dengan ciptaan-Nya, seperti firman 

Allah dalam Surah Al-Hadid ayat 4: " Dan Dia bersama kamu di mana 

saja kamu berada. " Ayat ini, menurut tafsir Ibn Arabi dan para sufi 

yang sealiran, menunjukkan bahwa Tuhan hadir dan menyertai 

segala sesuatu dalam wujud-Nya yang tak terhingga. Sementara 

itu, hulul khash merujuk pada manifestasi atau inkarnasi Tuhan 

secara khusus dalam diri manusia-manusia sempurna (insan kamil), 

seperti para nabi dan wali. Insan kamil adalah manusia yang telah 

mencapai tingkat spiritualitas tertinggi, di mana sifat-sifat Ilahi 
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termanifestasi secara lebih sempurna dalam dirinya. Menurut Ibn 

Arabi, Al-Hallaj mengalami hulul khash dalam tingkat kesempurnaan 

spiritualnya, sehingga ungkapan "Ana al-Haqq" dapat dipahami 

sebagai ekspresi dari realitas Ilahi yang termanifestasi secara khusus 

dalam dirinya sebagai seorang insan kamil. Dengan demikian, 

pembelaan Ibn Arabi terhadap Al-Hallaj tidak hanya terbatas pada 

justifikasi pengalaman mistik individual, tetapi juga meletakkannya 

dalam kerangka teologis yang lebih sistematis dan komprehensif, 

berdasarkan prinsip-prinsip wahdat al-wujud dan konsep insan 

kamil. 

Pembelaan dan reinterpretasi yang dilakukan oleh Rumi dan Ibn 

Arabi terhadap ajaran hulul Al-Hallaj memiliki signifikansi penting 

dalam perkembangan tradisi sufisme. Melalui interpretasi mereka, 

ajaran yang semula dianggap sesat dan menimbulkan kontroversi 

tersebut dapat diakomodasi dan diintegrasikan ke dalam 

mainstream pemikiran sufistik. Rumi menekankan aspek cinta dan 

ekstase spiritual, sementara Ibn Arabi memberikan landasan 

teologis yang kokoh melalui doktrin wahdat al-wujud dan 

konsep hulul ‘am dan hulul khash. Keduanya berkontribusi dalam 

merehabilitasi nama baik Al-Hallaj dan memvalidasi pengalaman 

mistik penyatuan dengan Tuhan sebagai puncak pencapaian 

spiritual dalam sufisme. Interpretasi mereka terus mempengaruhi 

pemikiran sufisme hingga saat ini, dan ajaran hulul Al-Hallaj tetap 

menjadi topik kajian yang menarik dalam studi tasawuf dan 

mistisisme Islam. 
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Konsep Nur Muhammad dalam Ajaran Al-Hallaj 

Konsep Nur Muhammad menempati posisi sentral dalam 

spektrum pemikiran tasawuf, khususnya ketika dieksplorasi melalui 

lensa ajaran Husain bin Mansur al-Hallaj, seorang sufi kontroversial 

yang dikenal dengan ungkapan syatahat dan pemikiran metafisik 

yang mendalam. Dalam kerangka tasawuf Al-Hallaj, Nur Muhammad 

bukan sekadar entitas teologis, melainkan fondasi kosmologis yang 

menjelaskan asal muasal mula dan hakikat penciptaan. Konsep ini 

mengemuka sebagai puncak spiritual dan metafisik, menjadi premis 

utama dalam memahami hubungan antara yang khaliq (Pencipta) 

dan makhluq (ciptaan), serta menjadi landasan bagi doktrin insan 

kamil (manusia sempurna) dalam tradisi tasawuf. Nur Muhammad 

dalam perspektif Al-Hallaj tidak hanya berfungsi sebagai konsep 

kosmologis, tetapi juga sebagai model ideal bagi terwujudnya 

spiritualitas manusia menuju kesempurnaan.478 

Definisi dan Makna Nur Muhammad 

Konsep Nur Muhammad, yang secara harfiah berarti Cahaya 

Muhammad, merupakan sebuah doktrin mistis yang mendalam dan 

signifikan dalam tradisi pemikiran Islam, khususnya dalam ranah 

sufisme dan kosmologi spiritual. Doktrin ini berpusat pada 

keyakinan akan adanya suatu realitas primordial yang bercahaya, 

yang diyakini sebagai asal mula penciptaan alam semesta dan 

manifestasi pertama dari esensi Ilahi. Konsep ini telah dieksplorasi 

secara luas oleh para sufi dan pemikir Muslim selama berabad-abad, 

dan salah satu tokoh sufi terkemuka yang memberikan kontribusi 

penting terhadap pemahaman Nur Muhammad adalah Abu 
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Abdullah al-Husain bin Mansur al-Hallaj, yang lebih dikenal dengan 

nama Al-Hallaj.479 

Al-Hallaj mendefinisikan Nur Muhammad sebagai manifestasi 

pertama dari Dzat Allah.480 Definisi ini mengandung implikasi 

teologis yang penting, yaitu Nur Muhammad bukanlah entitas yang 

terpisah dari Dzat Allah atau setara dengan-Nya dalam esensi 

ketuhanan. Sebaliknya, Nur Muhammad dipahami sebagai pancaran 

atau tajalli pertama dari Dzat Allah. Konsep tajalli dalam tradisi 

sufisme merujuk pada penampakan diri Tuhan dalam berbagai 

bentuk dan tingkatan realitas.481 Dalam konteks Nur 

Muhammad, tajalli ini adalah manifestasi awal yang mendahului 

penciptaan alam semesta. Dengan demikian, Nur Muhammad 

menjadi entitas pertama yang muncul dari Dzat Allah, bukan 

sebagai ciptaan dalam pengertian konvensional, melainkan sebagai 

emanasi atau pancaran cahaya dari sumber Ilahi. 

Al-Hallaj menegaskan bahwa Nur Muhammad adalah 

cahaya qadim dan azali.482 Istilah qadim secara etimologis berarti 

terdahulu atau tanpa permulaan, sementara azali berarti kekal atau 

abadi. Penggunaan kedua istilah ini untuk mendeskripsikan Nur 

Muhammad menunjukkan posisi ontologisnya yang unik, yaitu 

sebagai cahaya yang tidak terikat oleh batasan ruang dan waktu 

penciptaan. Ke- qadim -an dan ke- azali -an Nur Muhammad tidak 

boleh disamakan dengan ke- qadim -an dan ke- azali -an Dzat Allah 

dalam esensi ketuhanan-Nya. Dalam konteks ini, qadim lebih 

merujuk pada prioritas penciptaan atau kedudukan ontologis Nur 

Muhammad sebagai substansi metafisik pertama yang diwujudkan 
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oleh Allah. Penegasan prioritas penciptaan Nur Muhammad 

diperkuat dengan pernyataan bahwa dari cahaya inilah segala 

sesuatu kemudian tercipta, meliputi seluruh spektrum wujud, baik 

yang bersifat material maupun immaterial.483 Menurut Al-Hallaj, 

Nur Muhammad menjadi sumber asal bagi terciptanya alam 

semesta dan segala isinya, menjadi prinsip kosmik yang 

fundamental dalam mewujudkan realitas. 

Esensi dari definisi Al-Hallaj tentang Nur Muhammad terletak 

pada penegasan hubungan yang inheren dan tak terpisahkan antara 

cahaya ini dengan Dzat Allah. Al-Hallaj tidak memandang Nur 

Muhammad sebagai entitas yang mandiri atau terpisah dari Allah, 

melainkan sebagai manifestasi yang tidak terpisahkan, seperti 

halnya pancaran sinar yang tidak dapat dipisahkan dari sumbernya. 

Kualitas qadim yang disematkan pada Nur Muhammad, meskipun 

mengindikasikan keutamaan dan keabadian, tidak boleh 

disalahpahami sebagai qadim yang setara dengan qadim Allah 

dalam konteks esensi ketuhanan. Dalam pandangan Al-

Hallaj, qadim -nya Nur Muhammad merujuk pada prioritas 

ontologisnya sebagai substansi metafisik pertama yang 

dimanifestasikan oleh Allah, bukan pada kesetaraan esensi 

ketuhanan. 

Nur Muhammad dalam perspektif Al-Hallaj berfungsi sebagai 

medium atau perantara pertama dalam penciptaan.484 Ia menjadi 

penghubung antara Dzat Allah yang transenden dengan alam 

semesta yang imanen. Melalui Nur Muhammad, kehendak dan sifat-

sifat Allah termanifestasi dan didistribusikan ke seluruh penjuru 
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alam semesta. Nur Muhammad dapat dipahami sebagai prinsip 

kosmik yang fundamental, yang menjadi wahana bagi penampakan 

sifat-sifat Ilahi dalam alam semesta. Penting untuk ditekankan 

kembali bahwa pemahaman Al-Hallaj mengenai Nur Muhammad ini 

seringkali disampaikan melalui bahasa simbolik dan metaforis yang 

kaya.485 Memahami makna yang terkandung di dalamnya secara 

komprehensif, diperlukan kepekaan interpretatif dan pemahaman 

yang mendalam terhadap konteks sufistik dan filosofis pemikiran Al-

Hallaj. 

Definisi Nur Muhammad menurut Al-Hallaj menekankan 

statusnya sebagai manifestasi pertama dari Dzat Allah, bukan 

sebagai entitas terpisah atau setara dengan-Nya secara esensi. 

Penegasan kualitas qadim dan azali pada Nur Muhammad 

menunjukkan prioritas ontologisnya sebagai sumber penciptaan, 

namun tidak mengimplikasikan kesetaraan dengan qidam Allah. Nur 

Muhammad berfungsi sebagai medium pertama dalam penciptaan, 

menjembatani antara transendensi Ilahi dan imanennya alam 

semesta, serta menjadi wahana bagi manifestasi sifat-sifat Allah. 

Pemahaman ini menempatkan Nur Muhammad sebagai konsep 

sentral dalam kosmologi sufistik Al-Hallaj, yang merefleksikan 

pandangan mendalam tentang hubungan antara Tuhan, ciptaan, 

dan manifestasi Ilahi dalam realitas. 

Doa Wujud Nabi Muhammad 

Konsep Nur Muhammad merupakan salah satu gagasan sentral 

yang kaya dalam tradisi mistisisme Islam, terutama dalam wacana 

pemikiran tokoh-tokoh sufi. Pemahaman mendalam terhadap 
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konsep ini mengantarkan pada pengenalan hakikat kenabian 

Muhammad SAW yang melampaui batas dimensi historis semata. 

Dalam kerangka pemikiran Husain bin Mansur al-Hallaj, seorang sufi 

kontroversial pada abad ke-9 Masehi, konsep Nur Muhammad 

mendapatkan elaborasi yang khas dan mendalam. Untuk 

memahami secara komprehensif pandangan Al-Hallaj mengenai Nur 

Muhammad, esensial untuk mengkaji pembedaan yang ia ajukan 

terkait dualitas wujud Nabi Muhammad SAW, yaitu antara 

wujud qadim/azali dan wujud baharu/huduts. Pembedaan ini 

tidaklah bersifat dikotomis yang saling bertentangan, melainkan 

sebuah kerangka konseptual yang menggambarkan kompleksitas 

dan keluasan hakikat kenabian Muhammad SAW dalam perspektif 

sufistik. 

Al-Hallaj secara fundamental membedakan dua aspek wujud 

Rasulullah SAW. Pertama, wujud qadim atau azali merujuk pada 

esensi metafisik Nabi Muhammad sebagai Nur Muhammad, yaitu 

cahaya primordial yang telah eksis sebelum penciptaan alam 

semesta. Wujud ini bukanlah wujud material yang terikat pada 

ruang dan waktu, melainkan hakikat spiritual yang menjadi sumber 

dan asal-usul bagi seluruh eksistensi. Dalam perspektif ini, Nur 

Muhammad dipandang sebagai entitas pra-eksisten yang 

kehadirannya mendahului segala sesuatu yang diciptakan. Konsep 

wujud qadim menegaskan dimensi keilahian dalam diri Nabi 

Muhammad SAW, bukan dalam pengertian ketuhanan yang hakiki, 

melainkan sebagai manifestasi teragung dari sifat-sifat ilahi di alam 

semesta. Nur Muhammad adalah pancaran cahaya ilahi yang 
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pertama kali beremanasi, sehingga menjadi prototipe dan sumber 

bagi seluruh ciptaan. Konsep ini mengakar kuat dalam tradisi 

sufisme dan teologi Islam, yang menjadi fokus kajian mendalam 

mengenai sejarah dan perkembangannya.486 

Kedua, wujud baharu atau huduts mengacu pada Nabi 

Muhammad sebagai sosok manusia historis yang dilahirkan di dunia, 

diutus sebagai Rasulullah SAW, menyampaikan risalah kenabian, dan 

kemudian wafat. Wujud ini adalah wujud fisik dan temporal Nabi 

Muhammad yang terikat pada hukum-hukum alam dan sejarah. 

Sebagai wujud baharu, Nabi Muhammad mengalami segala sesuatu 

yang dialami manusia pada umumnya, seperti kelahiran, 

pertumbuhan, kehidupan sosial, hingga kematian. Akan tetapi, 

wujud baharu ini bukanlah sekadar eksistensi fisik semata, 

melainkan merupakan manifestasi dari wujud qadim dalam alam 

material. Dengan kata lain, Nabi Muhammad sebagai manusia 

sejarah adalah perwujudan konkret dari Nur Muhammad 

yang azali di dunia yang fana. Pembedaan antara 

wujud qadim dan baharu dalam pemikiran Al-Hallaj dapat 

ditemukan dalam berbagai karyanya, salah satunya tertera 

dalam Kitab al-Tawasin.487 

Dualitas wujud Nabi Muhammad SAW 

antara qadim dan baharu tidak mengindikasikan adanya 

pertentangan atau pemisahan hakiki. Sebaliknya, Al-Hallaj 

menekankan komplementaritas antara kedua aspek ini. 

Wujud qadim dan wujud baharu adalah dua sisi dari satu realitas 

yang utuh dan tak terpisahkan. Dualitas ini justru menggambarkan 
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keluasan dan kedalaman hakikat kenabian Muhammad SAW sebagai 

manifestasi paripurna antara lahut (keilahian) 

dan nasut (kemanusiaan). Melalui wujud qadim, Nabi Muhammad 

terhubung dengan dimensi ilahi dan menjadi sumber keberkahan 

bagi alam semesta. Melalui wujud baharu, Nabi Muhammad hadir 

sebagai teladan dan pembimbing umat manusia dalam dimensi 

historis dan sosial. Keduanya saling melengkapi dan memperkaya 

pemahaman tentang hakikat kenabian Muhammad SAW. 

Dalam kosmologi Al-Hallaj, pancaran cahaya dari 

wujud qadim Muhammad inilah yang dipandang sebagai sumber 

penciptaan seluruh alam semesta, termasuk ruh para nabi, wali, dan 

malaikat. Konsep ini menempatkan Nur Muhammad sebagai pusat 

ontologi dan kosmologi dalam alam semesta. Nur Muhammad 

bukan hanya sekadar entitas metafisik, tetapi juga axis mundi, titik 

pusat dan sumbu eksistensi dari segala sesuatu yang ada. 

Penciptaan alam semesta dipandang sebagai emanasi atau 

pancaran dari Nur Muhammad, sehingga segala sesuatu yang ada di 

alam semesta memiliki keterhubungan dan ketergantungan pada 

cahaya primordial ini. Dengan demikian, Nur Muhammad menjadi 

prinsip pemersatu dan sumber keberlangsungan alam semesta. 

Interpretasi Nur Muhammad sebagai sumber penciptaan alam 

semesta dalam pemikiran Al-Hallaj didukung oleh sejumlah peneliti 

yang mengkaji secara mendalam kosmologi Al-Hallaj yang berpusat 

pada konsep Nur Muhammad.488 Konsep axis mundi sebagai pusat 

kosmologis dalam tradisi keagamaan dan mitologi, meskipun tidak 

secara spesifik membahas Nur Muhammad, relevan untuk 
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memahami peran sentral Nur Muhammad dalam kosmologi Al-

Hallaj.489 

Pemahaman tentang dualitas wujud Nabi Muhammad SAW 

dalam pemikiran Al-Hallaj memberikan perspektif yang mendalam 

tentang hakikat kenabian dan kosmologi Islam. Konsep ini tidak 

hanya memperkaya khazanah pemikiran sufistik, tetapi juga 

memberikan landasan teologis bagi penghormatan dan kecintaan 

yang mendalam kepada Rasulullah SAW. Melalui konsep ini, umat 

Islam diajak untuk memahami Nabi Muhammad SAW tidak hanya 

sebagai tokoh sejarah semata, tetapi juga sebagai manifestasi dari 

cahaya ilahi yang menjadi sumber keberkahan bagi seluruh alam 

semesta. Pemahaman ini sejalan dengan pandangan Al-Quran yang 

menempatkan Rasulullah SAW sebagai rahmatan lil ‘alamin (rahmat 

bagi semesta alam), sebagaimana firman Allah SWT dalam surah Al-

Anbiya’ ayat 107: "    وَمَا 
َ
اك
َ
ن
ْ
رْسَل

َ
   أ

َ
   إِلّ

 
مِي  َ   رَحْمَة

َ
عَال
ْ
لِل " (Dan Kami tidak 

mengutus engkau (Muhammad) melainkan untuk (menjadi) rahmat 

bagi seluruh alam).490 Hadis-hadis yang mengisyaratkan keutamaan 

dan kedudukan tinggi Nabi Muhammad SAW dalam pandangan 

Allah SWT juga memperkuat pemahaman ini.491 Dengan demikian, 

konsep Nur Muhammad dan dualitas wujud dalam pemikiran Al-

Hallaj memberikan kontribusi penting dalam memperdalam 

pemahaman keislaman tentang hakikat kenabian dan kosmologi. 

Nur Muhammad dan Insan Kamil 

Dalam khazanah pemikiran mistisisme Islam, konsep Nur 

Muhammad dan Insan Kamil menempati posisi sentral dan 

fundamental. Kedua konsep ini, meskipun memiliki nuansa dan 
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penekanan yang berbeda, terjalin erat dalam menjelaskan hakikat 

realitas spiritual dan kedudukan manusia dalam kosmos. Terutama 

dalam perspektif tasawuf Al-Hallaj, konsep Nur Muhammad 

menemukan relevansinya yang signifikan sebagai prototipe dan 

model ideal bagi doktrin Insan Kamil atau manusia sempurna. 

Konsep Nur Muhammad, secara etimologis berarti "Cahaya 

Muhammad," merujuk pada entitas spiritual primordial yang 

diyakini telah diciptakan Allah SWT sebelum alam semesta dan 

segala isinya. Nur Muhammad dipandang sebagai cahaya pertama, 

sumber segala eksistensi, dan esensi spiritual yang mendasari 

seluruh manifestasi kenabian. Ia adalah manifestasi terawal dan 

teragung dari sifat-sifat Ilahi dalam ranah ciptaan, sebuah cermin 

yang memantulkan kesempurnaan dan keindahan Tuhan. Sebagai 

prototipe ideal, Nur Muhammad menjadi acuan utama bagi 

pencapaian kesempurnaan spiritual manusia. 

Doktrin Insan Kamil, atau manusia sempurna, merupakan konsep 

sentral dalam tasawuf yang menggambarkan tingkatan spiritual 

tertinggi yang dapat dicapai oleh seorang hamba. Insan Kamil adalah 

individu yang telah berhasil merealisasikan potensi spiritualnya 

secara paripurna, mencapai fana’ (peleburan diri) dalam keesaan 

Allah SWT, dan menjadi manifestasi sempurna dari sifat-sifat Ilahi di 

muka bumi. Dalam pandangan para sufi, Insan Kamil merupakan 

tujuan akhir dari perjalanan spiritual (suluk), sebuah realisasi 

konkret dari potensi kemanusiaan untuk mendekati kesempurnaan 

Ilahi. 
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Al-Hallaj, seorang tokoh sufi kontroversial namun berpengaruh, 

memberikan perspektif unik dalam memahami korelasi Nur 

Muhammad dan Insan Kamil. Ia memandang Nur Muhammad 

sebagai esensi spiritual yang menjiwai seluruh nabi dan rasul, 

meskipun dengan tingkatan dan manifestasi yang berbeda-beda. 

Dalam konteks ini, Al-Hallaj mengisyaratkan Nabi Isa Al-Masih 

sebagai syahid ala wujudillah, atau saksi atas keberadaan Tuhan, 

dan sekaligus contoh insan kamil yang merepresentasikan kewalian 

yang sempurna.492 Pandangan ini menunjukkan bahwa bagi Al-

Hallaj, Nur Muhammad bukan hanya sekadar entitas spiritual 

abstrak, tetapi juga kekuatan dinamis yang bekerja dalam sejarah 

kenabian, mewujud dalam pribadi-pribadi suci yang dipilih Allah 

SWT. 

Al-Hallaj melihat bahwa nubuwah sepanjang sejarah 

kemanusiaan dapat dipahami sebagai manifestasi Nur Muhammad 

yang terus berkembang dan mencapai puncaknya dalam diri Nabi 

Muhammad SAW secara lahiriah dan batiniah. Nabi Muhammad 

SAW, dalam perspektif Al-Hallaj, adalah realisasi Insan Kamil yang 

paling komprehensif dan paripurna. Hal ini dikarenakan dalam diri 

Rasulullah SAW terhimpun secara sempurna aspek lahut 

(ketuhanan) dan nasut (kemanusiaan), qadim (keazalian) dan 

baharu (kekinian).493 Kesempurnaan ini menjadikan Nabi 

Muhammad SAW sebagai uswah hasanah (teladan yang baik) bagi 

seluruh umat manusia, model ideal yang harus diteladani dalam 

upaya mencapai tingkatan Insan Kamil. 
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Korelasi antara Nur Muhammad dan Insan Kamil dalam tasawuf 

Al-Hallaj dapat dipahami dalam kerangka hubungan prototipe dan 

realitas. Nur Muhammad adalah prototipe spiritual, esensi ideal 

yang menjadi acuan bagi penciptaan dan kesempurnaan manusia. 

Insan Kamil, di sisi lain, adalah realisasi konkret dari prototipe 

tersebut dalam wujud manusia. Setiap Insan Kamil, dalam 

derajatnya masing-masing, adalah manifestasi dari Nur 

Muhammad, cermin yang memantulkan cahaya Ilahi dan 

menampakkan sifat-sifat kesempurnaan Tuhan dalam ranah 

kemanusiaan. 

Penting untuk dicatat bahwa pemahaman tentang Nur 

Muhammad dan Insan Kamil dalam tasawuf, termasuk perspektif Al-

Hallaj, memiliki interpretasi yang beragam di kalangan ulama dan 

cendekiawan Muslim. Beberapa kalangan mengkritik pandangan 

yang dianggap ghuluw (berlebihan) dalam memuliakan Nabi 

Muhammad SAW atau tokoh-tokoh sufi, sementara kalangan lain 

melihatnya sebagai ekspresi mendalam dari cinta dan 

penghormatan kepada Allah SWT dan rasul-Nya.  Studi tentang 

konsep-konsep ini memerlukan pendekatan yang cermat, kritis, dan 

berlandaskan pada sumber-sumber ilmu yang valid. 

Konsep Nur Muhammad dan Insan Kamil dalam tasawuf Al-Hallaj 

memiliki korelasi yang erat dan saling melengkapi. Nur Muhammad 

dipandang sebagai prototipe spiritual dan esensi ideal yang menjadi 

sumber bagi manifestasi kenabian dan kesempurnaan manusia. 

Insan Kamil, sebagai realisasi konkret dari prototipe tersebut, 

merupakan tujuan akhir dari perjalanan spiritual dan manifestasi 
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sempurna dari sifat-sifat Ilahi di muka bumi. Nabi Muhammad SAW, 

dalam pandangan Al-Hallaj, menduduki posisi puncak sebagai Insan 

Kamil yang paling komprehensif, merepresentasikan penyatuan 

sempurna antara lahut dan nasut, dan menjadi teladan utama bagi 

seluruh umat manusia dalam upaya mencapai kesempurnaan 

spiritual. Pemahaman mendalam tentang korelasi konseptual ini 

memberikan wawasan berharga dalam memahami dimensi 

spiritualitas Islam dan potensi luhur yang terpendam dalam diri 

manusia. 

Hubungan antara Lahut dan Nasut 

Pemikiran Sufi, dengan kekayaan simbolisme dan metafora, 

acapkali menawarkan perspektif unik dalam memahami hakikat 

ketuhanan dan manifestasinya dalam alam semesta. Di antara tokoh 

Sufi yang kontroversial namun kaya pemikiran adalah al-Hallaj, yang 

melalui diskursus mistisnya memperkenalkan 

terminologi lahut dan nasut untuk menjelaskan dualitas wujud Nabi 

Muhammad SAW. Konsep ini, yang diadopsi dari tradisi teologi 

Kristen, menjadi lensa menarik untuk mengkaji kedudukan Nabi 

Muhammad dalam pandangan Sufi, membuka ruang interpretasi 

yang mendalam tentang relasi antara dimensi ketuhanan dan 

kemanusiaan dalam diri Rasulullah SAW. 

Untuk memahami konsep lahut dalam pemikiran al-Hallaj, 

penelusuran akar istilah ini dalam tradisi teologi Kristen menjadi 

langkah awal yang krusial. Dalam konteks Kristen, lahut (theotēs) 

merujuk pada aspek keilahian atau ketuhanan Kristus, setara 

dengan logos atau firman Tuhan yang menjelma menjadi manusia. 
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Istilah ini kemudian diadaptasi oleh al-Hallaj dalam konteks 

pemikiran Islam untuk menunjuk pada aspek Ilahiyah dalam diri 

Nabi Muhammad SAW. Lahut dalam pemikiran al-Hallaj 

diidentifikasi dengan Nur Muhammad, sebuah entitas metafisik 

yang diyakini sebagai cahaya pertama yang diciptakan Allah SWT 

dan menjadi esensi spiritual Nabi Muhammad SAW494. Nur 

Muhammad bersifat qadim atau azali, menandakan bahwa esensi 

ketuhanan dalam diri Nabi Muhammad telah eksis sebelum 

penciptaan alam semesta495. Dengan 

demikian, lahut merepresentasikan dimensi Ilahi yang inheren 

dalam diri Nabi Muhammad, mengindikasikan kedekatan dan relasi 

istimewa antara Rasulullah SAW dengan Tuhannya. Konsep ini 

menegaskan bahwa dalam diri Nabi Muhammad terdapat pancaran 

sifat-sifat ketuhanan yang luhur dan abadi. 

Berbeda dengan lahut yang menekankan aspek 

Ilahiyah, nasut (anthrōpotēs), yang juga berakar dari tradisi Kristen, 

menjelaskan dimensi kemanusiaan Nabi Muhammad SAW. Dalam 

teologi Kristen, nasut merujuk pada aspek kemanusiaan Kristus 

sebagai manusia biasa yang lahir, hidup, dan mengalami kematian di 

dunia. Al-Hallaj mengadopsi nasut untuk menunjuk pada wujud fisik 

Nabi Muhammad sebagai seorang manusia biasa yang terikat 

dengan batasan ruang dan waktu, serta bersifat baharu atau 

diciptakan. Nasut adalah dimensi kemanusiaan Nabi Muhammad 

yang mengalami segala sifat manusiawi seperti makan, minum, 

tidur, berinteraksi dengan sesama manusia, dan merasakan suka 

duka kehidupan496. Dimensi ini menegaskan bahwa Nabi 
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Muhammad adalah seorang manusia yang diutus Allah SWT sebagai 

rasul bagi umat manusia, memahami dan merasakan denyut nadi 

kehidupan manusia. Aspek nasut ini menjadi penting karena 

menunjukkan bahwa risalah kenabian disampaikan melalui seorang 

figur yang sepenuhnya manusiawi, sehingga pesan tersebut dapat 

dipahami dan dihayati oleh manusia497. 

Relasi antara lahut dan nasut dalam diri Nabi Muhammad SAW 

menurut al-Hallaj bukanlah sebuah dikotomi yang terpisah dan 

saling bertentangan, melainkan sebuah penyatuan yang unik dan 

paripurna. Kedua aspek ini, lahut dan nasut, bertemu dan menyatu 

dalam sosok Muhammad SAW, menjadikannya sebagai penghubung 

(wasilah) yang sempurna antara Tuhan dan makhluk498. Penyatuan 

ini tidak mengimplikasikan percampuran substansi yang 

menghilangkan perbedaan esensial antara lahut dan nasut. 

Sebaliknya, penyatuan ini merupakan sebuah harmonisasi yang 

memungkinkan Nabi Muhammad SAW untuk menjadi manifestasi 

terlengkap (tajalli) dari sifat-sifat Ilahi di alam semesta499. 

Melalui nasut-nya, Nabi Muhammad SAW dapat berinteraksi dan 

berkomunikasi dengan manusia, menyampaikan risalah Ilahi dengan 

bahasa dan pengalaman yang dapat dipahami manusia. Sementara 

melalui lahut-nya, Nabi Muhammad SAW memiliki akses kepada 

pengetahuan dan kehendak Ilahi, menjadi representasi kehendak 

Tuhan di muka bumi. Dalam perspektif ini, nasut menjadi wadah 

bagi manifestasi lahut, sehingga kehadiran Nabi Muhammad di 

dunia menjadi jembatan penghubung antara yang transenden dan 

yang imanen, antara yang Ilahi dan yang insani. 
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Konsep lahut dan nasut dalam pemikiran al-Hallaj memberikan 

kerangka pemahaman yang mendalam tentang kedudukan istimewa 

Nabi Muhammad SAW. Melalui penyatuan kedua aspek ini, Nabi 

Muhammad SAW tidak hanya dipahami sebagai seorang manusia 

biasa, tetapi juga sebagai manifestasi kehadiran Ilahi di dunia. 

Konsep ini juga menegaskan peran Nabi Muhammad SAW 

sebagai wasilah atau perantara yang unik dan paripurna antara 

Tuhan dan makhluk, memungkinkan manusia untuk mendekatkan 

diri kepada Allah SWT melalui perantaraan Rasulullah. Pemikiran al-

Hallaj tentang lahut dan nasut menawarkan perspektif Sufistik yang 

kaya dan kompleks dalam memahami hakikat kenabian Muhammad 

SAW, mengundang kajian lebih lanjut untuk menggali kedalaman 

makna dan implikasinya dalam tradisi pemikiran Islam. Konsep ini, 

meskipun kontroversial, telah memberikan kontribusi signifikan 

dalam memperkaya diskursus teologis dan mistis dalam Islam, 

khususnya dalam memahami kedudukan sentralitas Nabi 

Muhammad dalam spiritualitas Islam. 

Implikasi Kosmologis 

Pemikiran mistis Abu Abdullah al-Husain bin Mansur al-Hallaj, 

atau yang lebih dikenal dengan al-Hallaj, menempati posisi sentral 

dalam khazanah intelektual Islam. Di antara beragam konsep yang 

dikembangkannya, gagasan tentang Nur Muhammad memiliki 

signifikansi kosmologis yang mendalam dan menjadi kunci untuk 

memahami pandangan dunia spiritual al-Hallaj secara 

komprehensif.  
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Nur Muhammad dalam pandangan al-Hallaj bukan sekedar 

entitas metafisik yang abstrak, melainkan merupakan pusat dari 

kosmologi spiritual. Konsep ini melampaui pemahaman Nur 

Muhammad sebagai sekadar cahaya kenabian, tetapi lebih sebagai 

substansi spiritual yang menjadi landasan bagi seluruh alam 

semesta. Al-Hallaj memandang Nur Muhammad sebagai esensi 

paling awal dari ciptaan, sumber dari segala eksistensi, dan titik 

pusat dari mana segala sesuatu yang memacar dan 

kembali.500 Pemahaman ini menegaskan bahwa Nur Muhammad 

bukan sekedar sekedar konsep teologis, tetapi juga memiliki dimensi 

ontologis yang kuat dalam sistem pemikiran al-Hallaj. Dengan 

demikian, Nur Muhammad menjadi kerangka kerja spiritual-

kosmologis yang mendasari pandangan al-Hallaj terhadap realitas. 

Sebagai pusat kosmologi spiritual, Nur Muhammad dipandang 

sebagai asal muasal penciptaan ruh. Menurut al-Hallaj, dari Nur 

Muhammad-lah tercipta ruh para nabi, wali, dan seluruh makhluk 

hidup lainnya.501 Cahaya ini bukan sekadar titik awal penciptaan 

temporal, tetapi juga sumber esensial dari kehidupan spiritual. 

Konsep ini menegaskan adanya hierarki penciptaan spiritual yang 

bermula dari Nur Muhammad, yang kemudian memancar dan 

menjelma menjadi beragam bentuk kehidupan. Lebih lanjut lagi, 

Nur Muhammad juga memahami sebagai tujuan akhir dan tempat 

kembali (ma'ad) bagi seluruh ciptaan. Al-Hallaj meyakini bahwa 

seluruh eksistensi, setelah melalui perjalanan spiritualnya, pada 

akhirnya akan kembali dan menyatu dengan cahaya asal, yaitu Nur 

Muhammad.502 Konsep ma'ad dalam konteks Nur Muhammad ini 
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tekanan siklus penciptaan dan kembalinya segala sesuatu kepada 

sumber asalnya, yang menunjukkan pandangan kosmologis yang 

siklikal dan teosentris dalam pemikiran al-Hallaj. 

Konsep Nur Muhammad dalam kosmologi al-Hallaj juga terkait 

erat dengan menampilkan tentang alam semesta sebagai 

manifestasi (tajalli) dari Dzat Ilahi. Al-Hallaj melihat alam semesta 

sebagai cermin yang memantulkan sifat-sifat dan nama-nama Allah, 

dan Nur Muhammad berperan sebagai medium utama dan 

penghulu bagi seluruh manifestasi tersebut.503 Dalam pandangan 

ini, Nur Muhammad bukanlah entitas yang terpisah dari Dzat Ilahi, 

melainkan merupakan pancaran cahaya-Nya yang paling sempurna 

dan paling awal, yang kemudian menjadi dasar bagi manifestasi-

manifestasi lainnya di alam semesta. Dengan demikian, pemahaman 

tentang Nur Muhammad membuka jalan untuk memahami 

kosmologi spiritual al-Hallaj yang kaya dan kompleks, yang tekanan 

kesatuan wujud (Wahdatul Wujud) dan hubungan intim 

antara khaliq dan makhluq . Konsep ini mengimplikasikan bahwa 

seluruh alam semesta, termasuk manusia, memiliki koneksi spiritual 

yang mendalam dengan sumber Ilahi melalui Nur Muhammad. 

Konsep Nur Muhammad dalam kosmologi al-Hallaj memiliki 

makna yang signifikan dalam memahami sistem pemikiran 

mistisnya. Nur Muhammad tidak hanya dipahami sebagai entitas 

metafisik, tetapi juga sebagai pusat kosmologi spiritual, sumber 

penciptaan ruh, dan medium perwujudan Ilahi. Pemahaman ini 

memberikan kerangka kerja yang komprehensif untuk menafsirkan 

pandangan al-Hallaj tentang alam semesta, kehidupan spiritual, dan 
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hubungan antara manusia dengan Tuhan. Konsep Nur Muhammad 

dalam kosmologi al-Hallaj menjadi pintu masuk untuk memahami 

ajaran Wahdatul Wujud dan pengalaman mistis ittihad yang 

menjadi ciri khas pemikiran al-Hallaj. 

Kesatuan Segala Agama dalam Perspektif Al-Hallaj 

Dalam lanskap keberagamaan dunia yang beragam, gagasan 

tentang kesatuan segala agama (unity of all religions) hadir sebagai 

sebuah wacana yang menarik dan kontroversial. Salah satu tokoh 

yang secara eksplisit mengemukakan pandangan ini adalah Abu al-

Mughith al-Husayn bin Mansur al-Hallaj, atau yang lebih dikenal 

dengan nama Al-Hallaj, seorang sufi besar yang hidup pada abad ke-

9 dan ke-10 Masehi. Pemikiran Al-Hallaj mengenai kesatuan agama 

menawarkan perspektif unik yang menekankan pada esensi 

spiritualitas universal di balik keragaman manifestasi agama. 

Al-Hallaj, dalam ajaran-ajarannya, menyatakan bahwa pada 

hakikatnya, seluruh agama di dunia memiliki tujuan yang sama, 

yaitu menuju Tuhan Yang Maha Esa. Konsep ini tidak berarti 

menghilangkan distingsi dan kekhasan setiap agama, melainkan 

lebih menekankan pada inti spiritual yang menjadi landasan 

bersama. Perbedaan agama, menurut Al-Hallaj, bukanlah kehendak 

manusia semata, melainkan merupakan takdir atau ketetapan Allah 

SWT.504 Al-Hallaj menekankan pentingnya toleransi dan 

penghormatan antar agama, serta menghindari perselisihan dan 

konflik yang bersumber dari perbedaan keyakinan. Al-Hallaj 

berargumentasi bahwa objek penyembahan seluruh agama adalah 

sama, yaitu Tuhan yang Esa, meskipun manifestasi dan cara 
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beribadah yang dilakukan berbeda-beda. Perbedaan ini, dalam 

pandangan Al-Hallaj, analog dengan jalan yang berbeda-beda untuk 

mencapai puncak gunung yang sama. 

Pernyataan Al-Hallaj bahwa "agama-agama yang ada di dunia ini 

pada hakikatnya sama saja" harus dipahami dalam konteks tasawuf 

dan pengalaman spiritual. Al-Hallaj, sebagai seorang sufi, 

menekankan pada pengalaman fana dan baqa, yaitu peleburan diri 

seorang hamba dalam keesaan Tuhan (fana) dan kelangsungan 

hidup dalam kebersamaan dengan Tuhan (baqa).505 Dalam 

pengalaman spiritual fana, seorang sufi merasakan hilangnya ego 

dan kesadaran akan dualitas, termasuk dualitas antara agama yang 

satu dengan agama yang lain. Dalam kondisi ini, yang tersisa 

hanyalah kesadaran akan Keesaan Tuhan yang melampaui segala 

bentuk perbedaan agama. 

Pemikiran Al-Hallaj tentang kesatuan agama dapat dikaitkan 

dengan konsep Wahdatul Wujud (kesatuan wujud), meskipun Al-

Hallaj sendiri tidak secara eksplisit menggunakan istilah ini. 

Konsep Wahdatul Wujud yang kemudian dikembangkan oleh Ibn 

Arabi, menyatakan bahwa seluruh wujud di alam semesta berasal 

dari satu sumber, yaitu wujud Tuhan. Dalam konteks 

agama, Wahdatul Wujud dapat diinterpretasikan bahwa semua 

agama, sebagai manifestasi dari wujud Tuhan dalam bentuk ajaran 

dan syariat, pada dasarnya berasal dari sumber yang sama, yaitu 

kehendak dan kebijaksanaan Tuhan. 

Penting untuk dicatat bahwa pandangan Al-Hallaj mengenai 

kesatuan agama tidak serta merta diterima oleh seluruh kalangan 
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muslim pada masanya, bahkan hingga saat ini. Beberapa ulama 

mengkritik pandangan ini karena dianggap dapat mereduksi 

perbedaan dogmatis dan syariat antar agama, serta berpotensi 

menimbulkan relativisme agama.506 Namun demikian, pemikiran Al-

Hallaj tetap relevan dan penting untuk dikaji dalam konteks dialog 

antar agama dan upaya membangun harmoni antar umat beragama. 

Pandangan Al-Hallaj dapat menjadi landasan teologis untuk 

mengembangkan sikap toleransi, saling pengertian, dan kerjasama 

lintas agama, dengan tetap menghormati kekhasan dan identitas 

setiap agama. 

Dalam konteks modern, pemikiran Al-Hallaj tentang kesatuan 

agama dapat menjadi inspirasi untuk mencari titik temu dan nilai-

nilai universal yang terdapat dalam berbagai agama di dunia. Di 

tengah tantangan global seperti konflik agama, intoleransi, dan 

ekstremisme, gagasan tentang kesatuan agama dapat menjadi 

antitesis yang konstruktif. Dengan menekankan pada esensi 

spiritualitas universal dan tujuan bersama dalam mengabdi kepada 

Tuhan, umat beragama dapat membangun jembatan dialog dan 

kerjasama, serta mewujudkan perdamaian dan keadilan di muka 

bumi. 

Pemikiran Al-Hallaj tentang kesatuan segala agama menawarkan 

perspektif yang mendalam dan relevan dalam memahami 

keberagaman agama di dunia. Meskipun pandangan ini 

mengandung potensi kontroversi dan perbedaan interpretasi, 

namun esensi dari pemikiran Al-Hallaj yang menekankan pada 

Keesaan Tuhan dan pentingnya toleransi antar agama, tetap 
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menjadi pesan yang kuat dan inspiratif. Memahami pemikiran Al-

Hallaj memungkinkan kita untuk melihat agama tidak hanya sebagai 

seperangkat dogma dan ritus yang berbeda, tetapi juga sebagai jalan 

yang beragam menuju Tuhan Yang Maha Esa, dan sebagai sumber 

nilai-nilai universal yang dapat mempersatukan umat manusia. 

Hulul sebagai Pencapaian Kedekatan dengan Tuhan 

Dalam tradisi Sufisme, konsep hulul menempati posisi penting 

sebagai salah satu tahapan signifikan dalam perjalanan spiritual 

(suluk) seorang sufi menuju kedekatan yang mendalam dengan 

Tuhan. Proses pencapaian hulul bukanlah fenomena instan yang 

diperoleh tanpa upaya, melainkan hasil dari serangkaian latihan 

spiritual yang intensif dan berkelanjutan. Tujuan utama dari latihan-

latihan ini adalah untuk memurnikan jiwa dari segala bentuk 

keterikatan pada dunia material dan ego pribadi yang menghalangi 

terwujudnya kedekatan dengan Sang Khalik. Praktik-praktik 

seperti zikir (pengingatan terus-menerus kepada Allah), meditasi, 

puasa, dan berbagai bentuk ibadah lainnya, berfungsi sebagai 

instrumen untuk membersihkan hati seorang sufi. Dengan hati yang 

bersih, diharapkan jiwa dapat menjadi wadah yang layak untuk 

menerima pancaran cahaya ilahi (tajalli ilahi). Dalam konteks 

ini, hulul dapat dipahami sebagai konsekuensi logis dari upaya 

sistematis dalam mencapai penyucian jiwa yang sempurna. 

Penyucian jiwa ini pada gilirannya memfasilitasi pengalaman fana’—

sebuah kondisi peleburan diri dalam kehadiran Ilahi. 

Ketika fana’ mencapai puncaknya, dan hati dipenuhi dengan cinta 

serta kerinduan yang membara kepada Tuhan, maka 
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gerbang hulul terbuka lebar. Proses ini bukan sekadar transisi 

emosional atau pemahaman intelektual, tetapi sebuah transformasi 

spiritual yang radikal, di mana seorang sufi benar-benar merasakan 

kehadiran Tuhan dalam dirinya dengan intensitas yang luar biasa, 

seolah-olah Tuhan bersemayam di dalam dirinya. Pengalaman ini 

seringkali dideskripsikan sebagai momen puncak kedekatan, di 

mana batas antara hamba dan Tuhannya menjadi sangat tipis.507 

Kendati demikian, penting untuk memahami bahwa hulul dalam 

perspektif Sufisme yang ortodoks tidak dipandang sebagai tujuan 

akhir dari perjalanan spiritual seorang sufi. 

Sebaliknya, hulul diklasifikasikan sebagai salah 

satu maqam (tingkatan spiritual) yang dapat dicapai dalam 

perjalanan panjang menuju ma’rifatullah—pengetahuan langsung 

dan mendalam tentang Tuhan. Dalam peta perjalanan spiritual 

ini, hulul bukanlah titik pemberhentian terakhir, melainkan sebuah 

fase transisi yang membuka jalan menuju tingkatan kedekatan yang 

lebih tinggi dan transenden dengan Tuhan. Tingkatan-tingkatan 

tersebut mencakup baqa’ (kelestarian atau keberlangsungan hidup 

dalam Tuhan) dan ittihad (penyatuan yang lebih mendalam dan 

sempurna dengan Tuhan). Meskipun pengalaman hulul memiliki 

dampak yang sangat kuat dan mendalam, seorang sufi yang 

mengalaminya tidak berhenti atau terpaku pada pencapaian 

tersebut. Sebaliknya, ia terus berupaya untuk bergerak maju menuju 

pengenalan yang lebih sempurna tentang Tuhan, yang 

memungkinkan pemahaman yang lebih komprehensif akan 

kehadiran-Nya dalam seluruh aspek kehidupan.508 
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Kedekatan dengan Tuhan yang terwujud melalui hulul memiliki 

karakteristik yang berbeda secara fundamental dari kedekatan 

dalam pengertian fisik atau material. Kedekatan ini bersifat esensial 

spiritual dan metafisik, di mana hati dan jiwa seorang sufi 

mengalami kehadiran Tuhan secara langsung dan mendalam di 

dalam batinnya. Dalam keadaan hulul, seorang sufi merasakan 

dirinya seolah-olah “dipenuhi” atau “diresapi” oleh kehadiran 

Tuhan. Akibatnya, tindakan dan ucapan yang keluar dari dirinya 

dalam kondisi ini seringkali terasa seolah-olah bersumber langsung 

dari Tuhan itu sendiri. Meskipun demikian, dalam kerangka ajaran 

Sufisme yang benar, pengalaman hulul tidak boleh disalahartikan 

sebagai klaim ketuhanan atau penghapusan status kehambaan 

seorang sufi. Justru sebaliknya, meskipun ia merasakan kedekatan 

yang luar biasa dengan Tuhan, seorang sufi sejati tetap 

mempertahankan kerendahan hati (‘ubudiyyah) dan ketaatan 

mutlak (istikamah) terhadap kehendak Tuhan. Kesadaran akan 

status sebagai hamba yang lemah di hadapan keagungan Tuhan 

justru semakin menguat seiring dengan meningkatnya kedekatan 

spiritual.509 

Pengalaman hulul seringkali diiringi dengan ungkapan-ungkapan 

ekstatis (syathahat) yang lahir dari luapan cinta yang membara dan 

kerinduan yang mendalam kepada Tuhan. Ungkapan-ungkapan ini, 

meskipun terkadang dianggap kontroversial atau sulit dipahami 

dalam kerangka logika rasional, merupakan manifestasi spontan dari 

kedekatan spiritual yang luar biasa intens. Sebagai contoh klasik, 

tokoh sufi terkemuka Abu Mansur al-Hallaj, dikenal sering 
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melontarkan pernyataan-pernyataan yang mengguncang 

pemahaman umum, seperti “Ana al-Haqq” (“Akulah 

Kebenaran/Tuhan”). Ungkapan ini, meskipun menimbulkan 

kontroversi luas dan bahkan berujung pada hukuman mati bagi al-

Hallaj, dipandang oleh banyak kalangan sebagai simbol puncak 

pengalaman hulul. Pengalaman ini adalah sebuah kondisi di mana 

batas antara diri manusia dan Tuhan terasa sangat kabur, sehingga 

ungkapan-ungkapan yang tampaknya kontradiktif dengan 

pemahaman teologis konvensional menjadi mungkin terucap. Bagi 

para pengikut dan pemikir Sufi, syathahat seperti “Ana al-

Haqq” bukanlah klaim ketuhanan dalam arti literal, melainkan 

bentuk ekspresi batin yang tak terhindarkan dari pengalaman 

kedekatan yang intens dengan Tuhan, sebuah pengalaman yang 

seringkali melampaui kemampuan bahasa dan logika untuk 

dijelaskan secara memadai.510 

Penting untuk senantiasa mengingat bahwa meskipun 

pengalaman hulul memiliki kedalaman yang luar biasa, ia bukanlah 

tujuan akhir dalam perjalanan spiritual seorang sufi. 

Sebaliknya, hulul lebih tepat dipahami sebagai salah satu dari sekian 

banyak fase yang harus dilalui dalam perjalanan panjang dan 

berkelanjutan menuju ma’rifatullah. Hulul memungkinkan seorang 

sufi untuk memperoleh pemahaman yang lebih mendalam tentang 

esensi Tuhan dan mengakui kehadiran-Nya dalam setiap aspek 

kehidupan, meskipun hulul membawa kedekatan yang istimewa 

dengan Tuhan, seorang sufi tidak boleh berhenti pada tingkatan ini. 

Ia harus terus melanjutkan perjalanan spiritualnya dengan 
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kesadaran penuh bahwa pengalaman hulul, seindah dan sedalam 

apapun, hanyalah bagian dari perjalanan yang lebih panjang dan 

komprehensif menuju pengenalan yang lebih sempurna terhadap 

Tuhan Yang Maha Esa.511 

Dampak Hulul terhadap Kesadaran Diri dan Spiritual 

Pengalaman hulul, yang sering dianggap sebagai puncak 

perjalanan spiritual dalam tradisi Sufi, memiliki dampak 

transformatif yang mendalam terhadap kesadaran diri dan 

perkembangan spiritual seseorang. Salah satu akibat utama dari 

pengalaman hulul adalah perubahan mendasar dalam pemahaman 

diri. Dalam proses fana’, yang berarti peleburan diri, ego individual 

seorang sufi mengalami "lenyap" dalam kehadiran ilahi, sehingga ia 

tidak lagi memandang dirinya sebagai entitas yang terpisah dari 

Tuhan. Sebaliknya, muncul kesadaran bahwa dirinya merupakan 

bagian tak terpisahkan dari realitas ilahi yang lebih luas dan 

menyeluruh. Dalam keadaan ini, batasan yang memisahkan antara 

hamba dan Tuhan menjadi semakin kabur, dan kesadaran diri sufi 

meluas hingga mencakup pengakuan akan kehadiran Tuhan dalam 

dirinya dan dalam seluruh alam semesta. Dengan kata lain, 

pengalaman hulul membawa pada realisasi bahwa hakikat diri yang 

sejati (nafs al-amr) merupakan manifestasi dari atribut-atribut ilahi, 

mengubah secara radikal pandangan sufi terhadap dirinya sendiri 

dan dunia di sekitarnya, serta membuka cakrawala kesadaran 

spiritual yang lebih dalam dan transenden.512 

Selain transformasi kesadaran diri, dampak signifikan lain 

dari hulul adalah meningkatnya secara substansial rasa cinta dan 
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kerinduan seorang sufi kepada Tuhan. Cinta ilahi (mahabbah) 

menjadi kekuatan pendorong utama dalam kehidupan seorang sufi 

yang telah mengalami hulul. Cinta ini bukan hanya sekadar perasaan 

emosional biasa, tetapi menjelma menjadi sumber energi spiritual 

yang kuat, memotivasi sufi untuk terus mendekatkan diri kepada 

Tuhan dan mengabdikan seluruh hidupnya untuk meraih ridha-Nya. 

Kecintaan ini melampaui segala bentuk keterikatan duniawi, 

menjadikan Tuhan sebagai satu-satunya tujuan yang layak untuk 

dipuja dan diidamkan. Dengan cinta yang mendalam ini, perspektif 

sufi terhadap kehidupan mengalami perubahan, dan ia menjadi 

lebih sensitif terhadap realitas spiritual yang tersembunyi di balik 

fenomena duniawi yang tampak.513 

Pengalaman hulul juga memicu peningkatan kepekaan spiritual 

dan intuisi seorang sufi. Setelah mengalami hulul, seorang sufi 

menjadi lebih mampu untuk menangkap isyarat-isyarat ilahi (isyarat 

al-haq), yaitu tanda-tanda yang diberikan oleh Tuhan melalui 

kejadian-kejadian dalam kehidupan sehari-hari. Dalam kondisi ini, 

intuisi spiritual seorang sufi semakin tajam, memungkinkannya 

untuk merasakan kehadiran Tuhan dalam setiap aspek kehidupan. 

Perasaan ini membawa pada pemahaman yang lebih mendalam 

tentang realitas yang lebih tinggi dan luas, serta pengakuan bahwa 

segala sesuatu di alam semesta adalah bagian dari manifestasi 

Tuhan. Hulul mengembangkan kemampuan sufi untuk melihat dan 

merasakan dimensi spiritual yang tersembunyi di balik dunia fisik 

yang kasat mata.514 



279 
 

Meskipun dampak hulul terhadap kesadaran diri dan spiritualitas 

sangat dalam, pengalaman ini juga dapat menimbulkan tantangan 

dan potensi kesalahpahaman. Salah satu tantangan utama adalah 

risiko kebingungan dan disorientasi, terutama jika pengalaman 

ekstatis ini tidak dipahami dan dikelola dengan 

benar. Syathahat (ungkapan-ungkapan ekstatis) yang muncul dari 

pengalaman hulul sering kali mengungkapkan rasa cinta yang 

meluap-luap dan pemahaman yang melampaui batas rasionalitas, 

yang dapat disalahartikan oleh pihak lain. Contohnya, ungkapan 

kontroversial Al-Hallaj, "Ana al-Haqq" ("Akulah Kebenaran/Tuhan"), 

dianggap oleh sebagian kalangan sebagai klaim ketuhanan yang 

bertentangan dengan prinsip tauhid dalam Islam, yang berujung 

pada hukuman mati baginya. Penting bagi seorang sufi yang 

mengalami hulul untuk mendapatkan bimbingan dari seorang 

mursyid (guru spiritual) yang berpengalaman dalam mengarahkan 

pengalaman mistis ini, memastikan bahwa pengalaman tersebut 

tidak menyimpang dari ajaran Islam yang benar dan tidak melanggar 

prinsip-prinsip syariat.515 Meskipun seorang sufi mencapai 

kedalaman spiritual yang luar biasa melalui hulul, ia tetap 

berkewajiban untuk menjaga keseimbangan antara pengalaman 

spiritual dan pelaksanaan kewajiban syariat. Hulul tidak boleh 

menyebabkan pengabaian terhadap kewajiban agama seperti salat, 

puasa, dan zakat, karena ibadah-ibadah ini tetap menjadi sarana 

penting dalam menjaga kedekatan dengan Tuhan. Keseimbangan 

antara kedalaman pengalaman spiritual dan ketaatan pada syariat 

sangat penting agar seorang sufi tidak terjerumus dalam sikap 
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meremehkan atau bahkan meninggalkan kewajiban agama dalam 

Islam. Dalam konteks ini, peran mursyid atau guru spiritual menjadi 

sangat vital dalam memberikan arahan yang tepat dan memastikan 

bahwa pengalaman spiritual tetap berada dalam jalur yang benar 

dan sesuai dengan ajaran Islam yang autentik.516 

Konsep Fana oleh Al-Ghazali 

Makna Fana dalam Konteks Spiritual 

Dalam ranah spiritualitas Islam, konsep fana memegang peranan 

sentral, terutama dalam tradisi Sufisme. Secara etimologis, 

istilah fana berasal dari bahasa Arab yang secara leksikal bermakna 

‘lenyap’, ‘hancur’, atau ‘sirna’ yang menggambarkan kondisi 

ketiadaan atau hilangnya esensi sesuatu. Namun, dalam konteks 

spiritual Sufi, fana melampaui sekadar makna literal tersebut dan 

menjelma menjadi sebuah konsep yang kaya dengan dimensi 

teologis dan psikologis. Dalam perspektif Sufistik, fana tidak 

mengindikasikan annihilasi total eksistensi seorang hamba, 

melainkan lebih menekankan pada transformasi substansial dalam 

kesadaran dan orientasi spiritual, yakni peleburan sifat-sifat tercela 

(mazmumah) dan egoisme (ananiyah) yang menjadi penghalang 

utama bagi terwujudnya pengalaman kehadiran ilahi yang paripurna 

dalam diri seorang hamba. Dengan demikian, fana dapat dipahami 

sebagai sebuah kondisi psikologis dan spiritual di mana 

seorang salik (penempuh jalan spiritual) mencapai puncak 

kesadaran yang transenden, di mana kesadaran diri yang terbatas 

dan terpisah (ego) mengalami peleburan (ittihad) dalam kesadaran 

akan realitas Ilahi yang maha luas dan meliputi segala sesuatu. 



281 
 

Proses transformatif ini mengantarkan seorang hamba untuk 

memfokuskan seluruh eksistensinya hanya kepada Allah SWT, 

menanggalkan segala bentuk keterikatan pada aspek-aspek duniawi 

yang fana, dan mengesampingkan dorongan-dorongan keinginan 

pribadi yang berpotensi menghalangi kedekatan 

dan muraqabah (kontemplasi) dengan-Nya. Al-Ghazali, seorang 

teolog dan sufi terkemuka, menegaskan bahwa fana merupakan 

esensi dari perjalanan spiritual menuju Allah SWT, di mana seorang 

hamba berupaya untuk membersihkan hatinya dari segala sesuatu 

selain Allah SWT, sehingga yang tersisa hanyalah kehadiran dan 

keagungan-Nya semata.517 

Pemikiran Abu Hamid Muhammad bin Muhammad Al-Ghazali 

At-Thusi Asy-Syafi'i, yang lebih dikenal dengan Imam Al-Ghazali, 

dalam magnum opusnya Ihya Ulumuddin (Kebangkitan Ilmu-Ilmu 

Agama), memberikan elaborasi yang komprehensif dan mendalam 

terkait makna dan hakikat fana. Al-Ghazali menjelaskan 

bahwa fana adalah sebuah kondisi spiritual luhur yang hanya dapat 

dicapai melalui perjuangan spiritual (mujahadah) yang intensif dan 

berkelanjutan. Dalam pandangan Al-Ghazali, seorang sufi yang 

berkeinginan mencapai maqam fana harus secara sungguh-

sungguh membersihkan hati (tazkiyatun nafs) dari berbagai sifat 

buruk (akhlak mazmumah) yang mengakar kuat dalam jiwa, serta 

melepaskan diri dari segala bentuk keterikatan duniawi (hubbud 

dunya) yang melenakan dan menjauhkan manusia dari Allah SWT. 

Proses pembersihan jiwa ini melibatkan serangkaian praktik spiritual 

yang disiplin dan terstruktur, seperti pengendalian hawa nafsu 
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(mujahadah an-nafs), pensucian jiwa melalui taubat 

nasuha dan istighfar yang terus-menerus, serta pemusatan 

konsentrasi penuh dalam dzikir dan ibadah. Dalam Ihya Ulumuddin, 

Al-Ghazali menggunakan analogi yang sangat kuat dan efektif untuk 

mengilustrasikan konsep fana, yaitu perumpamaan hati manusia 

sebagai sebuah cermin yang memiliki potensi untuk memantulkan 

cahaya kebenaran Ilahi (nur Ilahi). Namun, cermin hati tersebut 

seringkali tertutupi oleh debu dan kotoran, yang dalam konteks 

spiritualitas Sufi, merupakan simbol dari sifat-sifat tercela seperti 

riya, ujub, takabur, hasad, dan keterikatan yang berlebihan pada 

dunia materi. Hati yang dipenuhi oleh "debu dan kotoran" spiritual 

ini, menurut Al-Ghazali, akan menghalangi pancaran cahaya Ilahi 

untuk memantulkan kebenaran dan kebijaksanaan dari Tuhan 

secara jernih dan sempurna. Fana dalam perspektif Al-Ghazali 

adalah sebuah proses aktif dan berkelanjutan untuk membersihkan 

"cermin hati" tersebut dari segala bentuk "noda" spiritual, sehingga 

hati menjadi bening, jernih, dan mampu merefleksikan cahaya 

kebenaran dan keagungan Allah SWT secara utuh.518 

Dalam kerangka pemikiran Sufistik, fana tidak dipahami sebagai 

tujuan akhir (ghayah) dari perjalanan spiritual seorang hamba, 

melainkan lebih dilihat sebagai sebuah tahapan transisi yang sangat 

krusial dan signifikan dalam mencapai kesempurnaan spiritual yang 

lebih tinggi, yang dalam terminologi Sufi dikenal dengan istilah insan 

kamil (manusia sempurna) atau al-abd al-kamil (hamba yang 

sempurna). Bagi Al-Ghazali, fana adalah proses pembebasan diri 

secara bertahap dari segala belenggu keterikatan pada dunia fisik 
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dan godaan-godaan duniawi yang bersifat ilusif dan sementara. 

Pembebasan ini memungkinkan seorang hamba untuk 

meningkatkan kualitas kedekatan (qurb) 

dan ittishal (keterhubungan) yang lebih intim dan mendalam 

dengan Allah SWT. Proses fana membawa seorang sufi menuju 

pengalaman spiritual di mana ia merasakan adanya hubungan 

langsung dan personal dengan Tuhan tanpa adanya perantara ego 

atau keinginan-keinginan pribadi yang bersifat duniawi. Dengan 

demikian, fana merupakan sebuah tahap esensial dan sangat 

penting dalam perjalanan panjang menuju pencerahan spiritual 

(fath) dan kesempurnaan spiritual (kamal). Di tahapan ini, seorang 

hamba semakin arif dalam mengenal Allah SWT 

melalui ma'rifatullah dan mencapai tingkat pemahaman yang lebih 

mendalam tentang hakikat eksistensi diri, alam semesta, dan relasi 

antara keduanya dengan Sang Pencipta.519 

Salah satu aspek fundamental dari konsep fana adalah 

pemahaman bahwa pengalaman spiritual ini tidak serta-merta 

menghapus eksistensi manusia secara keseluruhan atau 

melenyapkan individualitas seorang hamba. Sebaliknya, fana justru 

mengarahkan seorang hamba pada pemahaman yang lebih jernih 

dan mendalam tentang hakikat dirinya yang sejati (haqiqat al-

nafs). Fana dalam konteks ini merupakan sebuah transformasi 

radikal dari kesadaran diri yang ego-sentris, terbatas, dan terpisah 

(nafs al-ammarah) menuju kesadaran diri yang sejati (nafs al-

mutmainnah) yang merupakan manifestasi dari sifat-sifat Ilahi 

(tajalli al-asma wa al-sifat) yang secara inheren telah ada dalam diri 
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setiap individu sebagai fitrah insaniyah. Dalam perspektif Sufisme, 

melalui pengalaman fana, seorang sufi menyadari dan menghayati 

secara mendalam bahwa segala sesuatu yang ada di alam semesta 

ini, termasuk dirinya, adalah bagian integral dari realitas Ilahi yang 

maha agung dan meliputi segala sesuatu (Wahdatul Wujud). 

Eksistensi diri seorang hamba, dalam pandangan ini, memperoleh 

makna dan signifikansinya hanya dalam relasinya yang erat dan tak 

terpisahkan dengan Allah SWT sebagai sumber segala 

wujud. Fana menjadi komponen integral dan tak terpisahkan dari 

perjalanan spiritual seorang salik menuju pemahaman yang lebih 

tinggi dan komprehensif tentang Allah SWT dan realitas kehidupan 

spiritual yang sejati. Seyyed Hossein Nasr, seorang cendekiawan 

Muslim kontemporer yang mendalami tradisi Sufisme, menekankan 

bahwa fana adalah sebuah gerbang menuju 

realisasi baqa (keberlanjutan) dalam Allah SWT, di mana eksistensi 

individu tidak lenyap, melainkan menemukan keberlanjutan dan 

makna yang abadi dalam kebersatuan dengan Yang Maha 

Abadi.520 Dengan demikian, fana bukanlah akhir dari perjalanan, 

melainkan awal dari sebuah kehidupan spiritual yang lebih hakiki 

dan bermakna dalam naungan ridha dan rahmat Ilahi. 

Fana sebagai Jalan Menuju Pencerahan dan Penyucian Diri 

Dalam ranah epistemologi spiritual yang dikembangkan oleh 

Imam Al-Ghazali, konsep fana menduduki posisi sentral sebagai 

fondasi utama bagi pencapaian pencerahan spiritual (ma’rifah) dan 

penyucian diri (tazkiyah an-nafs). Al-Ghazali, seorang teolog dan sufi 

terkemuka abad ke-11, menegaskan bahwa proses fana merupakan 



285 
 

tahapan esensial yang harus dilalui seorang hamba untuk mencapai 

kedekatan hakiki dengan Allah SWT. Esensi dari fana adalah 

pelepasan diri secara total dari segala bentuk egoisme (nafsaniyah), 

keinginan-keinginan pribadi yang bersifat duniawi, serta keterikatan 

pada aspek-aspek material kehidupan. Melalui proses pelepasan ini, 

hati dan akal seorang hamba dibersihkan dari segala noda dan 

penghalang spiritual, sehingga memungkinkan limpahan ilmu 

pengetahuan (‘ilm) dan hikmah (hikmah) dari Allah SWT untuk 

meresap ke dalam jiwa. Keadaan fana secara fundamental 

menghilangkan penghalang utama dalam diri manusia, yaitu ego 

yang mendominasi (nafs al-ammarah), dan sekaligus membuka 

jalan lebar bagi tajalli, yakni manifestasi sifat-sifat Ilahi yang agung 

dalam diri seorang hamba. Fana tidak hanya dipahami sebagai 

sebuah proses pembersihan diri dari kotoran spiritual, melainkan 

juga sebagai pintu gerbang yang mengantarkan pada pemahaman 

yang lebih mendalam dan komprehensif tentang realitas spiritual 

dan ketuhanan yang sejati.521 

Dalam berbagai karya monumentalnya, termasuk Misykat al-

Anwar, Al-Ghazali secara elaboratif menjelaskan 

bahwa ma’rifah sejati, sebagai puncak dari pencapaian spiritual, 

hanya dapat diraih apabila hijab atau tabir penghalang antara 

hamba dan Tuhan tersingkap. Hijab ini, menurutnya, adalah 

penghalang spiritual yang paling substansial, yang terwujud dalam 

bentuk ego yang berpusat pada diri sendiri dan keterikatan yang 

berlebihan pada kenikmatan duniawi. Konsep fana hadir sebagai 

kunci utama untuk menghilangkan hijab tersebut, dengan cara 
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membersihkan hati dari kecintaan yang melampaui batas terhadap 

dunia (hubb ad-dunya) dan menggantinya secara gradual namun 

pasti dengan kecintaan yang mendalam kepada Allah SWT (hubb 

Allah). Sebagai ilustrasi konkret, dalam kitab Ihya’ Ulum al-Din, yang 

merupakan magnum opus Al-Ghazali, beliau menggambarkan 

secara detail bagaimana melalui pengalaman fana, seorang sufi 

mampu melepaskan diri dari segala bentuk keterikatan duniawi 

yang membelenggu, sehingga membuka lebar hatinya untuk 

menerima petunjuk Ilahi yang datang tanpa henti.522 

Pencapaian fana ini secara inheren beriringan dengan pencapaian 

kondisi baqa, yaitu kelanjutan eksistensi spiritual yang lebih tinggi 

dan abadi. Dalam keadaan baqa, seorang hamba tidak sekadar 

menghilang dalam fana, melainkan tetap eksis dalam 

kesempurnaan sifat-sifat Allah yang senantiasa menyertainya. 

Dalam konteks ini, fana berfungsi sebagai titik awal transformatif, 

yang mengubah diri seorang hamba menjadi pribadi yang lebih 

sempurna, lebih selaras dengan sifat-sifat Ilahi, dan pada akhirnya, 

lebih dekat dengan Sang Pencipta.523 

Fana memainkan peran vital dalam proses tazkiyah an-nafs atau 

penyucian jiwa. Al-Ghazali meyakini bahwa setiap jiwa manusia 

memiliki potensi bawaan untuk mencapai kesempurnaan spiritual 

(al-kamal).524 Namun, potensi luhur ini seringkali tertutup oleh 

berbagai kotoran dosa dan hawa nafsu yang menguasai diri. Melalui 

praktik fana yang berkelanjutan dan mendalam, seorang hamba 

secara bertahap membersihkan dirinya dari sifat-sifat tercela yang 

merusak jiwa, seperti riya (pamer), ujub (bangga 
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diri), takabur (sombong), dan hasad (dengki)—sifat-sifat yang 

seringkali menjadi penghalang utama dalam perjalanan spiritual 

menuju Allah SWT. Dengan berupaya keras menghilangkan sifat-sifat 

negatif tersebut, seorang hamba dapat mengembangkan karakter 

moral yang lebih mulia dan terpuji (akhlak karimah), serta mencapai 

transformasi spiritual yang menyeluruh dan mendalam. Proses 

penyucian diri melalui fana ini secara inheren mengajarkan nilai-

nilai luhur seperti kerendahhatian (tawadhu’), keikhlasan (ikhlas), 

dan penyerahan diri sepenuhnya kepada kehendak Allah SWT 

(taslim). Dengan demikian, fana bukan hanya sekadar jalan menuju 

pencerahan intelektual yang lebih tinggi, tetapi juga merupakan 

transformasi moral dan spiritual yang fundamental dalam tradisi 

Sufisme.525 

Proses fana ini merupakan salah satu tahapan terpenting dalam 

perjalanan seorang sufi menuju kesempurnaan insan kamil, yaitu 

manusia paripurna yang mencapai derajat spiritual tertinggi. Dalam 

pengalaman fana, seseorang tidak lagi terperangkap dalam 

keterikatan duniawi yang menyesatkan dan kecintaan yang 

berlebihan terhadap diri sendiri yang egois, melainkan mampu 

mengarahkan seluruh fokus dan energi hidupnya untuk semata-

mata mencari ridha Allah SWT. Keadaan spiritual yang luhur ini 

membuka jalan bagi seorang sufi untuk merasakan kedekatan yang 

sangat mendalam dan intim dengan Tuhan, yang pada gilirannya 

membawa dampak transformatif yang signifikan pada seluruh aspek 

kehidupan, baik dalam dimensi spiritual maupun moral. Dengan 

demikian, fana dapat dipahami sebagai jalan utama dan tak 
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terhindarkan untuk menggapai kesucian jiwa, memahami hakikat 

diri yang sebenarnya di hadapan Sang Khalik, dan pada akhirnya, 

mencapai kesempurnaan spiritual yang sejati dalam kehidupan yang 

fana ini. 

Konsep Fana Menurut Al-Ghazali 

Fana dalam Pemikiran Al-Ghazali 

Konsep fana merupakan salah satu terminologi sentral dalam 

tradisi tasawuf yang menggambarkan pengalaman spiritual 

mendalam seorang sufi. Secara etimologis, kata fana berasal dari 

bahasa Arab yang memiliki arti ‘lenyap’, ‘musnah’, atau ‘hancur’526. 

Dalam ranah tasawuf, fana merujuk pada kondisi psikospiritual 

ketika seorang salik (penempuh jalan spiritual) mengalami 

penghapusan kesadaran terhadap diri sendiri dan segala entitas 

selain Allah Swt. Pemahaman mendalam mengenai fana dapat 

ditemukan dalam pemikiran Imam Al-Ghazali, seorang tokoh sufi 

dan cendekiawan Muslim klasik yang memiliki pengaruh besar 

dalam perkembangan tasawuf. Artikel ini akan mengupas 

konsep fana dalam perspektif Al-Ghazali secara terperinci, merujuk 

pada karya-karyanya serta interpretasi para ahli. 

Al-Ghazali tidak mendefinisikan fana sebagai penghancuran 

eksistensi diri secara ontologis, melainkan sebagai transformasi 

kesadaran yang radikal. Dalam mahakaryanya, Ihya 

Ulumuddin (Kebangkitan Ilmu-Ilmu Agama), Al-Ghazali 

menjelaskan fana sebagai sebuah proses bertahap yang esensinya 

adalah peniadaan sifat-sifat tercela (madzmūmah) dan pemantapan 

sifat-sifat terpuji (maḥmūdah) dalam jiwa seorang sufi527. Proses ini 
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bukan terjadi secara instan, melainkan melalui serangkaian latihan 

spiritual (riyadhah) dan perjuangan melawan hawa nafsu 

(mujahadah) yang berkelanjutan. Sifat-sifat tercela seperti egoisme 

(ujub), riya, dengki, dan ketergantungan pada dunia materi secara 

bertahap dihilangkan, digantikan oleh sifat-sifat terpuji yang 

mencerminkan akhlak mulia, seperti rendah hati, ikhlas, sabar, dan 

tawakal. 

Lebih lanjut, Al-Ghazali mengemukakan bahwa fana mencapai 

puncaknya dalam kondisi fana fillah, yaitu peleburan total dalam 

keesaan dan kehadiran Allah Swt. Dalam keadaan fana fillah, hati 

seorang sufi sepenuhnya terfokus dan terpaut pada Allah, sehingga 

melupakan segala sesuatu selain-Nya528. Kondisi ini bukanlah berarti 

hilangnya akal atau kesadaran dalam arti fisik, melainkan 

transendensi kesadaran egois dan terbatas menuju kesadaran yang 

lebih tinggi dan luas, yaitu kesadaran akan kehadiran Tuhan yang 

meliputi segala sesuatu. Dengan kata lain, fana fillah adalah kondisi 

ketika seorang sufi tidak lagi melihat dirinya sebagai entitas yang 

terpisah dari Allah, melainkan menyadari dirinya sebagai 

manifestasi dari keagungan dan keindahan-Nya. 

Untuk memperjelas konsep fana, Al-Ghazali menggunakan 

perumpamaan besi yang dipanaskan dalam api. Besi tersebut, 

meskipun tidak kehilangan substansi eksistensinya, mengalami 

perubahan sifat secara radikal ketika bersentuhan dengan api. Sifat-

sifat aslinya yang dingin dan keras hilang dan digantikan oleh sifat 

api yang panas dan bercahaya529. Demikian pula, seorang sufi yang 

mengalami fana tidak lenyap secara substansial sebagai manusia, 
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namun sifat-sifat keakuan (nafs al-ammarah) dan keterpisahannya 

dari Tuhan sirna, digantikan oleh sifat-sifat ketuhanan (akhlaqullah) 

yang mencerminkan sifat-sifat Allah. Perumpamaan ini 

menggarisbawahi bahwa fana adalah transformasi internal dan 

spiritual, bukan penghancuran eksistensi fisik. 

Penting untuk dicatat bahwa konsep fana dalam pemikiran Al-

Ghazali berbeda dengan pandangan panteisme (Wahdatul Wujud) 

yang menyatakan bahwa segala sesuatu adalah Tuhan. Al-Ghazali, 

sebagai seorang teolog Asy'ariyah yang teguh, tetap 

mempertahankan prinsip tauhid dan keesaan Allah yang 

mutlak. Fana bukanlah penyatuan substansial antara hamba dan 

Tuhan, melainkan penyatuan dalam cinta dan kesadaran530. Sufi 

yang mencapai fana tetaplah seorang hamba yang menyadari 

ketidakberdayaannya di hadapan keagungan Allah, namun hatinya 

dipenuhi dengan cinta dan kerinduan yang mendalam kepada-Nya. 

Dalam kondisi fana, seorang sufi tidak lagi melihat dirinya sebagai 

pusat eksistensi, melainkan menyadari bahwa Allah adalah satu-

satunya realitas yang hakiki (al-Haqq). 

Konsep fana dalam pemikiran Imam Al-Ghazali merupakan 

representasi dari puncak pengalaman spiritual dalam 

tasawuf. Fana bukanlah penghancuran diri, melainkan proses 

transformasi kesadaran yang mengarah pada penghapusan ego dan 

sifat-sifat tercela, serta pemantapan sifat-sifat terpuji yang 

mencerminkan akhlak ilahi. Puncak dari fana adalah fana fillah, 

yaitu kondisi ketika hati sepenuhnya terfokus pada Allah, sehingga 

melupakan segala sesuatu selain-Nya. Pemahaman fana dalam 
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perspektif Al-Ghazali memberikan landasan teologis yang kuat bagi 

praktik tasawuf dan memberikan panduan bagi para salik dalam 

menempuh jalan spiritual menuju kedekatan dengan Allah Swt. 

Tingkatan dan Aspek Fana 

Konsep fana memegang peranan sentral dalam tradisi tasawuf, 

merepresentasikan puncak pengalaman spiritual seorang salik 

(penempu jalan spiritual). Di antara para pemikir sufi klasik, Abu 

Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, atau yang lebih 

dikenal sebagai Imam Al-Ghazali, memberikan elaborasi yang 

mendalam dan sistematis mengenai konsep ini. Fana dalam melihat 

Al-Ghazali bukanlah fenomena monolitik yang tunggal, melainkan 

sebuah spektrum pengalaman spiritual yang bertingkat dan 

memiliki aspek-aspek yang berbeda.531 Seorang sufi tidak serta 

merta mencapai fana dalam sekejap, melainkan melalui serangkaian 

tahapan spiritual yang progresif dan berkelanjutan.  

Al-Ghazali memaparkan bahwa fana bukanlah sekedar hilangnya 

kesadaran diri secara sederhana, melainkan transformasi kesadaran 

yang radikal menuju penyatuan dengan realitas ilahi. Proses ini 

melibatkan penghapusan secara bertahap dan menghapuskan diri 

dengan entitas selain Allah SWT. Dalam konteks ini, fana dapat 

dipahami sebagai “lenyapnya” atau “sirnanya” kesadaran akan 

selain Allah, yang berakhir pada pengalaman kehadiran dan 

keesaan-Nya yang mendalam.532 Berdasarkan telaah terhadap 

karya-karya Al-Ghazali, dapat diidentifikasi beberapa tingkatan 

esensial fana, yaitu: 
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1. Fana dari Perbuatan ( Fana al-Af'al ): Tingkatan awal fana ini 

menandai permulaan perjalanan spiritual seorang sufi menuju 

keesaan Allah. Fana al-Af'al Merujuk pada kondisi hilangnya 

kesadaran akan perbuatan diri sendiri sebagai aktor 

independen533. Pada tingkatan ini, seorang sufi mencapai 

kesadaran yang mendalam bahwa segala perbuatan dan 

tindakan yang terjadi di alam semesta, termasuk perbuatan 

dirinya sendiri, sepenuhnya berasal dari Allah SWT. Kesadaran ini 

didasarkan pada pemahaman tauhid yang kokoh, bahwa tidak 

ada daya dan kekuatan yang hakiki kecuali milik Allah. Al-Ghazali 

menekankan pentingnya penghayatan kalimat la haula wa la 

quwwata illa billah ( بالله  إل   قوة  ول   حول  ل  ) sebagai fondasi 

utama fana al-af'al . Kalimat ini bukan sekedar ungkapan lisan, 

melainkan manifestasi dari kesadaran bahwa manusia 

sepenuhnya bergantung pada kekuatan dan kehendak Allah 

dalam setiap gerak dan diamnya. Implementasi dari 

kesadaran fana al-af'al adalah tumbuhnya sikap tawakal dan 

penyerahan diri secara total atas kehendak Allah. Seorang sufi 

yang mencapai tingkatan ini tidak lagi merasa bangga dengan 

amal perbuatannya atau takut menghadapi kesulitan, karena ia 

menyadari bahwa segala sesuatu berjalan sesuai dengan takdir 

dan kehendak-Nya. Fana al-af'al pintu menjadi gerbang menuju 

tingkatan fana yang lebih tinggi, dengan membersihkan hati dari 

keakuan dan mendorong ketergantungan penuh kepada 

Allah534. 



293 
 

2. Fana dari Sifat ( Fana as-Sifat ): Tingkatan fana as-

sifat merupakan tahapan yang lebih mendalam dan kompleks 

dari fana al-af'al . Pada tingkatan ini, hilangnya kesadaran tidak 

hanya terbatas pada perbuatan, tetapi juga meluas pada sifat-

sifat diri. Seorang sufi yang mencapai fana as-sifat menyadari 

bahwa segala sifat baik dan terpuji yang dimilikinya, seperti ilmu, 

kekuatan, kebijaksanaan, kemurahan hati, dan lain sebagainya, 

bukanlah miliknya secara hakiki, melainkan semata-mata 

pancaran dan manifestasi dari sifat-sifat Allah SWT. Kesadaran ini 

menumbuhkan sikap rendah hati ( tawadhu' ) yang mendalam 

dan menjauhkan diri dari sifat sombong ( kibr ). Al-Ghazali 

menjelaskan bahwa seseorang yang mencapai fana as-

sifat tidak lagi melihat dirinya memiliki sifat-sifat yang mandiri 

dan terpisah dari Allah, melainkan melihat sifat-sifat Allah yang 

menampakkan diri melalui dirinya sebagai cermin atau wadah. 

Misalnya, seorang sufi yang memiliki ilmu pengetahuan tidak 

merasa bahwa ilmu tersebut berasal dari kecerdasannya sendiri, 

melainkan sebagai anugerah dan pancaran dari sifat Ilmu Allah 

( Al-'Alim ). Demikian pula, kekuatan dan kebijaksanaan yang 

dimilikinya dipandang sebagai manifestasi dari sifat-sifat 

Allah Al-Qawi dan Al-Hakim . Dengan demikian, fana as-

sifat mengantarkan seorang sufi pada pemahaman yang lebih 

dalam tentang keesaan sifat-sifat Allah dan menghilangkan 

kecenderungan untuk merasa memiliki keutamaan atau 

keunggulan atas orang lain. 
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3. Fana dari Diri ( Fana adh-Dzat atau Fana an-Nafs ): Fana adh-

dzat , yang juga dikenal sebagai fana an-nafs , merupakan 

tingkatan tertinggi dalam spektrum fana menurut Al-Ghazali. 

Pada tingkatan ini, seorang sufi mencapai kondisi fana yang 

paling sempurna, yaitu fana dari diri sendiri atau ego ( nafs ). 

Dalam keadaan ini, kesadaran akan ego yang terpisah, 

keinginan-keinginan pribadi, dan segala bentuk keakuan lenyap 

sepenuhnya dalam kehadiran Allah SWT yang 

Mahamutlak. Fana adh-dzat bukanlah berarti hilangnya 

eksistensi individu secara ontologis, melainkan transendensi ego 

yang selama ini menjadi penghalang utama antara hamba dan 

Tuhannya. Al-Ghazali menggunakan metafora yang kuat untuk 

menggambarkan keadaan ini, yaitu "tenggelam dalam samudra 

keesaan Allah" ( bahr al-wahdah ). Dalam samudra keesaan ini, 

individu tidak lagi merasakan dirinya terpisah dari keseluruhan 

wujud, melainkan menyatu dan melebur dalam keagungan dan 

kebesaran Allah. Pengalaman fana adh-dzat seringkali 

digambarkan sebagai pengalaman ekstase spiritual yang 

mendalam, di mana sufi merasakan kehadiran Allah secara 

langsung dan menghilangkan segala bentuk dualitas antara 

hamba dan Tuhan. Namun, penting untuk dicatat bahwa dalam 

perspektif Al-Ghazali, penyatuan ( ittihad ) dalam fana adh-

dzat bukanlah penyatuan substansial atau inkarnasi, melainkan 

penyatuan dalam kesadaran dan pengalaman spiritual. Sufi 

tetap menyadari perbedaan ontologis antara khaliq (Pencipta) 

dan makhluk (ciptaan), namun dalam pengalaman fana adh-
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dzat , kesadaran akan perbedaan ini menjadi kabur karena 

dominasi kehadiran Allah yang begitu kuat. 

4. Fana dari Fana ( Fana al-Fana ): Sebagai tingkatan yang lebih 

halus dan mendalam, Al-Ghazali juga mengisyaratkan 

adanya fana al-fana , yaitu fana dari pengalaman fana itu 

sendiri. Fana al-fana adalah tingkatan di mana seorang sufi 

bahkan melupakan bahwa dirinya pernah mencapai fana. 

Kesadaran akan pengalaman spiritual yang telah diraihnya pun 

sirna dalam keagungan dan kebesaran Allah. Pada tingkatan ini, 

tidak ada lagi kesadaran tentang pencapaian spiritual, tidak ada 

lagi perasaan telah mencapai maqam (stasiun spiritual) 

tertentu. Fana al-fana menunjukkan puncak kesempurnaan 

fana dan keikhlasan yang total dalam beribadah dan 

mendekatkan diri kepada Allah. Keadaan ini mengisyaratkan 

bahwa tujuan akhir dari fana bukanlah pencapaian status 

spiritual tertentu atau kebanggaan atas pengalaman spiritual 

yang telah diraih, melainkan peleburan diri sepenuhnya dalam 

keesaan Allah tanpa meninggalkan jejak kesadaran diri. 

Dalam fana al-fana , keikhlasan seorang sufi mencapai titik 

nadir, di mana ia beramal dan beribadah semata-mata karena 

Allah, bukan karena mengharapkan pahala atau takut akan siksa, 

bahkan bukan pula karena ingin mencapai maqam spiritual yang 

tinggi. 

Konsep fana dalam pemikiran Al-Ghazali merupakan perjalanan 

spiritual yang bertahap dan multidimensional. Fana tingkatan-

tingkatan, mulai dari fana al-af'al , fana as-sifat , fana adh-dzat , 
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hingga fana al-fana , menggambarkan proses pembersihan diri 

secara progresif dari bertahan pada selain Allah, hingga mencapai 

penyatuan kesadaran dengan realitas ilahi. Setiap tingkatan fana 

memiliki ciri dan keterikatan tersendiri dalam pengalaman spiritual 

seorang sufi. Pemahaman mendalam tentang tingkatan dan aspek 

fana ini memberikan kerangka konsep yang penting untuk 

memahami dinamika pengalaman spiritual dalam tradisi tasawuf, 

khususnya dalam perspektif Al-Ghazali. Lebih lanjut, konsep fana 

dalam pemikiran Al-Ghazali tidak hanya relevan dalam konteks 

spiritualitas Islam, tetapi juga memberikan sumbangan berharga 

bagi pemahaman tentang kesadaran, transendensi diri, dan 

hubungan antara manusia dengan Yang Transenden dalam konteks 

filsafat dan agama secara umum. 

Implikasi Teologis dan Filosofis Fana 

Dalam ranah teologi Islam, konsep fana berfungsi sebagai 

penegas doktrin fundamental tauhid, yaitu keesaan Allah. 

Pengalaman fana , dalam konteks sufisme, bukanlah sekedar 

pengalaman psikologis, melainkan sebuah perjalanan spiritual yang 

mendalam yang mengarah pada realisasi akan keagungan dan 

keesaan Allah. Melalui fana , seorang sufi menyadari dan 

mengalami secara langsung bahwa hanya Allah yang memiliki 

eksistensi yang hakiki dan abadi ( al-Haqq ), sementara segala 

sesuatu selain-Nya bersifat fana sementara, fana, dan tidak memiliki 

daya dan kekuatan kecuali dengan izin-Nya. Realisasi ini bukan 

sekedar pengakuan intelektual, namun sebuah penyaksian hati 

( syuhud qolbi ) yang transformatif. 
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Penyaksian fana menjadi jalan esensial untuk mencapai realisasi 

tauhid yang sejati dan paripurna. Dalam keadaan fana , ego dan 

kesadaran diri seorang sufi terlebur dalam kesadaran akan 

kebesaran dan keagungan Allah. Kesadaran akan ego yang terpisah 

dan eksisten secara mandiri menghilang, digantikan oleh kesadaran 

bahwa segala wujud berasal dari dan kembali kepada Allah. Puncak 

dari pengalaman ini adalah realisasi ungkapan la maujuda illallah – 

tidak ada wujud yang sesungguhnya kecuali Allah. Ungkapan ini 

bukan berarti menafikan keberadaan alam semesta atau makhluk 

ciptaan, melainkan menegaskan bahwa keberadaan mereka 

bersifat majazi (metaforis) dan bergantung sepenuhnya 

pada wujud Allah yang haqiqi (sejati). Dalam perspektif fana , 

segala sesuatu selain Allah tidak memiliki eksistensi bi-

dzaatihi (dengan dirinya sendiri), tetapi eksistensi bi-

ghairihi (dengan yang lain), yaitu Allah. 

Al-Ghazali, seorang tokoh sufi dan teolog besar, memberikan 

penekanan penting pada pemahaman fana dalam kerangka tauhid 

yang ortodoks. Beliau menjelaskan 

bahwa fana bukanlah ittihad (penyatuan substansial) antara hamba 

dan Tuhan, yang akan bertentangan dengan prinsip dasar tauhid 

yang membedakan antara Khaliq (Pencipta) dan makhluk (ciptaan). 

Sebaliknya, Al-Ghazali menggunakan istilah ittisal (keterhubungan 

atau persatuan dalam cinta dan kemauan) untuk menjelaskan 

esensi fana . Dalam perjalanannya , seorang sufi tetap menyadari 

perbedaan ontologis antara dirinya sebagai makhluk ciptaan dan 

Allah sebagai Khaliq . Namun, hati dan seluruh keberadaan sufi 
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tersebut sepenuhnya terikat, terfokus, dan tenggelam dalam cinta 

dan kehendak Ilahi. Dengan demikian, fana dalam perspektif Al-

Ghazali adalah penyatuan hati dan kehendak dengan Allah, bukan 

penyatuan substansi yang menghilangkan perbedaan 

antara Khaliq dan makhluk . 

Konsep fana juga memiliki makna filosofis yang mendalam, 

terutama dalam menantang pandangan dualistik yang memisahkan 

secara tajam antara subjek dan objek, diri dan dunia, atau manusia 

dan alam. Dalam pengalaman fana , dualitas mendasar ini teratasi 

karena kesadaran sufi telah melampaui batasan-batasan ego dan 

dunia materi yang bersifat indrawi. Ego, sebagai pusat kesadaran 

yang terpisah dan terindividuasi, mengalami kesatuan atau 

peleburan dalam kesadaran yang lebih luas dan universal. 

Kesadaran akan diri yang terpisah dan berdiri sendiri menghilang, 

digantikan oleh kesadaran akan kesatuan dan interkoneksi segala 

sesuatu dalam realitas yang lebih tinggi. 

Pengalaman fana mengarah pada pemahaman akan Wahdatul 

Wujud (kesatuan wujud). Wahdatul Wujud dalam konteks fana Al-

Ghazali tidak serta merta dipahami sebagai peniadaan pluralitas dan 

perbedaan dalam alam semesta. Lebih tepatnya, Wahdatul 

Wujud di sini dipahami dalam arti bahwa segala sesuatu yang ada 

berasal dari satu sumber yang sama, yaitu Allah, dan pada akhirnya 

akan kembali kepada-Nya. Alam semesta beserta segala isinya 

dipandang sebagai manifestasi atau tajalli (penampakan) dari Asma' 

wa Sifat (Nama-nama dan Sifat-sifat) Allah. 
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Namun, penting untuk dicatat bahwa interpretasi Wahdatul 

Wujud dalam konteks fana Al-Ghazali berbeda dengan 

konsep Wahdatul Wujud yang dikembangkan oleh tokoh sufi lain 

seperti Ibnu Arabi. Al-Ghazali lebih menekankan pada wahdat asy-

syuhud (kesatuan penyaksian). Wahdat asy-syuhud menekankan 

bahwa dalam pengalaman spiritual fana , seorang sufi menyaksikan 

dan menyadari bahwa hanya Allah yang haqiqi (sejati) dan terwujud 

dalam segala sesuatu. Dalam keadaan syuhud ini, kesadaran sufi 

sepenuhnya terfokus pada keagungan dan kehadiran Allah, hingga 

seolah-olah tidak ada yang lain yang terlihat atau disadari kecuali 

Allah. Meskipun demikian, wahdat asy-syuhud Al-Ghazali tidak 

menghilangkan perbedaan ontologis antara Khaliq dan makhluk . 

Perbedaan ini tetap diakui, namun kesadaran akan perbedaan 

tersebut menjadi relatif tidak signifikan dibandingkan dengan 

penyaksian akan keagungan dan keesaan Allah. 

Konsep fana memiliki implikasi teologis dan filosofis yang 

mendalam dalam pemikiran sufisme. Secara 

teologis, fana berfungsi sebagai jalan utama dalam mencapai 

realisasi tauhid yang paripurna, menegaskan keesaan Allah dan 

menafikan eksistensi hakiki segala sesuatu selain-Nya. Dalam 

kerangka teologi Al-Ghazali, fana dipahami sebagai ittisal , 

penyatuan dalam cinta dan kehendak dengan Allah, tanpa 

menghilangkan perbedaan ontologis antara Khaliq dan makhluk . 

Secara filosofis, fana menantang pandangan dualistik dan mengarah 

pada pemahaman Wahdatul Wujud dalam bentuk wahdat asy-

syuhud . Dalam pengalaman fana , seorang sufi menyadari kesatuan 
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realitas fundamental yang berpusat pada Allah, melampaui batasan 

ego dan dualitas dunia materi. Dengan demikian, fana bukan 

sekedar sebuah pengalaman spiritual individu, tetapi juga sebuah 

kerangka pemikiran yang kaya dan kompleks yang menawarkan 

perspektif mendalam tentang hubungan manusia dengan Tuhan dan 

realitas secara keseluruhan. 

Konsep Fana dalam Ihya Ulumuddin Karya Al-Ghazali 

Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-Ghazali, seorang 

teolog, filsuf, dan mistikus Muslim terkemuka abad ke-11 dan 12 M, 

dikenal luas atas kontribusinya yang monumental dalam berbagai 

disiplin ilmu keislaman. Salah satu karya magnum opusnya, Ihya 

Ulumuddin (Kebangkitan Ilmu-Ilmu Agama), tidak hanya dianggap 

sebagai ensiklopedia ilmu agama, tetapi juga sebagai panduan 

komprehensif dalam perjalanan spiritual menuju Allah SWT. Dalam 

karya ini, al-Ghazali menyajikan sebuah sistem mistisisme yang fokus 

pada pemurnian jiwa, dengan tahapan-tahapan terstruktur yang 

membimbing seorang salik (pencari jalan spiritual) menuju tujuan 

akhir: cinta dan persekutuan dengan hadirat ilahi. Konsep penting 

yang tersirat dalam tahapan-tahapan ini, meskipun tidak secara 

eksplisit disebut dengan istilah fana secara mendalam dalam teks 

yang diberikan, adalah inti dari penghancuran diri (ego) menuju 

penyerahan total kepada kehendak Allah, yang merupakan esensi 

dari fana dalam tradisi Sufi. 

Dalam Ihya Ulumuddin, al-Ghazali menguraikan tahapan-

tahapan kepercayaan atau keimanan yang harus dilalui seorang 

Muslim dalam perjalanannya mendekatkan diri kepada Allah. Tiga 
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tingkatan yang beliau jabarkan menggambarkan spektrum 

penyerahan diri yang progresif, dari tingkat yang paling umum 

hingga tingkat yang sangat tinggi dan langka. Tingkatan pertama, 

menurut al-Ghazali, adalah mendelegasikan segala urusan kepada 

Allah. Pada tingkat ini, seorang Sufi meyakini sepenuhnya bahwa 

Allah adalah wakil (perwakilan) dan penanggung jawab dalam 

segala hal yang dihadapinya. Implikasinya adalah melepaskan 

keterikatan pada kekuatan dan kemampuan diri sendiri, serta 

menyadari bahwa segala sesuatu terjadi atas izin dan kehendak 

Allah. Ini merupakan langkah awal dalam melatih jiwa untuk tidak 

bergantung pada makhluk, tetapi sepenuhnya pada Khaliq. 

Tingkatan kedua yang dijelaskan al-Ghazali adalah bergantung 

kepada Allah seperti seorang anak kepada ibunya. Analogi ini sangat 

kuat dan menyentuh aspek emosional dan psikologis dari 

kepercayaan. Seorang anak kecil memiliki kepercayaan mutlak dan 

ketergantungan total kepada ibunya. Ia yakin bahwa ibunya akan 

memenuhi kebutuhannya, melindunginya, dan memberikan yang 

terbaik untuknya. Demikian pula, pada tingkatan ini, seorang salik 

mengembangkan kepercayaan yang mendalam dan instingtif 

kepada Allah, layaknya seorang anak kepada ibunya. Kepercayaan ini 

melampaui sekadar kognitif, tetapi merasuk ke dalam hati dan jiwa, 

menghilangkan keraguan dan kegelisahan dalam menghadapi 

kehidupan. Tingkatan ini menunjukkan peningkatan signifikan 

dalam penyerahan diri dibandingkan tingkatan pertama, karena 

melibatkan aspek emosional yang lebih dalam dan rasa aman yang 

berasal dari keyakinan kepada Allah. 
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Tingkatan keimanan yang paling tinggi dan dianggap sangat 

langka oleh al-Ghazali adalah berserah diri sepenuhnya kepada 

kehendak Allah sebagaimana jenazah berserah diri kepada mereka 

yang memandikannya sebelum pemakaman. Analogi ini 

menggambarkan puncak penyerahan diri yang sempurna. Jenazah 

tidak memiliki kehendak, keinginan, atau daya upaya apapun. Ia 

sepenuhnya pasrah dan menerima apapun yang dilakukan 

kepadanya. Pada tingkatan ini, seorang salik mencapai kondisi fana 

al-iradah (penghancuran kehendak diri), yaitu meleburkan 

kehendak pribadinya ke dalam kehendak Allah. Ia tidak lagi memiliki 

keinginan yang terpisah dari kehendak Ilahi, dan menerima segala 

ketetapan Allah dengan ridha dan kepasrahan total. Tingkatan ini 

adalah representasi ideal dari fana dalam konteks penyerahan diri, 

di mana ego dan kehendak individu sepenuhnya dilenyapkan di 

hadapan kehendak Allah yang Maha Agung. Al-Ghazali mengakui 

bahwa tingkatan kedua dan ketiga ini sangat jarang dicapai, namun 

beliau menekankan pentingnya untuk terus berusaha mencapainya 

sebagai puncak dari perjalanan spiritual. 

Al-Ghazali memperluas pemahaman tentang hubungan antara 

Allah dan ciptaan, melampaui pandangan Ibnu Sina yang 

menekankan cinta Tuhan terutama kepada Diri-Nya sendiri. Al-

Ghazali berargumen bahwa Allah, sebagai Kesempurnaan Mutlak, 

mencintai kesempurnaan-Nya dan segala manifestasi dari 

kesempurnaan tersebut. Ini berarti bahwa Allah mencintai dunia 

sebagai perbuatan-Nya dan sebagai bagian dari keberadaan-Nya 

sendiri. Pernyataan ini memiliki implikasi teologis dan mistis yang 
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mendalam. Dalam pandangan ini, dunia dan segala isinya bukanlah 

entitas yang terpisah dari Allah, melainkan manifestasi dari nama-

nama dan sifat-sifat-Nya. Cinta Allah kepada ciptaan-Nya adalah 

refleksi dari cinta-Nya kepada Diri-Nya sendiri, karena ciptaan 

adalah cermin yang memantulkan kesempurnaan-Nya. 

Puncak dari pemikiran ini terungkap dalam kalimat al-

Ghazali: "Dia (Tuhan) mencintai segala sesuatu dalam Diri-Nya 

karena Dia adalah segalanya.". Pernyataan ini mengisyaratkan 

pandangan yang sangat dekat dengan non-dualisme Timur, 

meskipun dalam konteks teologis Islam yang monoteistik. Dalam 

konteks fana, pernyataan ini dapat diinterpretasikan sebagai 

penegasan bahwa realitas sejati hanyalah Allah, dan segala sesuatu 

selain-Nya adalah manifestasi atau penampakan dari-Nya. 

Mencapai fana dalam konteks ini berarti menyadari dan menghayati 

kebenaran ini, yaitu meleburkan kesadaran diri yang terpisah ke 

dalam kesadaran akan Keesaan Allah. Dengan demikian, fana bukan 

hanya sekadar penghancuran ego, tetapi juga merupakan realisasi 

akan hakikat ketauhidan yang mendalam, di mana tidak ada wujud 

yang hakiki selain Wujud Allah SWT. 

Meskipun teks yang diberikan tidak secara eksplisit 

membahas fana dengan terminologi Sufi yang lebih teknis, konsep-

konsep yang diuraikan al-Ghazali dalam Ihya Ulumuddin mengenai 

tingkatan kepercayaan dan cinta Ilahi jelas mengarah pada 

esensi fana. Tahapan penyerahan diri, dari delegasi urusan hingga 

kepasrahan total layaknya jenazah, menggambarkan proses 

bertahap dalam menghilangkan kehendak diri dan meleburkan ego 
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di hadapan Allah. Pandangan al-Ghazali tentang cinta Allah kepada 

ciptaan sebagai refleksi dari cinta-Nya kepada Diri-Nya sendiri, 

semakin memperkuat dimensi non-dualistik yang sering dikaitkan 

dengan pengalaman fana dalam tradisi Sufi. Melalui Ihya 

Ulumuddin, al-Ghazali tidak hanya memberikan panduan praktis 

dalam beragama, tetapi juga membuka jalan bagi pemahaman yang 

lebih dalam tentang hakikat ketauhidan dan perjalanan spiritual 

menuju persatuan dengan Yang Maha Esa, yang esensinya 

adalah fana. 

Konsep Fana dalam Mishkat al-Anwar Karya Al-Ghazali 

Konsep fana memegang posisi sentral dalam tradisi Sufi, 

merepresentasikan puncak pengalaman spiritual dan penyatuan 

mistis dengan realitas ilahi. Di antara para cendekiawan Muslim 

yang mendalami konsep ini, Imam Al-Ghazali, melalui karyanya yang 

monumental Mishkat al-Anwar (Ceruk Cahaya), menawarkan 

perspektif unik yang terjalin erat dengan metafisika cahaya.  

Al-Ghazali dalam Mishkat al-Anwar membangun argumen 

filosofis-mistisnya di atas motif cahaya, sebuah simbol yang kaya 

makna dalam tradisi Islam dan filsafat Yunani. Ia memulai dengan 

membedakan dua kategori fundamental cahaya: cahaya inderawi 

(sensible light) yang menerangi objek-objek kasat mata, dan cahaya 

akal budi (intellectual light) yang menyinari ranah dunia gaib 

atau alam al-ghayb535. Kajian mendalam tentang kedua jenis cahaya 

ini menjadi pintu masuk untuk memahami fana. Sejalan dengan 

dikotomi cahaya, Al-Ghazali juga mengidentifikasi dua jenis "mata": 

mata lahir atau mata kepala yang digunakan untuk melihat dunia 
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material, dan mata batin atau mata hati yang berfungsi untuk 

memahami realitas spiritual dan hakikat diri536. Mata batin inilah 

yang memungkinkan seseorang untuk mencapai pengetahuan 

tentang Tuhan, yang dalam pandangan Al-Ghazali, adalah puncak 

dari segala pengetahuan. Pembedaan ini krusial karena 

menekankan bahwa pengalaman mistik dan fana bukanlah 

fenomena inderawi, melainkan realitas yang diakses melalui 

kapasitas spiritual dan intelektual yang lebih dalam. 

Pengetahuan yang dimaksudkan dalam konteks Mishkat al-

Anwar adalah ma'rifat, yaitu pengetahuan gnosis tentang Tuhan. Al-

Ghazali menegaskan bahwa keberadaan segala sesuatu, termasuk 

pengetahuan itu sendiri, adalah pinjaman dari Tuhan. Hanya 

Tuhanlah yang memiliki eksistensi mandiri (bi-dhatihi), sementara 

alam semesta dan segala isinya, termasuk manusia, eksistensinya 

bersifat bi-ghayrihi (bergantung pada yang lain)537. Dalam kerangka 

ontologis ini, dunia terbagi secara fundamental: di satu sisi adalah 

Tuhan, Sang Wujud Mutlak yang berdiri sendiri, dan di sisi lain 

adalah alam semesta, yang merupakan manifestasi atau refleksi dari 

keberadaan-Nya. Konsekuensi logis dari pandangan ini adalah 

bahwa dalam esensi terdalam realitas, hanya Tuhanlah yang benar-

benar ada. Segala sesuatu selain Tuhan, meskipun tampak eksis 

secara independen di dunia fenomenal, pada hakikatnya tidak 

memiliki eksistensi yang otonom. Konsep ini sejalan dengan 

pandangan monistik dalam Sufisme, meskipun dengan nuansa 

tersendiri dalam pemikiran Al-Ghazali. 
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Pengalaman fana dalam pandangan Al-Ghazali menjadi 

manifestasi empiris dari realitas ontologis ini bagi kaum Sufi. Ketika 

seorang Sufi mencapai maqam fana, ia mengalami Tuhan sebagai 

satu-satunya Wujud yang nyata dan abadi538. Dalam pengalaman 

mistik ini, kesadaran akan diri dan dunia temporal meluruh, bukan 

dalam arti lenyap secara total, tetapi lebih pada pemahaman 

mendalam bahwa keberadaan dunia dan diri tidaklah independen 

dan hakiki. Al-Ghazali menggarisbawahi bahwa semua entitas di 

alam semesta tidak memiliki eksistensi yang berdiri sendiri karena 

fondasi keberadaan mereka dipinjamkan oleh Wujud Yang Maha 

Esa539. Dalam keadaan fana, seorang Sufi secara intuitif dan 

eksistensial menyadari ketergantungan ontologis ini. Dunia 

fenomenal tidak lagi dipandang sebagai realitas yang terpisah dan 

mandiri, melainkan sebagai manifestasi atau bayangan dari 

Kehadiran Ilahi. 

 Fana mengacu pada penyatuan (ittihad) dengan Yang Maha Esa, 

namun bukan dalam pengertian penyatuan ontologis yang 

menghilangkan perbedaan esensial antara hamba dan Tuhan. Al-

Ghazali dengan tegas menolak interpretasi fana sebagai peleburan 

diri manusia ke dalam esensi Tuhan sehingga keduanya menjadi 

setara540. Pandangan ini, menurutnya, akan meruntuhkan batas-

batas teologis yang fundamental antara Khalik dan makhluk, serta 

mengarah pada pandangan panteistik yang bertentangan dengan 

prinsip-prinsip tauhid. Sebaliknya, Al-Ghazali menekankan bahwa 

penyatuan dalam fana adalah identifikasi total (total identification) 

dengan esensi ilahi, bukan integrasi total (total integration)541. 
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Dalam keadaan fana, kesadaran diri seorang Sufi sepenuhnya 

terfokus dan tertuju pada Tuhan, sehingga ia melupakan dirinya 

sendiri dan segala sesuatu selain Tuhan. Namun, identifikasi ini 

terjadi dalam ranah pengalaman dan kesadaran, bukan dalam ranah 

ontologis. Dualitas fundamental antara Khalik dan makhluk tetap 

terjaga, bahkan dalam puncak pengalaman mistik 

sekalipun. Fana dalam kerangka Al-Ghazali lebih tepat dipahami 

sebagai hilangnya kesadaran akan diri dan dunia dalam kehadiran 

dan kesadaran akan Kehadiran Ilahi yang Maha Agung, sebuah 

realisasi mendalam tentang ketergantungan ontologis segala 

sesuatu kepada Tuhan. 

Konsep fana dalam Mishkat al-Anwar karya Al-Ghazali 

merupakan konsep yang kaya dan kompleks, yang diuraikan dalam 

kerangka metafisika cahaya yang khas. Fana bukanlah sekadar 

penghilangan diri, melainkan sebuah perjalanan spiritual yang 

mengarah pada realisasi mendalam tentang hakikat eksistensi yang 

sejati. Melalui pembedaan antara cahaya inderawi dan cahaya akal 

budi, serta konsep ketergantungan ontologis seluruh alam semesta 

kepada Tuhan, Al-Ghazali menjelaskan fana sebagai pengalaman 

mistik di mana seorang Sufi menyadari bahwa hanya Tuhanlah yang 

benar-benar Wujud. Penyatuan dalam fana adalah penyatuan 

dalam kesadaran dan identifikasi, bukan penyatuan ontologis yang 

menghilangkan perbedaan antara Khalik dan makhluk. Dengan 

demikian, Al-Ghazali menawarkan pemahaman yang mendalam dan 

bernuansa tentang fana, yang tetap relevan dan berpengaruh dalam 

tradisi Sufi hingga saat ini. 



308 
 

Meditasi Sufi dalam Pencapaian Fana 

Dalam ranah spiritualitas Islam, Sufisme dikenal sebagai dimensi 

mistis yang menekankan pada pembersihan jiwa dan pencapaian 

kedekatan yang mendalam dengan Tuhan. Salah satu konsep sentral 

dalam Sufisme adalah fana, yang secara harfiah berarti "lenyap" 

atau "hancur". Fana merujuk pada keadaan spiritual di mana 

seorang Sufi melenyapkan kesadaran akan diri sendiri dan eksistensi 

duniawi, sepenuhnya tenggelam dalam kehadiran dan keesaan 

Tuhan. Proses menuju fana seringkali melibatkan praktik meditasi 

yang khas, yang berbeda secara signifikan dari tradisi meditasi lain 

seperti Buddhisme. Meditasi Sufi bukanlah sekadar latihan mental 

untuk ketenangan atau relaksasi, melainkan sebuah perjalanan 

spiritual yang mendalam untuk mencapai penyatuan dengan Yang 

Ilahi. Berbeda dengan pendekatan sekuler atau ateistik yang 

mungkin ditemukan dalam beberapa tradisi meditasi lain, meditasi 

Sufi secara inheren bersifat teosentris, di mana gagasan tentang 

Tuhan menjadi inti dan landasan utama dari setiap praktik. Esensi 

dari meditasi Sufi adalah dzikrullah, yaitu mengingat Allah, 

memenuhi hati dengan kehadiran-Nya, dan pada akhirnya, 

menyatukan diri dengan-Nya dalam keadaan fana.  

Salah satu teknik meditasi yang dianjurkan oleh Imam al-Ghazali, 

seorang tokoh Sufi terkemuka, adalah meditasi kontemplatif 

terhadap keajaiban ciptaan Tuhan. Teknik ini melibatkan 

perenungan mendalam terhadap alam semesta dan segala isinya 

sebagai manifestasi dari keagungan dan kekuasaan Ilahi. Praktisi 

meditasi Sufi diajak untuk bersantai dan mengamati lingkungan 
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sekitar dengan penuh perhatian, tanpa terganggu oleh pikiran-

pikiran pribadi atau percakapan internal. Fokus utama adalah pada 

observasi yang mendalam, mengagumi keindahan dan kompleksitas 

ciptaan Allah. Latihan ini dapat dilakukan di mana saja, kapan saja, 

memungkinkan praktisi untuk senantiasa terhubung dengan tanda-

tanda kebesaran Tuhan yang tersebar di seluruh alam semesta. 

Meditasi jenis ini membantu membuka hati dan pikiran untuk 

menyadari kehadiran Tuhan dalam setiap aspek kehidupan, 

menghidupkan rasa kagum dan syukur atas nikmat ciptaan-Nya. Al-

Ghazali menekankan bahwa perenungan terhadap ciptaan adalah 

jalan untuk mengenal Sang Pencipta, karena melalui tanda-tanda 

(ayat) yang terpancar dari alam semesta, manusia dapat memahami 

sifat-sifat dan keagungan Allah.542 

Teknik meditasi lain dalam Sufisme melibatkan pemusatan 

perhatian secara penuh kepada Allah dengan menutup mata. Dalam 

keadaan ini, praktisi meditasi Sufi berusaha untuk mengarahkan 

seluruh kesadaran dan fokus batin hanya kepada Tuhan. Proses ini 

memerlukan pengendalian pikiran secara terus-menerus agar tidak 

ada pikiran lain yang memasuki hati, sehingga hanya kehadiran Allah 

yang memenuhi ruang batin. Upaya ini seringkali disebut 

sebagai muraqabah, yaitu merasakan pengawasan Allah dalam 

setiap saat.543 Praktisi berusaha untuk membersihkan hati dari 

segala bentuk keterikatan duniawi dan ego, sehingga hati menjadi 

wadah yang suci untuk menerima pancaran Ilahi. Meditasi jenis ini 

membutuhkan latihan yang konsisten dan kesabaran, karena pikiran 

manusia cenderung untuk mengembara dan teralihkan. Namun, 



310 
 

dengan ketekunan, praktisi dapat melatih hati untuk tetap fokus 

pada Allah, merasakan kedekatan-Nya, dan mengalami ketenangan 

batin yang mendalam. Tujuan utama dari meditasi ini adalah untuk 

menghilangkan hijab antara hamba dan Tuhan, sehingga terwujud 

komunikasi spiritual yang intim dan langsung. 

Selain meditasi kontemplatif dan pemusatan perhatian, meditasi 

melalui nyanyian atau pelafalan nama-nama Allah (dhikr) juga 

merupakan praktik umum dalam Sufisme. Dzikr, yang berarti 

"mengingat", adalah inti dari praktik spiritual Sufi. Dalam konteks 

meditasi, dhikr dilakukan dengan mengucapkan nama-nama Allah, 

baik secara lisan maupun dalam hati, berulang-ulang. Tujuan 

dari dhikr bukan hanya sekadar pengulangan kata-kata, melainkan 

untuk menanamkan kesadaran akan kehadiran Ilahi ke dalam hati.544 

Melalui pengulangan nama-nama Allah, praktisi meditasi Sufi 

berusaha untuk membersihkan hati dari karat kelalaian dan 

kegelapan, menggantinya dengan cahaya dan kehadiran 

Ilahi. Dzikr dapat dilakukan secara individu maupun berjamaah, 

dengan berbagai metode dan ritme yang berbeda, tergantung pada 

tarekat Sufi dan preferensi individu. Praktik dhikr diyakini dapat 

membuka pintu menuju pengalaman spiritual yang mendalam, 

membawa ketenangan, kebahagiaan, dan pada akhirnya, 

mengantarkan praktisi menuju keadaan fana. Dalam tradisi 

Sufi, dhikr dianggap sebagai sarana yang sangat efektif untuk 

mencapai kedekatan dengan Allah dan merealisasikan tujuan 

tertinggi dari perjalanan spiritual. 



311 
 

Meditasi Sufi tentang fana merupakan jalur spiritual yang unik 

dan mendalam dalam tradisi Islam. Berbeda dengan tradisi meditasi 

lain yang mungkin menekankan pada aspek psikologis atau 

kesejahteraan mental, meditasi Sufi secara fundamental 

berorientasi pada Tuhan dan bertujuan untuk mencapai penyatuan 

dengan-Nya. Teknik-teknik meditasi seperti merenungkan ciptaan 

Allah, memusatkan perhatian pada kehadiran Ilahi, dan 

melakukan dhikr adalah sarana yang digunakan oleh para Sufi untuk 

membersihkan hati, mengingat Allah secara terus-menerus, dan 

pada akhirnya, mencapai keadaan fana. Melalui praktik-praktik ini, 

seorang Sufi berharap untuk melenyapkan ego dan kesadaran diri, 

sepenuhnya tenggelam dalam lautan keagungan dan kasih sayang 

Ilahi, mencapai tujuan tertinggi dari perjalanan spiritual mereka. 

Meditasi Sufi bukan hanya sekadar teknik relaksasi, melainkan 

sebuah disiplin spiritual yang transformatif, membawa praktisi 

menuju kedalaman pengalaman mistis dan realisasi kehadiran 

Tuhan dalam setiap aspek kehidupan. 

Implementasi Konsep Fana dalam Kehidupan Sehari-hari 

Konsep fana, dalam tradisi sufisme Islam, seringkali dipandang 

sebagai sebuah maqam spiritual yang tinggi dan sulit dipahami oleh 

akal rasional. Secara etimologis, fana berarti ‘lenyap’ atau ‘tiada’, 

mengisyaratkan kondisi spiritual di mana seorang salik 

menghilangkan kesadaran akan dirinya dan melebur dalam keesaan 

Allah SWT. Meskipun demikian, anggapan bahwa fana hanya 

relevan dalam konteks kontemplasi mendalam atau praktik spiritual 

eksklusif adalah kurang tepat. Al-Ghazali, seorang tokoh Hujjatul 



312 
 

Islam yang dikenal dengan sintesisnya antara ilmu syariat dan 

hakikat, menegaskan bahwa fana memiliki implikasi praktis yang 

signifikan dalam kehidupan sehari-hari seorang Muslim. Dalam 

pandangan Al-Ghazali, implementasi fana tidak berarti menarik diri 

dari dunia atau mengabaikan aspek-aspek duniawi, melainkan 

sebuah transformasi fundamental dalam orientasi batin dan 

motivasi di balik setiap tindakan. Esensi dari 

implementasi fana terletak pada perubahan perspektif terhadap 

dunia, di mana segala aktivitas duniawi dipandang sebagai sarana 

untuk mendekatkan diri kepada Allah, dilakukan dengan niat yang 

tulus, dan dilandasi kesadaran spiritual yang mendalam. Dengan 

demikian, fana menjadi sebuah kerangka kerja spiritual yang 

membimbing seorang Muslim dalam menjalani kehidupan dunia 

dengan penuh makna dan keberkahan. 

Salah satu manifestasi utama dari implementasi fana dalam 

kehidupan sehari-hari adalah melalui praktik ikhlas dalam 

beribadah dan beramal. Dalam ajaran Islam, ikhlas merupakan ruh 

dari setiap ibadah, yang membedakan antara amalan yang diterima 

di sisi Allah dan yang tertolak. Bagi seorang Muslim yang memahami 

dan mengamalkan fana, setiap bentuk ibadah, baik 

ibadah mahdhah (ritual) maupun ghairu mahdhah (sosial), 

dilakukan semata-mata karena Allah SWT, tanpa mengharapkan 

pujian, pengakuan, atau imbalan duniawi. 

Konsep fana mengajarkan untuk melupakan diri sebagai subjek 

yang beramal, menyadari bahwa segala daya dan kekuatan berasal 

dari Allah SWT. Dalam konteks ini, fana membawa seorang hamba 
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untuk fokus sepenuhnya pada objek ibadah, yaitu Allah SWT, dan 

melupakan keberadaan dirinya sebagai pelaku. Al-Ghazali dalam 

magnum opusnya, Ihya Ulum al-Din, menjelaskan 

bahwa fana dalam ibadah berarti hilangnya pandangan terhadap 

amal dan kehadiran makhluk, serta hanya memandang kepada Allah 

SWT semata. Beliau menekankan pentingnya ikhlas sebagai inti dari 

setiap amalan, di mana seorang hamba tidak lagi melihat dirinya 

sebagai pelaku, tetapi sebagai alat yang digerakkan oleh kehendak 

Ilahi. Hal ini sejalan dengan firman Allah SWT dalam Al-Quran yang 

secara tegas memerintahkan untuk beribadah hanya kepada-Nya 

dan mengikhlaskan agama (ketaatan) hanya untuk-Nya. Dengan 

demikian, implementasi fana dalam ibadah menghasilkan kualitas 

ibadah yang lebih mendalam, tulus, dan penuh pengabdian, karena 

terbebas dari pamrih dan riya’. 

Implementasi fana juga tercermin dalam interaksi sosial seorang 

Muslim. Dalam ranah sosial, fana mendorong seorang Muslim 

untuk berkhidmat kepada sesama manusia tanpa mengharapkan 

imbalan atau popularitas. Ketika seseorang telah mencapai 

tingkat fana, ia akan melihat setiap tindakan sosial sebagai 

perwujudan cinta kasih kepada sesama makhluk Allah dan bentuk 

implementasi perintah-Nya. Misalnya, dalam memberikan sedekah, 

membantu orang yang kesulitan, atau berpartisipasi dalam kegiatan 

kemasyarakatan, seorang Muslim yang mengamalkan fana akan 

melakukannya dengan tulus, tanpa motivasi untuk dipuji atau 

dihormati oleh orang lain. Tindakan-tindakan sosial tersebut 

semata-mata didorong oleh kesadaran bahwa segala sesuatu yang 
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dimiliki, termasuk harta dan kemampuan, adalah titipan dari Allah 

SWT yang harus disalurkan sesuai dengan ridha-Nya. Dalam 

perspektif fana, individu memandang dirinya sebagai instrumen 

dari kehendak Ilahi, bukan sebagai pusat dari segala tindakan. Hal 

ini sangat relevan dengan ajaran Islam yang menekankan 

pentingnya berbuat baik kepada sesama manusia sebagai bagian 

dari ibadah kepada Allah SWT. Rasulullah SAW bersabda bahwa 

sebaik-baik manusia adalah yang paling bermanfaat bagi manusia 

lain. Konsep fana memberikan dimensi spiritual yang lebih dalam 

pada tindakan sosial, mengubahnya dari sekadar kewajiban sosial 

menjadi manifestasi ketaatan dan pengabdian kepada Allah SWT. 

Selain dalam ibadah dan interaksi sosial, fana juga memiliki 

relevansi yang signifikan dalam menghadapi ujian dan cobaan 

hidup. Konsep fana mengajarkan bahwa segala sesuatu di dunia ini 

bersifat sementara dan tidak kekal, termasuk kesenangan maupun 

kesedihan. Seorang Muslim yang memahami hakikat fana akan 

menyadari bahwa kehidupan dunia adalah tempat ujian dan 

cobaan, di mana silih berganti datang kebahagiaan dan kesedihan. 

Ketika menghadapi ujian seperti kehilangan, sakit, atau kesulitan 

hidup lainnya, seorang yang berfaham fana tidak akan terlarut 

dalam keputusasaan atau kemarahan. Sebaliknya, ia akan 

menunjukkan sikap sabar, ridha, dan tawakkal, menyadari bahwa 

segala sesuatu yang terjadi adalah ketetapan Allah SWT yang pasti 

mengandung hikmah di baliknya. Proses fana dalam konteks ini 

melibatkan pelepasan keterikatan hati pada dunia, sehingga 

orientasi batin sepenuhnya tertuju kepada Allah SWT yang Maha 
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Kekal. Al-Ghazali dalam Ihya Ulum al-Din menyatakan 

bahwa fana dalam menghadapi musibah adalah dengan melupakan 

musibah itu sendiri dan hanya fokus kepada Allah SWT, yang 

merupakan sumber kekuatan dan pertolongan. Sebaliknya, ketika 

diberikan kesenangan atau keberhasilan, seorang hamba yang 

mengamalkan fana akan tetap rendah hati (tawadhu’) dan tidak 

sombong (takabbur), karena ia menyadari bahwa segala nikmat 

yang diterimanya adalah anugerah dari Allah SWT semata, bukan 

karena kehebatan atau usaha dirinya. Dalam kondisi 

apapun, fana membimbing seorang Muslim untuk senantiasa 

bergantung kepada Allah SWT, tidak terombang-ambing oleh suka 

duka dunia, dan menjadikan setiap situasi sebagai sarana untuk 

mendekatkan diri kepada-Nya. 

Implementasi konsep fana dalam kehidupan sehari-hari seorang 

Muslim memiliki dampak yang transformatif dan holistik. Fana tidak 

hanya memperdalam dimensi spiritual individu dengan 

memurnikan niat dan meningkatkan kualitas ibadah, tetapi juga 

meningkatkan kualitas hubungan sosial melalui pelayanan tanpa 

pamrih dan pengabdian kepada sesama. Selain 

itu, fana memberikan kekuatan mental dan ketenangan batin dalam 

menghadapi berbagai ujian dan cobaan hidup, serta menjaga diri 

dari kesombongan dan keangkuhan ketika meraih kesuksesan. 

Dengan demikian, fana menjadi landasan spiritual yang kokoh bagi 

seorang Muslim dalam menjalani kehidupan dunia yang fana ini, 

mengarahkannya untuk senantiasa berorientasi kepada Allah SWT, 
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meraih ridha-Nya, dan menggapai kebahagiaan hakiki di dunia dan 

akhirat. 

Jalan Menuju Ma’rifat dan Mahabbah kepada Allah 

Makna dan Hakikat Fana’ dalam Tasawuf 

Dalam khazanah ilmu tasawuf, konsep fana’ menempati posisi 

sentral dalam perjalanan spiritual seorang salik (penempuh jalan 

spiritual). Fana’, yang secara harfiah berarti ‘lenyap’ atau ‘sirna’, 

bukanlah sekadar terminologi filosofis, melainkan 

sebuah maqam (tingkatan spiritual) krusial yang harus dilalui untuk 

mencapai kedekatan yang hakiki dengan Allah SWT.  Secara leksikal, 

kata fana’ berasal dari bahasa Arab yang berarti ‘rusak’, ‘binasa’, 

‘lenyap’, atau ‘sirna’545. Dalam konteks tasawuf, fana’ tidak merujuk 

pada ketiadaan eksistensi secara mutlak, melainkan lebih 

menekankan pada ‘peniadaan diri’ atau ‘pelenyapan kesadaran diri’ 

seorang hamba di hadapan keagungan dan kebesaran Allah SWT. 

Konsep ini seringkali dipahami sebagai "mati sebelum mati" (maut 

qabla al-maut)546, yang mengisyaratkan suatu kondisi meninggalkan 

segala keterikatan duniawi dan ego diri sebelum kematian jasmani 

tiba. 

Secara terminologis, para sufi mendefinisikan fana’ dengan 

beragam ungkapan yang saling melengkapi. Abu Bakar Muhammad 

bin Ibrahim al-Kalabazi dalam kitabnya al-Ta’arruf li Madzhab Ahl al-

Tasawwuf menjelaskan fana’ sebagai hilangnya sifat-sifat tercela 

(maḥw al-dhamīmah) dan munculnya sifat-sifat terpuji (iẓhār al-

maḥmudah)547. Definisi ini menekankan aspek etis dan transformatif 

dari fana’, di mana seorang salik berusaha untuk menanggalkan 
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sifat-sifat buruk yang menghalangi kedekatannya dengan Allah, dan 

menggantinya dengan akhlak mulia yang mencerminkan sifat-sifat 

ilahiah. 

Al-Ghazali, dalam karya monumentalnya Ihya Ulumuddin, 

memberikan elaborasi yang lebih mendalam mengenai fana’. Beliau 

menggambarkan fana’ sebagai suatu kondisi ketika seorang hamba 

tidak lagi merasakan atau menyadari adanya wujud dan kekuatan 

selain Allah SWT. Dalam keadaan fana’, segala tindakan dan 

kehendak individu tidak lagi didorong oleh ego atau hawa nafsu 

pribadi, melainkan semata-mata atas dasar kehendak dan ridha 

Allah SWT548. Kondisi ini membawa seorang salik pada tingkatan 

kesadaran tauhid yang lebih tinggi dan mendalam, di mana ia 

menyaksikan keesaan Allah dalam segala aspek kehidupan. 

Pencapaian maqam fana’ bukanlah proses instan, melainkan 

sebuah perjalanan spiritual panjang yang memerlukan kesungguhan 

dan perjuangan (mujahadah) yang berkelanjutan. Para sufi 

menekankan pentingnya riyadhah (latihan spiritual) sebagai sarana 

untuk membersihkan hati dan jiwa dari kotoran 

duniawi. Riyadhah dapat berupa ibadah-ibadah ritual seperti shalat, 

puasa, dzikir, dan amalan-amalan sunnah lainnya yang dilakukan 

secara konsisten dan khusyuk549. 

Selain riyadhah, mujahadah (perjuangan melawan hawa nafsu) 

juga merupakan aspek krusial dalam mencapai fana’. Hawa nafsu, 

yang seringkali menjadi sumber keburukan dan penghalang 

kedekatan dengan Allah, harus ditaklukkan melalui latihan 

pengendalian diri dan pengekangan keinginan-keinginan duniawi 
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yang berlebihan550. Perjuangan ini tidak hanya bersifat eksternal, 

namun juga internal, yaitu perjuangan melawan bisikan-bisikan 

buruk dan kecenderungan hati yang condong pada kesenangan 

duniawi. 

Muraqabah (kontemplasi atau pengawasan diri) adalah praktik 

spiritual lain yang esensial dalam proses 

mencapai fana’. Muraqabah melibatkan upaya terus-menerus 

untuk menyadari kehadiran Allah dalam setiap waktu dan keadaan. 

Seorang salik berusaha untuk selalu merasa diawasi oleh Allah, 

sehingga ia senantiasa berhati-hati dalam bertindak dan berpikir, 

serta selalu berupaya untuk melakukan yang terbaik di hadapan-

Nya551. Melalui muraqabah, hati menjadi lebih peka terhadap 

kehadiran ilahiah, dan keterikatan pada dunia secara bertahap 

memudar. 

Hakikat fana’ terletak pada pemurnian hati dari segala bentuk 

keterikatan kepada selain Allah SWT. Esensi fana’ adalah 

memfokuskan seluruh perhatian, cinta, dan pengabdian hanya 

kepada Allah semata. Dalam kondisi fana’, seorang salik tidak lagi 

melihat dirinya sebagai subjek yang mandiri dan terpisah dari Allah, 

melainkan menyadari bahwa segala wujud dan kekuatan bersumber 

dari-Nya. Ini adalah realisasi mendalam dari tauhid af’ali (tauhid 

perbuatan), di mana seorang hamba menyaksikan bahwa hanya 

Allah yang Maha Berkehendak dan Maha Berkuasa atas segala 

sesuatu552. 

Lebih lanjut, fana’ juga mengantarkan seorang salik pada 

tingkatan fana’ fi Allah (fana’ dalam Allah), yaitu kondisi di mana 
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kesadaran diri sepenuhnya tenggelam dalam lautan keagungan dan 

keindahan ilahiah. Dalam keadaan ini, seorang hamba tidak lagi 

merasakan eksistensi dirinya sendiri, melainkan hanya merasakan 

kehadiran Allah yang meliputi segala sesuatu. Ini adalah puncak 

pengalaman spiritual fana’, yang seringkali digambarkan sebagai 

kondisi ekstase atau wajd553. 

Namun, penting untuk dipahami bahwa fana’ dalam tasawuf 

bukanlah akhir dari perjalanan spiritual. Fana’ adalah 

sebuah maqam transisi menuju baqa’ (kekekalan atau 

kelangsungan), yaitu tingkatan spiritual di mana seorang hamba 

kembali ‘dihidupkan’ oleh Allah setelah mengalami fana’. Dalam 

kondisi baqa’, seorang hamba memiliki kesadaran diri yang 

dipulihkan, namun kesadarannya kini dipenuhi dengan kehadiran 

dan cinta Allah. Ia kembali berinteraksi dengan dunia, namun tidak 

lagi terikat olehnya, karena hatinya telah sepenuhnya tertambat 

kepada Allah SWT554. 

Fana’ merupakan maqam spiritual penting dalam tasawuf yang 

mengantarkan seorang salik menuju kedekatan yang lebih dalam 

dengan Allah SWT. Fana’ bukan berarti ketiadaan eksistensi, 

melainkan peniadaan kesadaran diri dan keterikatan pada dunia, 

serta pemfokusan hati sepenuhnya kepada Allah. Proses 

pencapaian fana’ memerlukan riyadhah, mujahadah, 

dan muraqabah yang berkelanjutan. Hakikat fana’ adalah realisasi 

tauhid yang mendalam, di mana seorang hamba menyaksikan 

keesaan Allah dalam segala aspek kehidupan. Fana’ adalah gerbang 

menuju baqa’, tingkatan spiritual yang lebih tinggi di mana seorang 
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hamba hidup dalam kesadaran ilahiah yang abadi. Pemahaman yang 

komprehensif tentang fana’ memberikan wawasan berharga dalam 

memahami dinamika perjalanan spiritual dan esensi tauhid dalam 

tradisi tasawuf. 

Tujuan Utama Fana’: Ma’rifat dan Mahabbah 

Konsep fana' memegang peranan sentral dalam tradisi tasawuf 

sebagai tahapan spiritual penting yang mengantarkan 

seorang salik (pejalan spiritual) menuju kedekatan ilahi. Menurut 

Imam Al-Ghazali, seorang tokoh sufi dan cendekiawan Muslim 

terkemuka, tujuan utama dari praktik fana' bukanlah sekadar 

peleburan diri yang menghilangkan eksistensi individu, melainkan 

sebagai jalan utama untuk mencapai ma'rifat (pengetahuan 

spiritual atau gnosis tentang Allah) dan mahabbah (cinta mendalam 

Allah). Fana' dalam pandangan Al-Ghazali menjadi sebuah proses 

transformatif yang esensial dalam perjalanan spiritual seorang 

hamba untuk mengenal dan mencintai Tuhannya secara hakiki. 

Dalam konteks tasawuf, ma'rifat melampaui sekedar 

pemahaman intelektual atau kognitif tentang Allah. Ia merupakan 

pengalaman batin yang mendalam, sebuah penyaksian langsung 

( musyahadah ) dan penyingkapan rahasia-rahasia ilahi 

( mukasyafah ) yang hanya dapat diperoleh melalui penyerahan diri 

total kepada Allah. Al-Ghazali menjelaskan bahwa fana' berfungsi 

sebagai instrumen untuk menyingkap hijab (tirai penghalang) 

antara hamba dan Khaliq-nya. Hijab ini merujuk pada segala bentuk 

duniawi, egoisme, dan hawa nafsu yang menutupi hati manusia dari 

pancaran cahaya ilahi. Melalui praktik fana' , seorang salik secara 
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bertahap melepaskan diri dari belenggu ego dan keberadaan 

materialistik. Proses ini melibatkan penyucian hati dari segala 

bentuk cinta kepada selain Allah, sehingga hati menjadi jernih 

laksana cermin yang siap menerima refleksi keagungan dan 

keindahan asma' wa sifat (nama-nama dan sifat-sifat) Allah. Dengan 

sirnanya keakuan dan kehendak pribadi, hati menjadi ruang kosong 

yang lapang untuk diisi dengan nur ma'rifatullah (cahaya 

pengetahuan tentang Allah). Kondisi ini memungkinkan 

terjadinya musyahadah , yaitu penyaksian hati terhadap kehadiran 

Allah yang senantiasa meliputi segala sesuatu, dan mukasyafah , 

yakni terbukanya tabir rahasia ilahi yang sebelumnya tersembunyi di 

balik alam materi. Al-Ghazali menegaskan bahwa ma'rifat yang 

hakiki tidak dapat dicapai melalui jalur intelektual semata, 

melainkan melalui pengalaman spiritual langsung yang hanya dapat 

diraih setelah hati dibersihkan dan disucikan melalui 

proses fana' .555 

Fana' juga dipandang sebagai prasyarat untuk 

mencapai mahabbah sejati kepada Allah. Dalam terminologi 

tasawuf, mahabbah bukanlah sekedar perasaan emosional yang 

bersifat sementara, melainkan sebuah kecenderungan hati yang 

kokoh dan mendalam kepada Allah yang merasuki seluruh dimensi 

jiwa dan raga. Cinta yang dimaksud di sini adalah cinta yang 

transformatif, yang mendorong seorang salik untuk senantiasa 

berupaya mendekatkan diri kepada Allah, menaati segala perintah-

Nya, dan menjauhi segala larangan-Nya dengan kerelaan dan 

keikhlasan yang paripurna. Al-Ghazali menjelaskan 
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bahwa mahabbah sejati hanya dapat tumbuh subur di hati yang 

telah terbebas dari cinta kepada selain Allah. Ketika 

seorang salik berhasil mencapai kondisi fana' , hatinya 

menjadi khali (kosong) dari segala bentuk cinta duniawi dan hawa 

nafsu. Kekosongan hati ini bukan berarti tidur spiritual, melainkan 

ruang yang dipersiapkan untuk diisi dengan cinta yang murni dan 

tulus kepada Allah semata. Cinta yang lahir dari fana' adalah cinta 

yang ikhlas, tanpa pamrih, dan tidak mengharapkan balasan kecuali 

apapun ridha Allah semata. Cinta ini memotivasi seorang salik untuk 

berkorban, berjuang, dan merelakan segala sesuatu demi meraih 

keridhaan Allah. Ia rela meninggalkan kenikmatan duniawi, 

menghadapi cobaan dan ujian, serta menghabiskan seluruh hidup 

dalam pengabdian kepada Allah, karena cintanya kepada-Nya telah 

mengalahkan segala bentuk cinta lainnya. Dengan 

demikian, fana' menjadi fondasi yang kokoh bagi 

tumbuhnya mahabbah sejati, yaitu cinta yang menggerakkan 

seluruh aspek kehidupan seorang hamba untuk berorientasi kepada 

Allah.556 

Tujuan utama fana' dalam perspektif Al-Ghazali adalah untuk 

mengantarkan 

seorang salik menuju ma'rifat dan mahabbah . Fana bukanlah 

tujuan akhir itu sendiri, melainkan sebuah metode spiritual yang 

efektif untuk membersihkan hati dari hijab duniawi, sehingga 

memungkinkan terbukanya pintu ma'rifatullah dan terpancarnya 

cahaya mahabbah ilahiyah . Melalui fana' , seorang hamba dapat 

mencapai pengetahuan spiritual yang hakiki tentang Allah dan 
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mengembangkan cinta yang mendalam dan tulus kepada-Nya. 

Dengan demikian, fana' memegang peranan krusial dalam 

perjalanan spiritual seorang sufi untuk mencapai kedekatan dan 

penyatuan dengan Allah Subhanahu wa Ta'ala . 

Manfaat Fana’ dalam Kehidupan Spiritual 

fana' adalah kelanjutan logis dari 

tahapan ma'rifat (pengetahuan spiritual) dan mahabbah (cinta 

ilahi). Setelah seorang salik mencapai pemahaman yang mendalam 

tentang keagungan Allah dan menumbuhkan cinta yang tulus 

kepada-Nya, fana' menjadi proses alami di mana ego dan kehendak 

pribadi secara bertahap berakhir dan akhirnya larut dalam kehendak 

Ilahi. Proses ini bukan berarti kehilangan identitas diri secara total, 

melainkan lebih kepada pemurnian dan pengosongan diri dari 

segala bentuk yang bersifat duniawi dan egoisme, sehingga hati 

sepenuhnya terarah kepada Allah SWT. Beberapa manfaat utama 

yang diperoleh dari pengalaman fana' dalam kehidupan spiritual 

antara lain: 

1. Pembersihan Hati ( Tazkiyatun Nafs ) 

Salah satu manfaat paling mendasar dari fana' adalah tazkiyatun 

nafs , yaitu pembersihan hati dari sifat-sifat tercela yang 

menghambat pertumbuhan spiritual. Proses fana' menuntut 

seorang salik untuk secara intensif memerangi penyakit-penyakit 

hati seperti riya (pamer), ujub (bangga 

diri), takabur (sombong), hasad (dengki), dan berbagai sifat negatif 

lainnya. Dalam kondisi fana' , seorang hamba belajar untuk 

melepaskan diri dari belenggu egoisme dan kepentingan pribadi 



324 
 

yang seringkali menjadi sumber penyakit hati. Ia menyadari bahwa 

segala kebaikan yang ada pada dirinya semata-mata berasal dari 

karunia Allah, dan tidak ada alasan untuk berbangga diri atau 

memberi pengertian kepada orang lain. Proses pembersihan hati ini 

merupakan landasan krusial bagi kemajuan spiritual dan kedekatan 

dengan Allah SWT. Al-Ghazali dalam Ihya Ulumuddin menjelaskan 

pentingnya tazkiyatun nafs sebagai langkah awal untuk mencapai 

kebahagiaan abadi, karena hati yang bersih adalah wadah yang layak 

untuk menerima cahaya Ilahi dan limpahan rahmat-Nya.557 Lebih 

lanjut, Al-Quran menekankan urgensi tazkiyatun nafs dalam firman-

Nya: “Sungguh beruntunglah orang yang menyucikan jiwa itu, dan 

sungguh rugilah orang yang mengotorinya.” (QS. Asy-Syams : 9-10). 

Ayat ini menegaskan bahwa kesuksesan dan kebahagiaan hakiki 

hanya dapat diraih melalui penyucian jiwa, yang merupakan inti dari 

proses tazkiyatun nafs dalam fana' . 

2. Pengendalian Nafsu 

Manfaat signifikan lainnya dari fana' adalah kemampuan 

mengendalikan hawa nafsu dan keinginan duniawi. Nafsu, dalam 

perspektif sufisme, seringkali dipandang sebagai penghalang utama 

dalam perjalanan spiritual. Ia cenderung mengarahkan manusia 

pada kenikmatan dunia yang bersifat sementara dan melupakan 

tujuan hidup yang lebih tinggi, yaitu mendekatkan diri kepada Allah 

SWT. Melalui fana' , seorang salik dibimbing untuk menyadari 

kefanaan dunia dan kenikmatannya yang semu. Ia fokus pada 

keabadian akhirat dan keindahan perjumpaan dengan Allah SWT. 

Kesadaran ini memotivasi dirinya untuk menahan diri dari godaan 
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dunia dan mengarahkan hidupnya pada tujuan yang lebih mulia. 

Pengendalian nafsu ini merupakan bentuk jihad akbar (jihad 

terbesar) dalam Islam, sebagaimana diriwayatkan dalam sebuah 

hadis: "Mujahid yang paling utama adalah orang yang berjihad 

melawan nafsunya demi ketaatan kepada Allah." (HR. Ahmad).558 

3. Penyerahan Diri Sepenuhnya kepada Allah ( Taslim ) 

Kondisi fana' secara inheren mendorong seorang salik untuk 

mencapai tingkatan taslim , yaitu menyerahkan diri sepenuhnya 

kepada kehendak Allah SWT. Dalam keadaan fana' , seorang hamba 

menyadari bahwa segala sesuatu yang terjadi dalam hidupnya, baik 

suka maupun duka, adalah atas izin dan kehendak Allah. Ia tidak lagi 

merasa memiliki kendali penuh atas hidupnya, melainkan 

menyerahkan segala urusannya kepada Sang Maha Pengatur. 

Penyerahan diri ini melahirkan ketenangan hati yang mendalam, 

keikhlasan dalam menerima takdir, dan kepercayaan penuh kepada 

hikmah Ilahi yang terkandung di balik setiap 

kejadian. Taslim merupakan salah satu ciri utama seorang Muslim 

yang hakiki, sebagaimana dijelaskan dalam Al-Quran: "Tidak! 

Barangsiapa menyerahkan diri sepenuhnya kepada Allah, sedang ia 

berbuat baik, maka dia pahala di sisi Tuhannya. Tidak ada rasa takut 

pada mereka dan mereka tidak bersedih hati." (QS. Al-Baqarah : 

112). Ayat ini menunjukkan bahwa taslim yang sempurna akan 

membawa ketenangan batin dan menghilangkan rasa takut serta 

kesedihan, karena seorang salik sepenuhnya yakin bahwa Allah SWT 

selalu menyertainya dan akan memberikan yang terbaik untuknya. 

Konsep taslim ini juga diperkuat oleh para ulama tasawuf seperti 
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Imam Junaid al-Baghdadi, yang menekankan bahwa 

puncak fana' adalah fana' dari fana' itu sendiri, yaitu ketika seorang 

hamba bahkan tidak lagi menyadari kondisi fana' yang sedang 

dialaminya, karena hatinya telah sepenuhnya tenggelam dalam 

keesaan Allah SWT.559 

4. Ketenangan Batin ( Sakina ) 

Ketika hati telah bersih dari keduniawian dan egoisme, serta 

dipenuhi dengan taslim yang sempurna, seorang salik akan 

merasakan ketenangan batin ( sakina ) yang mendalam. Ketenangan 

ini bukanlah ketenangan yang bersifat sementara atau bergantung 

pada kondisi eksternal, melainkan ketenangan yang abadi dan 

berasal dari kedekatan serta koneksi spiritual yang kuat dengan 

Allah SWT. Sakina adalah buah dari fana' dan menjadi bekal 

berharga dalam menghadapi berbagai cobaan dan tantangan hidup. 

Dalam Al-Quran, Allah SWT menjanjikan sakina kepada orang-orang 

yang beriman dan bertakwa: "Dialah yang telah menurunkan 

ketenangan ke dalam hati orang-orang mukmin agar keimanan 

mereka bertambah di samping keimanan mereka (yang telah ada)." 

(QS. Al-Fath : 4). Ayat ini menunjukkan bahwa sakina adalah karunia 

Ilahi yang diberikan kepada hamba-hamba-Nya yang beriman, dan 

ia berfungsi untuk memperkuat iman dan memberikan ketenangan 

di tengah hiruk pikuk kehidupan dunia.560 

5. Peningkatan Kualitas Ibadah 

Manfaat terakhir yang tidak kalah penting dari fana' adalah 

peningkatan kualitas ibadah seorang salik . Dalam kondisi fana' , 

ibadah yang dilakukan tidak lagi sekedar rutinitas atau kewajiban 
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formal, melainkan dilakukan dengan penuh kesadaran, kehadiran 

hati, dan keikhlasan semata-mata karena Allah SWT. 

Seorang salik yang mencapai fana' memahami hakikat ibadah 

sebagai sarana untuk mendekatkan diri kepada Allah dan 

mengungkapkan cinta serta syukur kepada-Nya. Ibadahnya lebih 

menjadi khusyuk, tulus, dan bermakna, karena didorong oleh cinta 

dan kerinduan kepada Allah, bukan karena motif duniawi atau 

keinginan untuk mendapatkan pujian dari manusia. Ibnu Qayyim al-

Jauziyyah dalam Madarij as-Salikin menjelaskan bahwa ibadah yang 

berkualitas adalah ibadah yang dilakukan dengan ihsan , yaitu 

beribadah kepada Allah seolah-olah melihat-Nya, atau jika tidak 

mampu melihat-Nya, maka yakinlah bahwa Allah selalu melihat 

kita.561 

Fana’ Bukan Tujuan Akhir, Melainkan Sarana 

Penegasan bahwa fana' bukan tujuan akhir, melainkan sarana, 

bukan merupakan pandangan baru dalam tradisi tasawuf. Imam Al-

Ghazali, seorang hujjatul Islam yang memiliki pengaruh besar dalam 

dunia Islam, secara eksplisit menjelaskan kedudukan fana' dalam 

konteks perjalanan spiritual. Beliau menyatakan 

bahwa fana' merupakan tahapan awal yang mengantarkan 

seorang salik menuju baqa' . Baqa' adalah kondisi kelangsungan 

eksistensi spiritual setelah mengalami fana' dari segala sesuatu 

selain Allah Swt. Al-Ghazali menjelaskan bahwa setelah seorang 

hamba berhasil mencapai fana' dari keakuan diri dan berlanjut di 

dunia fana, ia akan mencapai baqa' , yaitu keadaan kekal dan abadi 

bersama Allah Swt.562 Dalam kondisi baqa' , kesadaran salik tidak 
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lagi tertarik pada dirinya sendiri atau makhluk ciptaan, melainkan 

sepenuhnya melekat pada eksistensi Allah Swt. yang Maha Abadi 

dan mencakup segala sesuatu.563 

Perlu dipahami bahwa fana' dalam konteks ini bukanlah 

pemusnahan atau pemusnahan total eksistensi 

manusia. Fana' adalah sirnanya kesadaran akan diri yang terpisah 

dari Allah Swt.564 Ini adalah kondisi mental dan spiritual di mana 

seorang salik melepaskan diri dari ego, hawa nafsu, dan segala 

bentuk ketergantungan pada makhluk.565 Proses fana' ini justru 

membuka jalan bagi manifestasi baqa' , yaitu kehidupan yang sejati 

dalam kehadiran Allah Swt.566 Fana' menjadi jembatan penting yang 

menghubungkan seorang salik dengan baqa' , kondisi spiritual yang 

lebih tinggi dan lebih sempurna. 

Untuk memahami peran fana' yang lebih konkret sebagai sarana, 

dapat digunakan analogi wadah yang dibersihkan. Hati 

seorang salik diibaratkan sebagai wadah yang akan diisi dengan 

karunia dan rahmat Ilahi. Namun, sebelum wadah tersebut dapat 

menerima limpahan cahaya ma'rifat dan mahabbah dari Allah Swt., 

ia harus terlebih dahulu dibersihkan dari segala bentuk 'kotoran' 

spiritual. 'Kotoran' ini dapat berupa ego (keakuan), hubb al-

dunya (cinta dunia yang berlebihan), riya' (pamer), ujub (bangga 

diri), dan berbagai penyakit hati lainnya yang menjadi penghalang 

antara hamba dengan Tuhannya.567 

Proses fana' dalam konteks ini adalah proses pembersihan dan 

pengosongan hati dari segala sesuatu selain Allah Swt.568 Ketika 

seorang salik berhasil 'memfana'kan' dirinya dari simpanan di dunia 
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dan ego, hatinya menjadi kosong dan bersih. Kekosongan ini 

bukanlah kehampaan yang hampa, melainkan kehampaan yang 

penuh potensi untuk diisi dengan kehadiran Ilahi.569 Setelah 

proses fana' tercapai, hati yang telah bersih dan kosong tersebut 

menjadi wadah yang siap menerima limpahan cahaya ma'rifat dan 

cinta mahabbah dari Allah Swt. Inilah saat di mana hati salik mulai 

dipenuhi dengan pengetahuan spiritual dan cinta ilahi yang 

merupakan tujuan utama dari perjalanan spiritual dalam tasawuf.570 

Dengan memahami fana' sebagai sarana, maka tujuan akhir dari 

perjalanan spiritual menjadi semakin jelas, 

yaitu ma'rifat dan mahabbah kepada Allah Swt. Ma'rifat adalah 

pengetahuan spiritual yang mendalam dan langsung tentang Allah 

Swt., yang berbeda dengan sekedar pengetahuan intelektual atau 

teoritis.571 Ma'rifat dicapai melalui penyucian diri (termasuk 

melalui fana' ) dan mendekatkan diri kepada Allah Swt. Ketika hati 

telah bersih dari penghalang, cahaya ma'rifat dapat menerangi dan 

mencapai hati salik , sehingga ia dapat mengenal Allah Swt. dengan 

lebih dekat dan intimi.572 

Selain ma'rifat , mahabbah (cinta ilahi) juga merupakan tujuan 

utama dalam tasawuf. Mahabbah bukan sekedar emosi biasa, 

melainkan cinta yang mendalam dan total kepada Allah Swt., yang 

mencakup seluruh aspek kehidupan seorang 

hamba.573 Mahabbah tumbuh subur di dalam hati yang telah 

disucikan dan dibersihkan melalui proses fana' . Ketika ego dan 

keberadaannya di dunia telah sirna, hati menjadi lapang dan mampu 

menampung cinta ilahi yang tak terhingga.574 
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Tahapan Menuju Fana’ dalam Pemikiran al-Ghazali 

Konsep fana’ menduduki posisi sentral dalam tradisi Sufisme, 

menandai puncak spiritualitas seorang hamba dalam perjalanannya 

mendekatkan diri kepada Allah Swt. Fana’, secara etimologi berarti 

‘lenyap’ atau ‘musnah’, dalam konteks Sufisme merujuk pada 

kondisi hilangnya kesadaran akan diri sendiri dan makhluk ciptaan, 

tenggelam sepenuhnya dalam keagungan dan kehadiran Ilahi. 

Pemikiran al-Ghazali, seorang intelektual Muslim terkemuka yang 

dikenal dengan sintesisnya antara ilmu syariat dan tasawuf, 

memberikan kerangka sistematis mengenai tahapan-tahapan yang 

perlu dilalui seorang salik (pencari jalan spiritual) untuk 

mencapai fana’.  

Tahapan awal dalam perjalanan menuju fana’, menurut al-

Ghazali, adalah pembersihan hati dari sifat-sifat tercela (takhalli min 

al-mazmumah). Hati, dalam pandangan Sufisme, merupakan wadah 

utama penerima ma’rifah (pengetahuan spiritual) dan cinta Ilahi. 

Namun, hati yang dipenuhi dengan sifat-sifat buruk seperti amarah, 

dengki, kesombongan, dan riya (pamer) akan menghalangi 

pancaran cahaya Ilahi dan menghambat kemajuan spiritual. Al-

Ghazali menekankan pentingnya memerangi dan membersihkan diri 

dari sifat-sifat mazmumah ini melalui introspeksi diri yang 

mendalam (muhasabah), taubat yang sungguh-sungguh (taubat 

nasuha), dan mujahadah (perjuangan spiritual) yang berkelanjutan. 

Pembersihan hati ini menjadi prasyarat mutlak, karena hati yang 

bersih dan jernih bagaikan cermin yang mampu memantulkan 

kebenaran dan keindahan Ilahi tanpa distorsi.575 
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Tahapan selanjutnya adalah mendekatkan diri kepada Allah 

melalui ibadah yang ikhlas dan penuh kesadaran (taqarrub ila Allah 

bi al-‘ibadah al-mukhlisah wa al-wa’iyah). Ibadah, dalam konteks 

ini, tidak hanya terbatas pada ritual-ritual formal seperti shalat, 

puasa, dan zakat, tetapi mencakup seluruh aspek kehidupan yang 

diorientasikan untuk mencari ridha Allah. Keikhlasan (ikhlas) 

menjadi kunci utama dalam ibadah, yang berarti melakukan segala 

amal perbuatan semata-mata karena Allah, bukan karena dorongan 

pujian manusia atau motif duniawi lainnya.576 Selain itu, ibadah 

harus dilakukan dengan penuh kesadaran (wa’iyah), yakni 

menghadirkan hati dan pikiran dalam setiap tindakan ibadah, 

memahami makna dan tujuan dari ibadah tersebut, serta 

merasakan kehadiran Allah dalam setiap momen. Al-Ghazali 

menjelaskan bahwa ibadah yang dilakukan dengan ikhlas dan 

kesadaran akan mampu meningkatkan kualitas hubungan seorang 

hamba dengan Tuhannya, membuka pintu ma’rifah, dan 

menumbuhkan rasa cinta yang mendalam kepada Allah.577 

Setelah hati dibersihkan dan hubungan dengan Allah diperkuat 

melalui ibadah, tahapan berikutnya adalah melatih diri untuk selalu 

mengingat Allah (dzikir) dan merenungkan kebesaran-Nya (tafakkur 

fi ‘azamatihi). Dzikir, secara harfiah berarti ‘mengingat’, dalam 

konteks Sufisme merujuk pada praktik lisan maupun hati untuk 

senantiasa mengingat Allah dalam setiap keadaan. Dzikir dapat 

dilakukan dengan melafadzkan nama-nama Allah, membaca Al-

Qur’an, atau merenungkan sifat-sifat dan perbuatan-perbuatan 

Allah. Al-Ghazali menekankan dzikir sebagai sarana utama untuk 



332 
 

membersihkan hati dari kelalaian (ghaflah) dan menghadirkan 

kehadiran Ilahi dalam kesadaran seorang 

hamba.578 Selain dzikir, tafakkur (perenungan) juga merupakan 

tahapan penting. Tafakkur dalam konteks ini adalah merenungkan 

kebesaran dan keagungan Allah melalui ciptaan-Nya, ayat-ayat Al-

Qur’an, dan pengalaman-pengalaman spiritual. Melalui tafakkur, 

seorang salik diharapkan mampu memahami betapa kecil dan 

lemahnya diri di hadapan keagungan Allah, sehingga menumbuhkan 

rasa tunduk, khusyuk, dan cinta yang semakin mendalam kepada-

Nya. 

Tahapan puncak sebelum mencapai fana’ adalah menyaksikan 

tanda-tanda kebesaran Allah dalam setiap ciptaan-Nya 

(musyahadah li ayati ‘azamati Allah fi kulli 

makhluqatihi). Musyahadah, berarti ‘penyaksian’ atau ‘observasi 

yang mendalam’, dalam konteks ini merujuk pada kemampuan 

seorang salik untuk melihat tanda-tanda kebesaran Allah yang 

tersebar di alam semesta dan dalam diri manusia. Al-Ghazali 

menjelaskan bahwa alam semesta ini bagaikan kitab terbuka yang 

penuh dengan ayat-ayat Allah yang menunjukkan kekuasaan, 

kebijaksanaan, dan keindahan-Nya.579 Seorang salik yang telah 

mencapai tahap musyahadah mampu melihat hakikat di balik 

fenomena alam, menyadari bahwa segala sesuatu di alam semesta 

ini adalah manifestasi dari nama-nama dan sifat-sifat Allah. 

Penyaksian ini akan membawa seorang salik pada tingkat keyakinan 

(yaqin) yang tinggi, menghilangkan keraguan dan kegelisahan hati, 

serta memantapkan langkahnya menuju fana’. 
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Dengan melalui tahapan-tahapan pembersihan hati, 

mendekatkan diri melalui ibadah, dzikir dan tafakkur, 

serta musyahadah, seorang sufi secara bertahap akan mencapai 

kondisi fana’. Dalam kondisi fana’, kesadaran akan diri sendiri dan 

makhluk ciptaan akan melebur dalam kesadaran akan kehadiran 

Allah yang Maha Mutlak. Namun, penting untuk dicatat 

bahwa fana’ dalam pemikiran al-Ghazali bukanlah berarti hilangnya 

eksistensi diri secara total atau bersatunya hamba dengan Tuhan 

(ittihad atau hulul), konsep yang ditolak oleh teologi Islam yang 

ortodoks. Fana’ dalam konteks ini lebih tepat dipahami sebagai 

hilangnya kesadaran akan ego dan keterikatan pada dunia materi, 

sehingga hati sepenuhnya terfokus dan terarah kepada Allah. 

Kondisi ini ditandai dengan rasa kedekatan yang mendalam dengan 

Allah, cinta yang membara, dan ketenangan jiwa yang 

sempurna. Fana’ merupakan pengalaman spiritual yang sangat 

personal dan mendalam, yang hanya dapat dirasakan oleh mereka 

yang telah bersungguh-sungguh menempuh jalan spiritual yang 

telah digariskan oleh para Sufi, termasuk al-Ghazali. 

Pemikiran al-Ghazali tentang tahapan 

menuju fana’ menawarkan kerangka kerja yang sistematis dan 

komprehensif bagi para pencari jalan spiritual. Dimulai dari 

pembersihan hati dari sifat-sifat tercela, dilanjutkan dengan 

mendekatkan diri kepada Allah melalui ibadah yang ikhlas dan sadar, 

kemudian melatih diri dalam dzikir dan tafakkur, hingga 

mencapai musyahadah terhadap tanda-tanda kebesaran Allah, 

tahapan-tahapan ini secara bertahap membawa seorang salik 
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menuju kondisi fana’. Meskipun fana’ merupakan puncak 

spiritualitas yang sulit dicapai, pemahaman akan tahapan-tahapan 

ini memberikan panduan yang jelas dan terukur bagi mereka yang 

ingin menempuh perjalanan spiritual menuju kedekatan dengan 

Allah Swt. Pemikiran al-Ghazali dalam hal ini tidak hanya relevan 

secara teoretis, tetapi juga sangat aplikatif dalam praktik spiritualitas 

sehari-hari, menjadi inspirasi bagi generasi Muslim untuk terus 

berusaha meningkatkan kualitas spiritualitas dan mendekatkan diri 

kepada Sang Pencipta. 

Tingkatan-Tingkatan Fana’ dalam Perspektif Al-Ghazali 

Konsep fana’ merupakan landasan doktrinal yang esensial dalam 

tradisi Sufi, merujuk pada kondisi spiritual transformatif di mana 

seorang mistikus mengalami penghapusan atau peleburan ego di 

hadapan Realitas Ilahi. Istilah fana’ seringkali diterjemahkan sebagai 

“annihilasi” atau “lenyap diri,” namun esensinya lebih kompleks dari 

sekadar penghilangan eksistensi. Pemahaman yang lebih akurat 

adalah terhapusnya kesadaran akan diri sendiri dan segala sesuatu 

selain Allah, sebagai sebuah jalan menuju persatuan spiritual yang 

mendalam dengan-Nya. Abu Hamid Muhammad bin Muhammad al-

Ghazali, seorang cendekiawan Muslim abad ke-11 dan 12 Masehi 

yang multidisipliner dalam teologi, filsafat, dan mistisisme, 

memberikan elaborasi komprehensif mengenai tingkatan-tingkatan 

fana’ dalam sejumlah karya tulisnya, teristimewa dalam 

kitab Mishkat al-Anwar. Pemikiran Al-Ghazali tentang fana’ 

menawarkan kerangka kerja sistematis dan mendalam untuk 

memahami perjalanan spiritual menuju kesempurnaan, yang 
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tersusun atas beberapa tahapan yang progresif, 

membimbing salik (pejalan spiritual) dalam upayanya mendekatkan 

diri kepada Allah SWT. 

Tahapan awal dalam perjalanan spiritual fana’ menurut Al-

Ghazali adalah fana’ al-af‘al, yakni fana’ dalam tindakan. Pada 

tingkatan ini, seorang salik mulai mengembangkan kesadaran 

mendalam bahwa seluruh perbuatan yang terjadi di alam semesta, 

termasuk tindakan yang dilakukannya sendiri, pada hakikatnya 

bersumber dari Allah SWT. Kesadaran ini tidak menafikan konsep 

ikhtiar atau usaha manusia, melainkan menekankan pada perspektif 

tauhid af‘al, yaitu pengesaan Allah dalam ranah perbuatan. Dalam 

pandangan ini, makhluk hidup dipahami sebagai instrumen atau 

manifestasi dari kehendak dan kuasa Allah. Al-Ghazali menjelaskan 

bahwa pencapaian tingkatan ini ditandai dengan kemampuan 

seorang hamba untuk melepaskan pandangan bahwa perbuatan 

berasal dari dirinya sendiri maupun makhluk lain, dan menyadari 

bahwa hanya Allah lah Fa’il al-Haqiqi (Pelaku Sejati). Pemahaman ini 

berakar pada ayat-ayat Al-Quran yang menegaskan bahwa segala 

sesuatu berasal dari Allah dan akan kembali kepada-Nya, serta 

penegasan atas kekuasaan mutlak Allah atas seluruh kejadian. 

Sebagai ilustrasi, dalam Al-Quran surat Al-Anfal ayat 17 difirmankan: 

“Maka bukanlah kamu yang membunuh mereka, akan tetapi 

Allahlah yang membunuh mereka, dan bukanlah kamu yang 

melempar ketika kamu melempar, tetapi Allahlah yang melempar.” 

(QS. Al-Anfal : 17). Ayat ini seringkali dikutip dalam tradisi Sufi untuk 

memperkuat konsep fana’ al-af‘al, yang mengindikasikan bahwa 
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tindakan manusia pada esensinya dibimbing dan diwujudkan oleh 

Allah. Dengan demikian, fana’ al-af‘al merupakan fondasi penting 

dalam perjalanan spiritual, di mana salik memulai proses 

pemurnian pandangannya dari dualitas dan mengesakan Allah 

dalam ranah perbuatan. 

Melanjutkan tahapan fana’ al-af‘al, salik bergerak menuju fana’ 

al-sifat, yaitu fana’ dalam sifat-sifat. Pada tingkatan ini, fokus 

kesadaran bergeser dari perbuatan menuju sifat-sifat yang melekat 

pada makhluk. Seorang salik mulai berupaya menghapus 

ketergantungan dan kelekatan terhadap sifat-sifat pribadi yang 

seringkali dianggap sebagai keunggulan atau keistimewaan. Hal ini 

bukan berarti penolakan terhadap eksistensi sifat-sifat manusiawi, 

melainkan pengakuan bahwa seluruh sifat baik dan terpuji yang 

dimiliki makhluk, pada hakikatnya merupakan refleksi atau 

manifestasi dari sifat-sifat Allah yang Maha Sempurna. 

Kelemahlembutan, kemurahan hati, kebijaksanaan, dan sifat-sifat 

positif lainnya yang tampak pada manusia, diakui sebagai pancaran 

dari Asmaul Husna milik Allah. Al-Ghazali mengemukakan 

bahwa fana’ al-sifat terjadi ketika seorang hamba tidak lagi 

merasakan kebanggaan atau kesombongan atas sifat-sifat baik yang 

dimilikinya, dan menyadari bahwa sifat-sifat tersebut sepenuhnya 

berasal dari Allah dan akan kembali kepada-Nya. Dalam konteks ini, 

sifat-sifat manusia dipandang sebagai majazi (kiasan) 

atau mudhaf (nisbi), sementara sifat-sifat Allah 

adalah haqiqi (sejati) dan mutlaq (mutlak). Dengan demikian, fana’ 

al-sifat membimbing salik untuk tidak terperangkap dalam keakuan 
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sifat-sifat pribadi, dan mengarahkan segala pujian dan sanjungan 

hanya kepada Allah, Sang Pemilik Sifat-Sifat Agung. Konsep ini 

selaras dengan ajaran Islam yang menekankan ketundukan dan 

kerendahan diri di hadapan Allah, serta menjauhi sikap ujub (kagum 

pada diri sendiri) dan riya’ (pamer). Penjelasan mengenai konsep 

fana’ dalam konteks Sufisme secara umum, termasuk pengaruh 

pemikiran Al-Ghazali di dalamnya, dapat ditemukan dalam karya 

Seyyed Hossein Nasr. 

Puncak dari tingkatan fana’ menurut perspektif Al-Ghazali 

adalah fana’ al-dzat, atau fana’ dalam dzat (ego diri). Tingkatan ini 

merepresentasikan pengalaman spiritual yang paling mendalam dan 

sulit diungkapkan dengan kata-kata. Fana’ al-dzat merujuk pada 

hilangnya kesadaran diri secara menyeluruh, di mana salik seolah-

olah melebur dalam kehadiran Ilahi yang Maha Agung. Pada 

tingkatan ini, ego atau nafs individu mengalami “annihilasi” 

spiritual, bukan dalam artian kehancuran fisik, melainkan 

terhapusnya kesadaran akan keberadaan diri sebagai entitas yang 

terpisah dari Allah. Al-Ghazali menggambarkan pengalaman fana’ 

al-dzat ini sebagai kondisi “kehilangan kesadaran akan diri sendiri 

dan segala sesuatu selain Allah.” Dalam keadaan fana’ al-

dzat, salik tidak lagi merasakan dirinya sebagai subjek yang terpisah, 

melainkan menyatukan dirinya dalam arus kehadiran Ilahi. 

Pengalaman ini seringkali dianalogikan dengan kondisi “mabuk 

spiritual” atau “ekstase mistik” (wajd), di mana batas-batas antara 

hamba dan Tuhan seolah menipis, dan yang tersisa hanyalah 

kesadaran akan Allah semata. Penting untuk dicatat bahwa fana’ al-
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dzat dalam pemikiran Al-Ghazali tidak mengimplikasikan penyatuan 

hakiki (ittihad) antara hamba dan Tuhan, yang jelas bertentangan 

dengan prinsip tauhid dalam Islam. Sebaliknya, fana’ al-

dzat dipahami sebagai puncak kedekatan dan kecintaan hamba 

kepada Allah, di mana kesadaran akan diri melemah karena kuatnya 

kehadiran Ilahi yang memenuhi hati dan pikiran. Kondisi ini 

seringkali diekspresikan dalam bahasa simbolik dan metaforis dalam 

literatur Sufi, sebagai upaya untuk merepresentasikan pengalaman 

spiritual yang melampaui batasan bahasa dan akal rasional.580 

Tingkatan-tingkatan fana’ yang diuraikan oleh Al-Ghazali, 

yaitu fana’ al-af‘al, fana’ al-sifat, dan fana’ al-dzat, merupakan 

tahapan-tahapan progresif dalam perjalanan spiritual seorang 

Muslim menuju kedekatan dengan Allah. Perjalanan ini dimulai dari 

kesadaran akan keesaan Allah dalam perbuatan, kemudian berlanjut 

pada penghapusan ketergantungan pada sifat-sifat pribadi, hingga 

mencapai puncak pada hilangnya kesadaran diri dalam kehadiran 

Ilahi. Pemahaman mengenai tingkatan-tingkatan fana’ ini 

menyediakan kerangka kerja yang berharga untuk menelaah proses 

transformasi spiritual dalam tradisi Sufi, dan menunjukkan jalan 

menuju pencapaian kedekatan yang maksimal dengan Allah SWT. 

Meskipun pengalaman fana’ merupakan fenomena spiritual yang 

mendalam dan misterius, elaborasi Al-Ghazali berkontribusi dalam 

memberikan kajian yang lebih terstruktur dan akademis mengenai 

konsep penting ini dalam khazanah spiritualitas Islam. 
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Fana’ sebagai Jalan Menuju Ma’rifah dan Cinta Ilahi 

Esensi Fana’ 

Secara etimologis, istilah fana’ berasal dari bahasa Arab  فناء, yang 

secara harfiah berarti “lenyap”, “sirna”, atau “musnah”. Dalam 

disiplin tasawuf, istilah ini mengalami perkembangan makna 

menjadi sebuah konsep spiritual yang sangat mendalam, yakni 

kondisi di mana seorang hamba mengalami penghapusan total 

kesadaran terhadap dirinya sendiri dan seluruh makhluk ciptaan, 

sehingga kesadaran itu hanya terpusat secara eksklusif kepada 

kehadiran dan eksistensi Allah Swt. Dalam perspektif para sufi, 

khususnya dalam tradisi tasawuf sunni, fana’ bukanlah sekadar 

lenyap secara fisik atau ontologis, melainkan lebih kepada lenyapnya 

ego, kehendak pribadi, serta kesadaran eksistensial individu dalam 

keagungan kehadiran Ilahi. 

Imam Al-Ghazali (w. 1111 M), seorang ulama besar dalam bidang 

teologi dan tasawuf, dalam magnum opus-nya Ihya’ ‘Ulum al-Din 

menegaskan bahwa fana’ bukanlah keadaan di mana keberadaan 

manusia secara ontologis hilang, melainkan sebuah keadaan 

spiritual di mana kesadaran tentang keakuan (ana) dan keinginan 

duniawi sepenuhnya luluh dalam kehendak dan kehadiran Allah. 

Dalam tahap ini, seorang sufi tidak lagi menyandarkan perbuatannya 

pada dirinya, tetapi menyadari bahwa segala sesuatu terjadi atas 

kehendak Allah semata. Oleh karena itu, fana’ dipahami sebagai 

tahap esensial menuju baqa’, yaitu kekekalan dalam kedekatan 

dengan Allah setelah ego diri telah musnah. 
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Konsep fana’ memiliki akar yang dalam dalam Al-Qur’an dan 

hadis. Salah satu ayat yang sering dikaitkan dengan makna fana’ 

adalah firman Allah dalam Surah Ar-Rahman ayat 26-27: "Kullu man 

‘alaiha fan, wa yabqa wajhu rabbika dzul-jalali wal-ikram" (QS. Ar-

Rahman [55]: 26-27), yang artinya “Semua yang ada di bumi itu akan 

binasa. Dan tetap kekal wajah Tuhanmu yang memiliki kebesaran 

dan kemuliaan”. Ayat ini menunjukkan realitas bahwa semua yang 

bersifat makhluk akan sirna, dan hanya Allah yang kekal. Bagi para 

sufi, ayat ini bukan hanya menggambarkan kefanaan dalam makna 

kosmologis, tetapi juga menggambarkan jalan spiritual menuju 

pengenalan hakiki kepada Tuhan. 

Fana’ juga bukan sekadar kondisi pasif yang terjadi secara tiba-

tiba, melainkan merupakan proses aktif dan berkesinambungan 

yang dilalui dengan mujahadah (perjuangan spiritual), riyadhah 

(latihan kejiwaan), dan muraqabah (pengawasan diri secara 

spiritual). Seorang salik (pejalan spiritual) harus membersihkan diri 

dari sifat-sifat tercela, seperti riya’, ujub, dan takabbur, serta 

melepaskan keterikatan terhadap dunia materi, hawa nafsu, dan 

segala bentuk kesenangan inderawi yang dapat mengaburkan 

pandangan terhadap Tuhan. Dalam hal ini, fana’ menjadi alat 

transformasi batin yang membimbing individu dari keakuan menuju 

ke-Tuhan-an, dari banyaknya wujud menuju pada satu Wujud yang 

Hakiki (wahdat al-wujud). 

Al-Junayd al-Baghdadi (w. 910 M), tokoh utama dalam tasawuf 

sunni, menjelaskan bahwa fana’ merupakan pengosongan diri dari 

sifat-sifat kemanusiaan sehingga yang tersisa hanyalah sifat-sifat 
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Tuhan dalam dirinya. Ia menyatakan, “al-fanā’ huwa fanā’ al-nafs 

wa baqā’ al-ḥaqq”, artinya “fana’ adalah lenyapnya diri (nafs) dan 

kekalnya Tuhan”. Maka, seorang yang mencapai fana’ tidak lagi 

berkata, berpikir, atau bertindak atas nama dirinya sendiri, 

melainkan menjadi manifestasi dari kehendak Ilahi. 

Esensi fana’ terletak pada pemusnahan kesadaran egoistik 

sebagai bentuk tertinggi dari cinta dan pengabdian kepada Allah 

Swt. Fana’ bukanlah akhir dari perjalanan spiritual, melainkan 

gerbang menuju maqam yang lebih tinggi, yakni baqa’, yang 

menandai keberadaan hamba yang telah kembali dan kekal bersama 

Tuhannya dalam kesadaran murni, bersih dari ego dan nafsu. Fana’ 

menjadi fondasi penting dalam spiritualitas Islam yang menekankan 

pada pencapaian hakikat diri sejati melalui penyatuan dengan 

kehendak Ilahi secara total. 

Fana’ sebagai Jalan Menuju Ma’rifah 

Ma'rifah, dalam tradisi sufisme, merupakan puncak pencapaian 

spiritual seorang hamba, yaitu pengetahuan langsung dan wawasan 

tentang Allah SWT. Berbeda dengan pemahaman intelektual yang 

terbatas pada rasio, ma'rifah melibatkan pengalaman eksistensial 

yang mendalam dan terbukanya hijab (kasyf) rahasia-rahasia ilahi. 

Salah satu tahapan krusial dalam mencapai ma'rifah adalah fana', 

sebuah kondisi spiritual di mana seorang hamba mengalami 

pengungkapan diri dari segala sesuatu selain Allah. Dalam tradisi 

sufisme, tujuan utama seorang salik (pejalan spiritual) adalah 

mencapai ma'rifah, yaitu pengetahuan hakiki tentang Allah SWT. 

Ma'rifah tidak sekadar dipahami sebagai informasi atau konsep 
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teologis yang dipelajari secara intelektual, melainkan lebih 

merupakan pengalaman spiritual langsung dan mendalam. 

Pengetahuan ini lahir dari penyingkapan (kasyf) rahasia-rahasia ilahi 

yang hanya dapat dicapai melalui proses pembersihan diri dan 

peningkatan kualitas spiritual. Salah satu konsep sentral yang 

dianggap sebagai prasyarat utama untuk meraih ma'rifah adalah 

fana'. Fana' secara harfiah berarti 'lenyap' atau 'hancur', dalam 

konteks sufisme, fana' Merujuk pada kondisi spiritual di mana 

seorang hamba mengalami pengungkapan atau peleburan ego dan 

kesadaran akan dirinya sendiri, sehingga yang tersisa hanyalah 

kesadaran akan kehadiran Allah SWT. 

Ma'rifah dalam tradisi sufisme bukanlah sekadar pengetahuan 

rasional atau diskursif tentang Tuhan. Ia melampaui batas-batas 

pemahaman intelektual dan memasuki ranah pengalaman spiritual 

yang transformatif. Annemarie Schimmel mendefinisikan ma'rifah 

sebagai “ pengetahuan yang intim dan bersifat pengalaman tentang 

Tuhan ” yang dicapai melalui latihan spiritual dan pengungkapan 

diri.581 Ma'rifah merupakan bentuk pengetahuan yang diperoleh 

secara langsung, transmisi, dan hadir dalam hati seorang hamba 

melalui limpahan karunia ilahi. Hal ini berbeda dengan 'ilm 

(pengetahuan) yang diperoleh melalui proses belajar dan penalaran. 

Abu Bakar Jabir al-Jazairi dalam tafsir Aisar at-Tafasir menjelaskan 

bahwa ma'rifah adalah pengetahuan yang mendalam dan pasti 

tentang Allah, sifat-sifat-Nya, dan perbuatan-perbuatan-Nya, yang 

bersemayam kuat di dalam hati dan mempengaruhi seluruh aspek 

kehidupan seorang hamba.582 
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Ma'rifah seringkali dikaitkan dengan konsep kasyf , yaitu 

terbukanya hijab atau pengungkapan rahasia-rahasia ilahi. 

Melalui kasyf , seorang hamba dapat menyaksikan realitas spiritual 

yang tersembunyi di balik fenomena duniawi. Ibnu Arabi, seorang 

sufi agung, menjelaskan bahwa ma'rifah adalah hasil 

dari tajalli Ilahi, yaitu penampakan diri Allah kepada hamba-Nya.583 

Pengetahuan ini bukan diperoleh melalui usaha manusia semata, 

melainkan merupakan anugerah dan rahmat dari Allah SWT yang 

diberikan kepada hamba-hamba-Nya yang terpilih dan telah 

mempersiapkan diri secara spiritual. 

Fana' adalah tahapan penting dalam perjalanan spiritual seorang 

sufi menuju ma'rifah. Konsep fana' Merujuk pada refleksi atau 

peleburan ego, kemauan diri, dan kesadaran akan eksistensi diri 

yang terpisah dari Allah. Al-Qusyairi dalam Risalah al-

Qusyairiyah mendefinisikan fana' sebagai “ hilangnya sifat-sifat 

manusia dalam sifat-sifat ketuhanan ”.584 Dalam kondisi fana', 

seorang hamba tidak lagi merasakan keberadaan dirinya sebagai 

entitas yang berdiri sendiri, melainkan menyadari bahwa segala 

sesuatu berasal dari Allah dan kembali kepada-Nya. Kesadaran ini 

melahirkan perasaan ittihad (persatuan) atau wusul (sampai) 

kepada Allah, meskipun bukan dalam arti lebur dan menyatu secara 

ontologis, melainkan lebih pada kesatuan cinta dan kemauan. 

Proses fana' melibatkan upaya terus-menerus untuk melepaskan 

hati dari segala sesuatu selain Allah. Ini berarti melepaskan diri pada 

dunia materi, keinginan hawa nafsu, kebanggaan diri, dan segala 

bentuk egoisme yang menghalangi seorang hamba untuk 
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mendekatkan diri kepada Allah. Abu Hamid Al-Ghazali dalam Ihya 

Ulumuddin memberikan perumpamaan yang sangat jelas tentang 

hubungan antara fana' dan ma'rifah. Ia mengilustrasikan hati 

manusia seperti sebuah wadah. Jika wadah tersebut penuh dengan 

air keruh, maka ia tidak dapat diisi dengan air jernih. Demikian pula, 

hati yang dipenuhi dengan kecintaan pada dunia dan egoisme tidak 

dapat menerima ma'rifah ilahi. Melalui proses fana', hati 

dibersihkan dan dikosongkan dari segala kotoran spiritual sehingga 

siap untuk diisi dengan ma'rifah yang murni dan jernih.585 

Fana' bukanlah tujuan akhir dalam sufisme, melainkan 

merupakan jembatan atau jalan menuju tahapan spiritual yang lebih 

tinggi, yaitu baqa'. Baqa' adalah kondisi 'tetap' atau 'kekal' di dalam 

Allah setelah mengalami fana'. Dalam kondisi baqa', kesadaran 

hamba kembali hadir, namun bukan lagi kesadaran ego yang 

terpisah, melainkan kesadaran yang diterangi oleh cahaya ma'rifah 

dan dipenuhi dengan cinta Allah. Fana' dan baqa' adalah dua sisi dari 

satu mata uang, keduanya merupakan tahapan yang saling 

melengkapi dalam perjalanan spiritual menuju kesempurnaan.586 

Hubungan antara fana' dan ma'rifah adalah hubungan yang 

sangat erat dan tidak dapat dipisahkan. Fana' merupakan perenang 

utama dan jalan yang tak terhindarkan untuk mencapai ma'rifah. 

serupa diilustrasikan oleh perumpamaan Al-Ghazali, hati yang 

belum mengalami fana' diibaratkan sebagai wadah yang penuh 

dengan 'air keruh' duniawi. Keterikatan pada dunia, ambisi pribadi, 

dan ego yang mendominasi hati menjadi penghalang yang tebal bagi 
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masuknya cahaya ma'rifah. Kondisi hati yang demikian dipenuhi 

dengan hijab (tirai) yang memisahkan hamba dari Tuhannya. 

Proses fana' berfungsi sebagai pemurnian dan pengosongan hati 

dari segala hijab tersebut. Dengan meninggalkan tempatnya di 

dunia dan menundukkan ego, seorang salik secara bertahap 

membersihkan hatinya dari segala sesuatu yang menghalanginya 

menuju Allah. Ketika hati telah kosong dari segala sesuatu selain 

Allah, maka ia menjadi wadah yang siap menerima limpahan 

ma'rifah. Dalam kondisi fana', hijab antara hamba dan Tuhannya 

menjadi tipis, atau bahkan terangkat sepenuhnya, sehingga 

memungkinkan terjadinya komunikasi spiritual yang intim dan 

langsung. Komunikasi ini terwujud dalam 

bentuk kasyf dan tajalli yang melahirkan ma'rifah. 

Fana' memungkinkan seorang hamba untuk melihat realitas 

sejati di balik fenomena dunia. Dalam kondisi fana', kesadaran akan 

keragaman dan pluralitas duniawi melebur dalam kesadaran akan 

Keesaan Allah (Tauhid). Seorang 'arif (orang yang mencapai 

ma'rifah) melihat bahwa segala sesuatu di alam semesta ini 

hanyalah manifestasi dari Nama dan Sifat-Sifat Allah. Realitas sejati 

(al-Haqiqah) yang tersembunyi di balik fenomena (al-Khalq) menjadi 

terungkap melalui pengalaman fana'. Dengan demikian, fana' bukan 

hanya sekedar pengosongan diri, tetapi juga merupakan proses 

pembukaan mata batin untuk melihat kebenaran hakiki dan 

mencapai pengetahuan yang mendalam tentang Allah SWT. 
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Ma’rifah dan Mahabbah: Dua Sisi Mata Uang 

Dalam tradisi sufisme, perjalanan spiritual seorang hamba 

menuju Allah SWT tidak dapat dipisahkan dari dua konsep sentral 

yang saling terkait dan 

melengkapi: ma'rifah dan mahabbah . Ma'rifah , yang secara 

harfiah berarti pengetahuan atau pengenalan, merujuk pada 

pengetahuan dan wawasan langsung tentang Allah, bukan sekadar 

pengetahuan rasional atau intelektual. Sementara 

itu, ma'habbah adalah cinta ilahi, suatu perasaan yang mendalam 

dan kuat kepada Allah yang melampaui cinta duniawi dan nafsu. 

Keduanya, ma'rifah dan mahabbah , dapat dipahami sebagai dua 

sisi mata uang yang sama dalam pengalaman spiritual seorang sufi, 

di mana pencapaian salah satunya akan memperkuat dan 

memperdalam yang lainnya. 

Hubungan erat antara ma'rifah dan mahabbah dapat dilihat dari 

bagaimana ma'rifah yang sejati akan selalu berputar 

pada mahabbah . Ketika seorang hamba berhasil 

mencapai ma'rifah yaitu, ketika hijab antara dirinya dan Allah mulai 

tersingkap dan ia dapat merasakan kehadiran-Nya secara langsung 

di dalam hati maka secara inheren dalam pengalaman tersebut akan 

lahir mahabbah . Kesadaran akan keagungan ( jalal ), keindahan 

( jamal ), dan kesempurnaan ( kamal ) Allah SWT yang terungkap 

dalam ma'rifah akan menumbuhkan rasa cinta yang mendalam dan 

tak terhingga kepada-Nya. Cinta ini bukan sekadar luapan emosi 

sesaat, melainkan sebuah kondisi hati yang permanen dan 

mendalam, yang menjiwai seluruh aspek kehidupan hamba. 
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Kecintaan ini mendorong hamba untuk senantiasa rindu hadirat 

Allah, berupaya mendekatkan diri kepada-Nya melalui berbagai 

bentuk ibadah, ketaatan, dan pengabdian yang tulus. Serupa dengan 

Jalaluddin Rumi, seorang tokoh sufi besar, menegaskan bahwa 

tujuan utama dari pencarian spiritual adalah untuk membakar diri 

dalam api cinta ilahi, yang hanya dapat menyala terang melalui 

pengenalan yang benar akan Kekasih Sejati, yaitu Allah SWT. 587 

Di sisi lain, mahabbah juga merupakan jalan yang efektif dan 

kuat untuk mencapai ma'rifah . Cinta kepada Allah SWT memotivasi 

seorang hamba untuk terus menerus mencari pengetahuan 

tentang-Nya. Dorongan cinta ini tidak hanya terbatas pada 

pengetahuan teoritis, melainkan juga pada pemahaman yang 

mendalam tentang sifat-sifat (asma') dan nama-nama ( sifat ) Allah, 

serta perenungan atas tanda-tanda kekuasaan-Nya ( ayat kauniyah ) 

yang terhampar di alam semesta dan dalam diri manusia ( ayat 

anfusiyah ). Cinta ini ilahi menjadi pendorong energi utama bagi 

hamba untuk melakukan riyadhah (latihan spiritual) 

dan mujahadah (perjuangan melawan hawa nafsu). 

Melalui riyadhah seperti zikir, salat malam, dan puasa, 

serta mujahadah dalam memerangi ego dan kecenderungan negatif 

diri, hati seorang hamba menjadi semakin bersih dan jernih, 

sehingga mampu menerima pancaran nur ilahi yang akan 

membukakan pintu ma'rifah . Ibnu Athaillah dalam Al-

Hikam menyatakan bahwa cinta adalah kendaraan terkuat yang 

dapat mengantarkan seorang hamba menuju hadirat Allah, dan 
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melalui cinta inilah rahasia-rahasia ma'rifah akan diungkapkan 

kepadanya.588 

Ma'rifah dan mahabbah bukanlah dua entitas yang terpisah atau 

berbeda, melainkan dua aspek yang saling memperkuat dan 

melengkapi dalam perjalanan spiritual seorang sufi menuju Allah 

SWT. Ma'rifah yang benar akan melahirkan mahabbah , 

dan mahabbah yang tulus akan mengantarkan pada ma'rifah . 

Keduanya bekerja secara sinergis dan berkelanjutan, membentuk 

sebuah siklus spiral yang membawa hamba semakin dekat kepada 

Allah, hingga mencapai puncak persatuan spiritual ( ittihad ) atau 

peleburan diri dalam ke-Esaan Allah ( fana ). 

Perbedaan Konseptual Fana’ Dibandingkan dengan Interpretasi 

Lainnya 

Konsep fana’ memegang peranan sentral dalam tradisi sufisme 

sebagai salah satu tahapan spiritual yang signifikan dalam 

perjalanan seorang salik (pencari jalan spiritual) menuju Allah 

Swt. Fana’, yang secara harfiah berarti ‘lenyap’ atau ‘sirna’, 

seringkali dipahami sebagai kondisi spiritual di mana seorang sufi 

mengalami penghilangan kesadaran terhadap dirinya dan dunia 

sekitarnya, dan sepenuhnya terfokus pada kehadiran Ilahi. 

Meskipun konsep ini umum dalam sufisme, interpretasi dan 

pemahaman tentang fana’ bervariasi di antara tokoh-tokoh sufi. 

Salah satu perbedaan penting terletak pada 

bagaimana fana’ dipahami dalam konteks hubungan antara hamba 

dan Tuhan. 
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Dalam wacana awal sufisme, Abu Yazid al-Busthami, seorang sufi 

Persia yang hidup pada abad ke-9 M, dikenal dengan 

pandangan fana' yang tekanan pada penyatuan mistis ( ittihad ) 

dengan Tuhan. Pemahaman Abu Yazid seringkali diinterpretasikan 

sebagai kondisi di mana seorang sufi, melalui proses fana' , 

mencapai tingkat kesatuan esensial dengan Ilahi, hingga batas 

antara makhluk dan Khalik menjadi hilang. Ungkapan-ungkapan 

kontroversial ( syathahat ) yang dinisbahkan kepadanya, seperti 

“ Subhānī mā a'ẓama shānī ” (Maha Suci Aku, betapa agungnya 

kemuliaan-Ku), sering dikutip untuk menggambarkan 

pengalaman fana' sebagai peleburan diri ke dalam keilahian. 

Interpretasi ini, meskipun memicu terjadinya, menyoroti intensitas 

pengalaman spiritual di mana kesadaran diri tereduksi sedemikian 

rupa sehingga yang tersisa hanyalah kesadaran akan keagungan dan 

keesaan Tuhan. Ungkapan-ungkapan Abu Yazid ini menggambarkan 

puncak pengalaman mistik di mana batas subjektivitas individu 

seolah-olah terlampaui, mencapai persatuan dengan Yang 

Mutlak.589 

Berbeda dengan pandangan Abu Yazid yang cenderung 

menekankan aspek penyatuan, Imam Al-Ghazali, seorang teolog, 

filosof, dan sufi terkemuka pada abad ke-11 dan 12 M, menawarkan 

pemahaman yang lebih bernuansa teologis mengenai fana' . Dalam 

karya-karyanya seperti Ihya' Ulumuddin dan Misykat al-Anwar , Al-

Ghazali menegaskan bahwa fana' tidak berarti sirnanya perbedaan 

ontologis antara hamba dan Tuhan. Menurut Al-Ghazali, seorang 

sufi yang mengalami fana' tetap mempertahankan kesadaran 
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esensial akan statusnya sebagai hamba ( 'abd ) dan Allah sebagai 

Tuhan ( Rabb ). Fana' dalam perspektif Al-Ghazali bukanlah 

peleburan substansial atau penyatuan esensi dengan Tuhan, 

melainkan lebih kepada penghapusan kesadaran terhadap diri 

sendiri dan entitas makhluk lainnya, sehingga yang dominan dan 

tampak dalam pandangan batin ( syuhud ) hanyalah Wujud Allah 

Yang Maha Esa.590 Penjelasan Al-Ghazali ini memberikan kerangka 

teologis yang lebih ortodoks terhadap konsep fana' , menjaga 

prinsip dasar tauhid dalam Islam. 

Al-Ghazali menjelaskan bahwa fana' merupakan kondisi 

psikologis dan spiritual di mana hati seorang sufi sepenuhnya 

dipenuhi dengan cinta dan pengagungan kepada Allah, sehingga 

segala sesuatu selain Allah menjadi tidak relevan dalam 

kesadarannya.591 Dalam kondisi fana' ini, seorang sufi tidak lagi 

memandang dirinya sebagai pelaku atau sumber kekuatan, 

melainkan menyadari bahwa segala sesuatu berasal dari Allah dan 

akan kembali kepada-Nya. Ini bukan berarti hilangnya eksistensi diri 

secara ontologis, melainkan hilangnya egoisme, keakuan, dan 

keabadian pada hal-hal duniawi. Dengan demikian, fana' dalam 

pandangan Al-Ghazali lebih terfokus pada pemurnian hati dan 

pengosongan diri dari segala sesuatu selain Allah, agar hati tersebut 

dapat sepenuhnya dipenuhi dengan kehadiran Ilahi. Perspektif ini 

menggarisbawahi aspek etis dan moral dari fana' , di mana 

pembersihan diri dari sifat-sifat tercela menjadi prasyarat untuk 

mencapai kedekatan dengan Allah.592 
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Perbedaan mendasar antara konsep fana' Abu Yazid dan Al-

Ghazali terletak pada penekanan mereka terhadap makna teologis 

dari pengalaman spiritual ini. Abu Yazid, dengan pandangan yang 

lebih eksentrik dan puitis, tampaknya menonjolkan aspek 

pengalaman mistis yang intens hingga melampaui batas-batas 

pemikiran rasional. Sebaliknya, Al-Ghazali, sebagai seorang teolog 

Sunni yang teguh, menafsirkan fana' dalam kerangka teologis Islam 

yang ortodoks, yang menekankan pada transendensi dan keunikan 

Allah serta perbedaan mendasar antara Khalik dan makhluk.593 Al-

Ghazali, meskipun mengakui pentingnya pengalaman fana' dalam 

perjalanan spiritual, mengingatkan agar tidak terjebak dalam 

interpretasi yang dapat mengarah pada hulul (inkarnasi) 

atau ittihad (penyatuan) yang bertentangan dengan 

prinsip tauhid (keesaan Allah) dalam Islam.594 Perhatian Al-Ghazali 

ini mencerminkan upaya untuk menjaga keseimbangan antara 

pengalaman mistik dan doktrin teologis dalam tradisi sufisme. 

Konsep fana' memang memiliki beragam interpretasi dalam 

tradisi sufisme. Perbedaan antara pandangan Abu Yazid dan Al-

Ghazali mencerminkan spektrum pemahaman yang luas tentang 

pengalaman spiritual ini. Sementara Abu Yazid cenderung 

menekankan aspek penyatuan mistis dalam fana' , Al-Ghazali 

menawarkan interpretasi yang lebih teologis dan moderat, yang 

menekankan pada penghilangan kesadaran terhadap diri dan 

makhluk lain demi fokus pada Wujud Allah, tanpa menghilangkan 

perbedaan esensial antara hamba dan Tuhan. Pemahaman Al-

Ghazali tentang fana' menjadi penting karena ia mampu 
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mengintegrasikan pengalaman spiritual sufistik ke dalam kerangka 

teologis Islam yang kokoh, sehingga fana' dipahami sebagai tahapan 

spiritual yang sah dan bermakna dalam mendekatkan diri kepada 

Allah, tanpa menghilangkan prinsip-prinsip dasar akidah Islam. 

Pemahaman fana' yang sejalan dengan prinsip tauhid ini 

memungkinkan konsep tersebut diinisiasi secara lebih luas dalam 

praktik dan teologi Islam.595 Lebih lanjut, konsep pengosongan diri 

dari atribut-atribut duniawi sebagai langkah menuju fana' juga 

didukung oleh prinsip zuhud yang ditekankan dalam ajaran Islam.596 

Konsep Wahdatul Wujud oleh Ibnu Arabi 

Wahdatul Wujud 

Wahdatul Wujud, yang secara etimologis bermakna “Kesatuan 

Wujud” atau “Kesatuan Eksistensi”, merupakan sebuah doktrin 

metafisika yang menduduki posisi sentral dalam tradisi tasawuf, 

khususnya dalam pemikiran Ibn Arabi. Esensi dari konsep ini terletak 

pada pandangan bahwa hanya terdapat satu Wujud yang hakiki, 

yaitu Wujud Allah SWT. Dalam kerangka Wahdatul Wujud, seluruh 

entitas di alam semesta, meliputi makhluk hidup, benda mati, dan 

fenomena alam, dipahami sebagai manifestasi atau penampakan 

(tajalli) dari Wujud yang tunggal tersebut, bukan sebagai entitas 

yang terpisah dan independen. Alam semesta beserta seluruh isinya 

dipandang sebagai tajalli yang merefleksikan sifat-sifat dan nama-

nama Tuhan yang tak terhingga, namun tetap sepenuhnya 

bergantung pada Wujud Allah sebagai sumber utama keberadaan. 

Ibnu Arabi menegaskan bahwa alam semesta adalah manifestasi 
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dari Wujud Ilahi, yang mengimplikasikan ketergantungan ontologis 

seluruh ciptaan pada Sang Khalik.597 

Penting untuk menggarisbawahi bahwa Wahdatul Wujud tidak 

dapat disamakan dengan panteisme, sebuah pandangan yang keliru 

menyetarakan Tuhan dengan alam semesta. Ibn Arabi secara tegas 

membedakan secara ontologis antara al-Haqq (Yang Hak), sebagai 

Wujud yang transenden dan sumber segala wujud, dengan al-

khalq (makhluk), sebagai manifestasi imanen yang bergantung pada 

Wujud tersebut. Untuk memperjelas distingsi ini, Ibn Arabi 

seringkali menggunakan analogi antara lautan dan gelombang. 

Lautan melambangkan Wujud yang tunggal dan hakiki, sementara 

gelombang adalah manifestasi yang muncul dari lautan. Gelombang 

merepresentasikan sifat-sifat lautan, namun tidak dapat 

dikategorikan sebagai lautan itu sendiri. Senada dengan analogi ini, 

alam semesta dan makhluk hidup di dalamnya memanifestasikan 

sifat-sifat Tuhan, namun tidak memiliki wujud yang terpisah dari 

Wujud Ilahi, melainkan terhubung dan bergantung secara langsung 

kepada-Nya. Dengan demikian, Wahdatul Wujud menegaskan 

adanya hierarki ontologis yang jelas antara Sang Pencipta dan 

ciptaan.598 

Dalam elaborasi konsep Wahdatul Wujud, Ibn Arabi 

menggunakan sejumlah istilah kunci, di antaranya Tajalli, Fayd, 

dan Shu'un. Tajalli merujuk pada proses penampakan diri Tuhan 

dalam berbagai bentuk dan manifestasi, yang menekankan 

interkoneksi antara yang transenden dan yang 

imanen. Fayd mengilustrasikan limpahan Wujud Allah SWT yang tak 
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terbatas, yang mengalir dan mewujudkan alam semesta beserta 

seluruh isinya. Sementara itu, Shu'un mengacu pada beragam 

urusan atau keadaan yang merupakan manifestasi dari nama-nama 

dan sifat-sifat Allah yang teraktualisasi dalam ciptaan-Nya. Melalui 

konsep-konsep ini, Ibn Arabi menjelaskan mekanisme bagaimana 

Wujud yang tunggal memanifestasikan diri dalam pluralitas alam 

semesta, yang pada hakikatnya merujuk kembali pada satu sumber 

yang sama. Ketiga istilah ini memberikan kerangka pemahaman 

yang komprehensif tentang dinamika hubungan antara Wujud Ilahi 

dan alam599 . 

Lebih jauh lagi, pemahaman mendalam tentang Wahdatul 

Wujud berakar pada interpretasi yang mendalam terhadap konsep 

tauhid (keesaan Tuhan) dalam Islam. Dalam konteks tauhid, yang 

menegaskan keesaan Tuhan yang tak terbagi, Wahdatul Wujud 

membawa konsep ini ke dimensi yang lebih transenden dan 

metafisik. Bagi Ibn Arabi, tauhid tidak terbatas pada keesaan 

dalam Rububiyyah (ketuhanan) dan Uluhiyyah (peribadatan), 

melainkan juga mencakup keesaan dalam Wujud itu sendiri. Ini 

berarti, dalam perspektif Wahdatul Wujud, segala sesuatu yang 

tampak sebagai "ada" pada esensinya tidak memiliki eksistensi 

kecuali karena limpahan dari Wujud Ilahi. Dengan demikian, 

keesaan Allah tidak hanya diakui dalam aspek ketuhanan dan 

peribadatan, tetapi juga dalam wujud yang termanifestasi dalam 

setiap ciptaan-Nya. Konsep ini memperdalam pemahaman tauhid 

dengan mengintegrasikan dimensi ontologis ke dalam pengakuan 

akan keesaan Allah600. 
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Perspektif Wahdatul Wujud menegaskan bahwa dalam 

pandangan spiritual Ibn Arabi, segala entitas di dunia ini bukanlah 

entitas yang memiliki eksistensi mandiri, melainkan merupakan 

refleksi dari Wujud Allah yang tunggal dan abadi. Setiap makhluk, 

benda, atau fenomena, hanyalah manifestasi yang beragam dari 

sifat-sifat-Nya yang tak terbatas. Seorang individu yang memahami 

Wahdatul Wujud akan berupaya untuk melihat bahwa segala 

sesuatu di sekitarnya adalah bagian dari penampakan Wujud yang 

satu ini, yang mengarahkannya pada kesadaran akan kesatuan yang 

menghubungkan seluruh ciptaan dengan Sang Pencipta. 

Pemahaman ini memberikan landasan spiritual yang kuat untuk 

menjalani kehidupan dengan penuh kesadaran akan kehadiran Ilahi 

dalam segala aspek keberadaan.601 

Eksplorasi Konsep Wahdatul Wujud 

Muhyiddin Abu Abdillah Muhammad ibn Ali ibn Muhammad ibn 

Arabi al-Hatimi al-Ta'i, atau yang lebih dikenal sebagai Ibnu Arabi (w. 

1240 M), merupakan salah satu tokoh paling berpengaruh dalam 

sejarah pemikiran Islam, khususnya dalam tradisi tasawuf falsafi. Ia 

lahir di Murcia, Andalusia, pada tahun 1165 M, dan wafat di 

Damaskus pada tahun 1240 M. Ibnu Arabi bukan hanya seorang sufi, 

tetapi juga seorang teolog, filsuf, dan penyair yang karyanya 

melampaui batas geografis dan zaman. Gagasan sentral dalam 

sistem pemikirannya adalah Wahdatul Wujud—konsep metafisika 

yang menyatakan bahwa hakikat segala sesuatu yang ada tidak lain 

adalah manifestasi dari Wujud Ilahi yang Tunggal dan Absolut. 

Dalam pandangan Ibnu Arabi, hanya Allah yang benar-benar 
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memiliki keberadaan hakiki, sedangkan segala makhluk hanyalah 

bayangan atau penampakan dari keberadaan-Nya. 

Ibnu Arabi tumbuh dalam konteks budaya dan intelektual 

Andalusia abad ke-12, yang saat itu merupakan pusat peradaban 

Islam yang kosmopolitan dan maju. Kawasan ini mempertemukan 

berbagai aliran pemikiran, mulai dari filsafat Yunani yang telah 

diintegrasikan ke dalam kerangka Islam oleh para filsuf Muslim 

seperti al-Farabi dan Ibn Sina, hingga teologi kalam, fikih, serta 

tradisi sufistik yang sangat dinamis. Pada masa mudanya, Ibnu Arabi 

menekuni studi keislaman tradisional seperti fikih, tafsir, dan hadis. 

Namun, titik balik dalam hidupnya terjadi setelah ia mengalami 

krisis spiritual yang membawanya kepada kehidupan mistik, yang 

kemudian menjadi pondasi utama dalam karya-karyanya. 

Perjalanan spiritual Ibnu Arabi tidak hanya bersifat batiniah, 

tetapi juga literal. Ia mengunjungi banyak pusat keilmuan dan 

spiritualitas Islam, seperti Mekkah, Baghdad, Kairo, Aleppo, dan 

Konya. Dalam perjalanannya, ia berinteraksi dengan banyak ulama, 

sufi, dan pemikir besar pada zamannya. Proses panjang ini 

memperkaya perspektifnya dan menjadi fondasi kokoh bagi 

konstruksi pemikiran filosofis dan sufistiknya. Pengalaman spiritual 

dan intelektual yang kompleks ini membentuk sintesis pemikiran 

Ibnu Arabi, di mana rasionalitas filsafat dipadukan dengan intuisi 

mistik dalam suatu sistem kosmologi metafisik yang mendalam dan 

holistik. 

Konsep Wahdatul Wujud dalam pemikiran Ibnu Arabi tidak boleh 

disalahpahami sebagai peniadaan terhadap keberadaan makhluk. Ia 
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menjelaskan bahwa meskipun makhluk tampak memiliki eksistensi, 

pada hakikatnya wujud mereka bergantung sepenuhnya kepada 

Wujud Allah. Dalam Fusus al-Hikam, Ibnu Arabi menulis bahwa 

seluruh ciptaan merupakan tajalli (penampakan) dari nama-nama 

dan sifat-sifat Tuhan. Tajalli ini bukan hanya bersifat simbolik, tetapi 

mencerminkan realitas spiritual yang autentik. Dengan kata lain, 

ciptaan adalah cermin tempat Tuhan memanifestasikan diri-Nya, 

tetapi cermin itu sendiri tidak memiliki wujud otonom. Hanya Tuhan 

yang memiliki Wujud Mutlak (al-Wujud al-Haqq), sedangkan selain-

Nya adalah wujud metaforis (majazi). 

Karya monumental Ibnu Arabi, al-Futuhat al-Makkiyah 

(Pembukaan Mekkah), merupakan ensiklopedia spiritual dan 

metafisik yang sangat komprehensif. Dalam karya ini, ia membahas 

aspek-aspek penting dari kosmologi Islam, relasi antara Tuhan dan 

alam, serta perjalanan spiritual seorang salik menuju kesatuan 

eksistensial dengan Allah. Melalui konsep Wahdatul Wujud, Ibnu 

Arabi menolak dualisme antara Tuhan dan ciptaan, namun tanpa 

menjatuhkan dirinya pada panteisme. Baginya, Tuhan tetap 

transenden, tetapi juga imanen dalam segala ciptaan. Inilah yang 

menjadikan pemikirannya unik dan berani, serta terus 

diperdebatkan oleh kalangan teolog dan sufi dari masa ke masa. 

Pemikiran Wahdatul Wujud memiliki implikasi spiritual dan etis 

yang mendalam. Kesadaran bahwa segala sesuatu adalah 

manifestasi dari Tuhan membawa manusia pada sikap rendah hati, 

kasih sayang universal, dan pencarian spiritual yang intens. Dalam 

kerangka ini, kehidupan dunia bukanlah tempat keterasingan dari 
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Tuhan, melainkan medan aktualisasi ilahiyah. Oleh karena itu, 

perjalanan spiritual seorang sufi bukanlah untuk melarikan diri dari 

dunia, tetapi untuk menyaksikan Tuhan dalam segala aspek 

kehidupan. 

Kendati pemikiran Wahdatul Wujud memperoleh apresiasi luas 

dalam dunia tasawuf, tidak sedikit pula yang mengkritisinya, 

terutama dari kalangan ulama teologi ortodoks. Beberapa 

menganggap bahwa doktrin ini mendekati konsep hulul (penyatuan 

Tuhan dengan makhluk) atau bahkan ittihad (identitas antara Tuhan 

dan makhluk), yang dikategorikan sebagai penyimpangan teologis. 

Namun, para pembela Ibnu Arabi, seperti Syaikh al-Akbar School 

dalam tradisi tasawuf, menjelaskan bahwa penyatuan dalam 

Wahdatul Wujud adalah penyatuan persepsi dan kesadaran, bukan 

penyatuan substansi. 

Dengan demikian, Wahdatul Wujud bukan sekadar sistem 

metafisika, tetapi juga merupakan peta jalan spiritual menuju 

realisasi hakikat ketuhanan dalam diri manusia dan alam semesta. 

Dalam konteks modern, konsep ini menawarkan pendekatan 

spiritual yang mendalam terhadap eksistensi, relasi manusia dengan 

Tuhan, dan pemaknaan terhadap kehidupan. Ibnu Arabi, melalui 

karya dan pemikirannya, telah mewariskan warisan intelektual dan 

spiritual yang tidak lekang oleh zaman dan tetap relevan untuk 

menjawab kegelisahan eksistensial umat manusia hingga hari ini. 

Inti Pemikiran Metafisika Ibnu Arabi 

Konsep Wahdatul Wujud atau Unity of Being merupakan fondasi 

utama dan inti dari sistem pemikiran metafisika yang dikembangkan 



359 
 

oleh Ibnu Arabi. Secara etimologis, “wahdah” berarti kesatuan, 

sedangkan “wujud” berarti eksistensi atau keberadaan. Dengan 

demikian, Wahdatul Wujud dapat dipahami sebagai “kesatuan 

eksistensi” atau “kesatuan realitas wujud”. Dalam kerangka ini, Ibnu 

Arabi menegaskan bahwa hanya ada satu Wujud yang sejati dan 

mutlak, yaitu Wujud Allah SWT, sementara segala yang tampak di 

alam semesta hanyalah manifestasi (tajalli) dari Wujud Tuhan 

tersebut. 

Bagi Ibnu Arabi, Wujud Allah adalah realitas absolut (al-wujud al-

haqq), yang tunggal, tidak terbatas, dan meliputi segala sesuatu, 

baik secara batin maupun lahir. Allah tidak hanya sebagai pencipta, 

tetapi juga sebagai sumber dari seluruh eksistensi, dan segala 

sesuatu selain-Nya merupakan refleksi dari nama-nama dan sifat-

sifat-Nya. Dalam Fusus al-Hikam, Ibnu Arabi menyatakan bahwa 

alam semesta merupakan mazahir, yaitu tempat penampakan Ilahi, 

yang diciptakan bukan dari wujud yang mandiri, tetapi dari 

kehendak dan ilmu Allah yang abadi. 

Ibnu Arabi menggunakan analogi lautan dan gelombang untuk 

menjelaskan relasi antara Wujud Allah dan ciptaan-Nya. Lautan 

menggambarkan Wujud Tuhan yang tunggal, sementara gelombang 

adalah manifestasi atau bentuk-bentuk fenomenal yang berasal dari 

lautan tersebut. Gelombang tidak memiliki eksistensi independen; 

ia tidak lain adalah perwujudan dari dinamika lautan itu sendiri. 

Begitu pula, ciptaan tidak memiliki wujud otonom, melainkan hanya 

tajalli dari Wujud Ilahi. Maka, walau makhluk tampak beraneka 
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ragam dan berdiri sendiri, hakikatnya ia tidak memiliki eksistensi 

sejati di luar Wujud Allah. 

Namun demikian, penting untuk dicatat bahwa konsep Wahdatul 

Wujud tidak identik dengan panteisme dalam pemahaman filsafat 

Barat, yang menyamakan Tuhan dengan alam secara ontologis. Ibnu 

Arabi secara tegas membedakan antara wujud al-haqq (realitas 

Tuhan yang sejati) dengan wujud al-khalq (eksistensi makhluk yang 

nisbi dan temporer). Wujud Allah bersifat azali dan abadi (qadim), 

sedangkan wujud makhluk bersifat baru (muhdats) dan fana. Oleh 

karena itu, meskipun seluruh ciptaan adalah tajalli dari Allah, esensi 

Allah tetap transenden (tanzih) dan tidak dapat dijangkau secara 

total oleh akal manusia. 

Dalam karya Al-Futuhat al-Makkiyah, Ibnu Arabi menjelaskan 

bahwa Allah dikenal melalui ciptaan-Nya, karena setiap makhluk 

adalah ayat (tanda) yang menunjukkan sifat dan nama Allah. Alam 

semesta adalah seperti cermin tempat Tuhan memanifestasikan 

diri-Nya; dan melalui refleksi nama-nama-Nya, manusia dapat 

memperoleh pengetahuan tentang Tuhan. Inilah yang disebut 

sebagai makrifat melalui tajalli: sebuah pengetahuan intuitif dan 

spiritual tentang realitas Ilahi yang diperoleh bukan hanya melalui 

nalar rasional, melainkan melalui perenungan spiritual yang 

mendalam. 

Wahdatul Wujud bukan hanya konstruksi metafisika, tetapi juga 

kerangka ontologis dan spiritual yang mengarahkan manusia pada 

relasi eksistensial dengan Tuhan. Dengan menyadari bahwa tidak 

ada yang benar-benar wujud selain Allah, manusia diajak untuk 
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meleburkan ego dan keakuannya (fana’) dalam kehadiran Wujud 

yang hakiki. Pemahaman ini membawa implikasi etik dan spiritual 

yang sangat kuat, di mana manusia tidak lagi melihat dunia sebagai 

entitas terpisah, tetapi sebagai refleksi keagungan dan kasih sayang 

Ilahi. Oleh karena itu, menghormati dan mencintai alam semesta 

adalah bagian dari mencintai Tuhan, karena segala yang ada adalah 

ayat-ayat-Nya yang hidup. 

Pemikiran Ibnu Arabi ini memiliki relevansi besar dalam konteks 

kontemporer, terutama dalam mengembangkan kesadaran 

ekologis, humanisme spiritual, dan pendekatan holistik terhadap 

kehidupan. Melalui konsep Wahdatul Wujud, ia menghadirkan 

paradigma spiritual yang menyatukan antara Tuhan, manusia, dan 

alam dalam satu realitas yang tak terpisahkan. 

Dimensi Spiritual Wahdatul Wujud 

Konsep Wahdatul Wujud, sebagaimana dirumuskan oleh Ibnu 

Arabi, tidak hanya merupakan suatu bangunan metafisika yang 

kompleks, tetapi juga mengandung dimensi spiritual yang sangat 

dalam dan menyentuh sisi terdalam dari eksistensi manusia. Dalam 

sistem sufistik Ibnu Arabi, ajaran Wahdatul Wujud menjadi jalan 

menuju pengalaman eksistensial yang paling hakiki, yaitu 

penyatuan batin dengan Wujud Allah yang mutlak. Tujuan tertinggi 

dari perjalanan spiritual seorang sufi dalam kerangka ini adalah 

mencapai fana’ (lebur dalam Tuhan) dan baqa’ (kekal dalam Tuhan), 

dua maqam esensial dalam perjalanan ruhani yang mengarah 

kepada realisasi Wahdatul Wujud. 
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Fana’, dalam pengertian Ibnu Arabi, bukan sekadar penghilangan 

kesadaran individual secara fisik atau mental, melainkan 

penghilangan identitas egoistik, yaitu pemusnahan keakuan yang 

merasa terpisah dari Tuhan. Ego manusia, yang dibentuk oleh hawa 

nafsu, syahwat, dan keterikatan duniawi, dianggap sebagai 

penghalang utama dalam melihat realitas Wujud Ilahi. Ketika ego 

telah ditanggalkan melalui proses spiritual yang panjang, maka yang 

tersisa hanyalah kesadaran akan keesaan Tuhan dalam segala 

sesuatu. Inilah momen pencerahan sufistik di mana realitas 

makhluk larut dalam realitas Tuhan. Setelah fana’, seorang sufi 

mencapai baqa’, yaitu keadaan spiritual di mana eksistensinya terus 

bersama Allah, dalam kesadaran yang murni dan kekal. 

Jalan menuju pengalaman ini bukanlah jalan yang mudah dan 

instan, melainkan melalui proses tazkiyah al-nafs (penyucian jiwa) 

dan berbagai bentuk latihan spiritual. Praktik-praktik sufistik seperti 

zikir (pengingatan kepada Allah secara terus-menerus), muraqabah 

(kontemplasi kehadiran Ilahi), dan mujahadah (perjuangan 

melawan hawa nafsu) menjadi metode utama dalam membimbing 

hati manusia agar kembali kepada asalnya, yakni Tuhan. Dalam 

pandangan Ibnu Arabi, zikir bukan hanya aktivitas verbal, tetapi 

juga jalan kesadaran yang terus-menerus mengarahkan pikiran dan 

perasaan menuju Tuhan. Zikir yang khusyuk dan terus-menerus akan 

menghancurkan tabir (hijab) yang menutupi hati, sehingga 

memungkinkan cahaya Wujud Ilahi tersingkap di dalam batin 

manusia. 
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Dimensi spiritual Wahdatul Wujud juga sangat erat kaitannya 

dengan cinta Ilahi (mahabbah ilahiyyah), yang dalam tasawuf 

merupakan kekuatan pendorong utama dalam perjalanan spiritual. 

Ibnu Arabi menempatkan cinta sebagai elemen fundamental dalam 

relasi antara makhluk dan Tuhan. Menurutnya, cinta adalah alasan 

penciptaan dan sekaligus tujuan akhir dari eksistensi. Dalam Fusus 

al-Hikam, ia mengutip hadis qudsi: “Aku adalah perbendaharaan 

tersembunyi. Aku ingin dikenal, maka Aku menciptakan makhluk.” 

Dari sini, Ibnu Arabi menyimpulkan bahwa penciptaan alam 

semesta adalah ekspresi cinta Tuhan, dan cinta adalah sarana yang 

mengembalikan makhluk kepada asal muasalnya, yaitu Tuhan. 

Cinta kepada Allah, dalam perspektif Wahdatul Wujud, bukan 

sekadar ekspresi emosional, tetapi pengakuan ontologis bahwa 

hanya Allah yang benar-benar Wujud, dan segala cinta kepada 

selain-Nya hanyalah bentuk cinta kepada manifestasi-Nya. Melalui 

cinta yang murni, seorang sufi dapat mengatasi dualitas, yaitu 

pemisahan antara pencinta dan yang dicinta, sehingga ia mengalami 

tauhid eksistensial, yakni persatuan realitas dalam satu Wujud yang 

Hakiki. Dalam kondisi ini, seluruh alam semesta dipandang sebagai 

refleksi dari Keindahan dan Kasih Sayang Allah (jamal wa rahmah), 

dan tidak ada yang patut dicintai selain Dia. 

Dengan demikian, dimensi spiritual Wahdatul Wujud adalah 

realisasi tertinggi dari ajaran tasawuf: manusia bukan hanya 

mengenal Tuhan sebagai entitas yang jauh, tetapi mengalami 

kehadiran-Nya dalam seluruh aspek kehidupan. Melalui zikir, 

mujahadah, dan cinta, seorang salik dibimbing secara bertahap 
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untuk menanggalkan segala bentuk keterpisahan dan menyatu 

dengan Wujud Tuhan. Dalam pemahaman ini, kehidupan spiritual 

bukanlah pelarian dari dunia, tetapi justru kesadaran penuh akan 

kehadiran Tuhan dalam dunia dan dalam diri manusia itu sendiri. 

Oleh karena itu, Wahdatul Wujud tidak hanya mencerminkan 

struktur metafisika Ibnu Arabi, tetapi juga menjadi peta jalan 

spiritual menuju puncak makrifat dan kedekatan dengan Allah SWT. 

Telaah Filosofis Konsep Kesatuan Wujud dalam Pemikiran Islam 

Konsep Wahdatul Wujud atau "Kesatuan Wujud" merupakan 

salah satu doktrin filosofis dan teologis yang paling berpengaruh dan 

sekaligus kontroversial dalam tradisi intelektual Islam, khususnya 

dalam ranah Sufisme. Terminologi ini secara harfiah diterjemahkan 

sebagai "kesatuan wujud," namun maknanya jauh lebih dalam dan 

kompleks daripada sekadar terjemahan literal tersebut. Konsep ini 

berakar pada pemikiran metafisika yang mendalam mengenai 

hakikat realitas, hubungan antara Tuhan dan alam semesta, serta 

posisi manusia di hadapan keduanya. Popularitas dan perdebatan 

seputar Wahdatul Wujud mencapai puncaknya melalui karya-karya 

Muhyiddin Ibn Arabi, seorang sufi dan filsuf Andalusia abad ke-12 

dan 13 Masehi, yang seringkali dianggap sebagai tokoh sentral dan 

representasi paling komprehensif dari doktrin ini. 

Dalam perspektif Ibn Arabi, Wahdatul Wujud bukanlah sekadar 

kesatuan numerik atau kuantitatif, melainkan kesatuan kualitatif 

dan ontologis. Inti dari doktrin ini adalah penegasan bahwa al-

Wujud al-Haqiqi, atau Wujud yang Sejati dan Hakiki, hanyalah milik 

Allah semata. Segala sesuatu selain Allah, yaitu alam semesta 
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beserta seluruh isinya, tidak memiliki wujud bi-dhatihi (dengan 

sendirinya), melainkan wujudnya bersifat mustafad (dipinjamkan) 

atau majazi (metaforis). Dengan kata lain, eksistensi makhluk 

bergantung sepenuhnya pada Wujud Allah yang tunggal dan 

menjadi sumber segala wujud. Pernyataan Ibn Arabi yang sering 

dikutip dan menjadi representasi sentral dari doktrin ini adalah 

" laysa fi al-wujud illa Allah " (tiada sesuatu pun dalam wujud kecuali 

Allah). Ungkapan ini tidak berarti peniadaan eksistensi alam 

semesta secara total, melainkan penegasan bahwa eksistensi alam 

semesta adalah manifestasi (tajalli) dan penampakan (zhuhur) dari 

Wujud Allah yang tunggal. 

Untuk memahami makna mendalam Wahdatul Wujud, perlu 

diperhatikan beberapa aspek kunci dalam pemikiran Ibn Arabi. 

Pertama, konsep Wujud dalam pandangan Ibn Arabi bukanlah 

sekadar keberadaan dalam pengertian ontologis yang umum, tetapi 

lebih merujuk pada Realitas Absolut dan Sumber segala 

keberadaan. Wujud dalam konteks ini identik dengan Dzat Allah 

yang Maha Esa, yang merupakan satu-satunya Realitas 

yang qadim (azali) dan baqa (abadi), sementara segala sesuatu 

selain-Nya adalah hadits (baharu) dan fani (fana). Alam semesta 

beserta segala isinya dipandang sebagai tajalli atau manifestasi dari 

Nama-Nama dan Sifat-Sifat Allah (Asma wa Sifat). Setiap entitas 

dalam alam semesta merefleksikan sebagian dari Nama dan Sifat 

Allah, namun tidak satupun dari entitas tersebut memiliki Wujud 

yang independen dari-Nya. 
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Kedua, konsep tajalli (manifestasi) memegang peranan penting 

dalam memahami hubungan antara Allah dan alam semesta 

dalam Wahdatul Wujud. Tajalli secara harfiah berarti 

"menampakkan diri" atau "manifestasi." Dalam konteks 

ini, tajalli mengacu pada proses penampakan diri Wujud Allah Yang 

Maha Esa dalam berbagai bentuk dan rupa di alam semesta. Alam 

semesta dipandang sebagai arena tajalliyat (manifestasi-

manifestasi) Allah, di mana setiap partikelnya adalah tanda (ayah) 

yang menunjukkan keberadaan dan sifat-sifat-Nya. Melalui tajalli, 

Wujud Allah yang tunggal menampakkan diri dalam keragaman dan 

pluralitas alam semesta, tanpa mengurangi keesaan dan 

ketunggalan-Nya. Analogi yang sering digunakan untuk 

menggambarkan konsep ini adalah cermin yang memantulkan 

bayangan. Alam semesta adalah cermin yang memantulkan Nama-

Nama dan Sifat-Sifat Allah, namun cermin tersebut bukanlah 

sumber cahaya itu sendiri, melainkan hanya media yang 

memantulkannya. 

Ketiga, Wahdatul Wujud tidak menyiratkan panteisme atau 

monisme dalam pengertian ontologis yang reduksionis. Meskipun 

doktrin ini menegaskan kesatuan wujud, Ibn Arabi tetap 

mempertahankan distingsi ontologis antara al-Haqq (Yang Maha 

Benar, yaitu Allah) dan al-Khalq (Makhluk). Alam semesta dan 

segala isinya adalah khalq (ciptaan) yang diciptakan oleh al-Haqq, 

dan keduanya tidak dapat diidentikkan secara esensial. Wahdatul 

Wujud lebih menekankan pada 

kesatuan perspektif atau pengalaman spiritual (wahdat al-syuhud), 
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di mana seorang arif billah (orang yang mengenal Allah) mampu 

melihat realitas tunggal di balik keragaman fenomena alam 

semesta. Dalam pandangan ini, keragaman alam semesta tidak 

dipandang sebagai realitas yang terpisah dari Wujud Allah, 

melainkan sebagai manifestasi dari Wujud-Nya yang Esa. 

Penekanan Wahdatul Wujud bukan pada penghapusan perbedaan 

antara Khalq dan Haqq, melainkan pada penyatuan pandangan dan 

pengalaman spiritual seorang hamba dengan Realitas Ilahi yang 

tunggal. 

Konsep Wahdatul Wujud memiliki implikasi yang luas dalam 

berbagai aspek pemikiran Islam, termasuk teologi, filsafat, etika, dan 

spiritualitas. Dalam teologi, Wahdatul Wujud memberikan kerangka 

konseptual untuk memahami hubungan antara transendensi dan 

imanenensi Allah. Allah dipandang sebagai Dzat yang Maha 

Transenden, yang melampaui segala ciptaan, namun sekaligus Maha 

Imanen, yang hadir dan menampakkan diri dalam setiap aspek alam 

semesta. Dalam filsafat, Wahdatul Wujud menawarkan perspektif 

ontologis yang unik tentang hakikat realitas, yang berbeda dari 

dualisme substansi Cartesian atau materialisme. Dalam 

etika, Wahdatul Wujud dapat memicu pemahaman tentang 

kesatuan kemanusiaan dan pentingnya kasih sayang universal, 

karena segala sesuatu pada hakikatnya berasal dari sumber yang 

sama, yaitu Wujud Allah. Dalam spiritualitas, Wahdatul 

Wujud menjadi landasan bagi pengalaman mistik dan penyatuan 

spiritual dengan Tuhan (ittihad). 
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Namun, Wahdatul Wujud juga menuai kontroversi dan kritik dari 

sebagian kalangan dalam tradisi Islam. Beberapa ulama dan teolog 

berpendapat bahwa doktrin ini rentan terhadap penafsiran 

panteistik atau monistik yang dapat mereduksi perbedaan antara 

Allah dan ciptaan-Nya, serta berpotensi mengarah pada 

paham hulul (inkarnasi) atau ittihad (penyatuan) yang dianggap 

menyimpang dari ajaran Islam. Kritik-kritik ini seringkali didasarkan 

pada pemahaman literal terhadap ungkapan-ungkapan puitis dan 

metaforis Ibn Arabi, tanpa mempertimbangkan konteks filosofis dan 

spiritual yang melatarbelakanginya. Meskipun demikian, 

perdebatan dan diskursus seputar Wahdatul Wujud telah 

memperkaya khazanah pemikiran Islam dan memicu kajian-kajian 

yang lebih mendalam tentang metafisika, teologi, dan spiritualitas 

Islam. 

Metafisika Wujud 

Zat Tuhan Wujud yang Tak Terjangkau 

Dalam perspektif metafisika Islam, khususnya dalam pandangan 

filsafat tasawuf yang dikembangkan oleh Ibnu Arabi, Zat Tuhan 

dipahami sebagai al-Wujud al-Haqq, yaitu Wujud yang hakiki, 

mutlak, dan transenden. Konsep ini menegaskan bahwa Zat Tuhan 

tidak dapat dijangkau oleh akal manusia maupun dikenali melalui 

pendekatan rasional-konseptual. Zat Tuhan bersifat ghayb al-

mutlaq, yakni kegaiban mutlak yang tidak mungkin dijangkau oleh 

persepsi inderawi maupun pemahaman logis manusia. Dalam hal 

ini, Zat Tuhan tidak memiliki bentuk, sifat, atau batasan apa pun 

yang dapat dikenai oleh kategori-kategori keberadaan yang biasa 
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dikenal oleh akal manusia. Ia adalah realitas absolut yang tidak 

terdefinisi, bebas dari segala bentuk pluralitas dan keterbatasan, 

serta tidak dapat disepadankan dengan apa pun yang berada dalam 

lingkup eksistensi yang mungkin (al-wujud al-mumkin). 

Keberadaan Tuhan sebagai Zat yang mutlak tidak hanya 

mengimplikasikan ketakterjangkauan-Nya secara ontologis, tetapi 

juga menegaskan bahwa segala bentuk pengetahuan konseptual 

tentang Tuhan pada dasarnya hanya mengacu pada manifestasi atau 

tajalli-Nya, bukan pada Zat-Nya secara langsung. Dalam karya 

monumentalnya Fushush al-Hikam, Ibnu Arabi menekankan bahwa 

Zat Ilahi adalah sesuatu yang tidak dapat dijangkau oleh lisan, 

dibayangkan oleh akal, atau diselami oleh imajinasi. Zat ini 

melampaui segala pemahaman manusia karena bersifat bâṭin 

(tersembunyi) secara mutlak. 

Dalam pemikiran Ibnu Arabi, hanya melalui penyucian jiwa, 

pengalaman spiritual (dzawq), dan penyaksian intuitif (mukâsyafah) 

seorang hamba dapat memperoleh kesadaran akan kehadiran 

Tuhan. Namun demikian, yang dialami bukanlah Zat itu sendiri, 

melainkan manifestasi dari sifat-sifat-Nya yang tajalli dalam wujud 

realitas. Oleh karena itu, pengalaman mistik bukanlah bentuk 

pengetahuan dalam arti epistemik rasional, melainkan bentuk 

pengenalan langsung yang bersifat irfani (gnostik), yang tidak dapat 

diungkapkan melalui bahasa biasa. 

Kesederhanaan Zat Tuhan juga ditegaskan dalam teologi Islam 

klasik, seperti yang disampaikan oleh Imam al-Ghazali dalam al-

Iqtisad fi al-I'tiqad, bahwa Zat Tuhan tidak tersusun dari bagian-
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bagian dan tidak memiliki arah atau bentuk. Hal ini menegaskan 

ketunggalan dan keesaan-Nya secara mutlak, yang tidak menyerupai 

apa pun yang ada di alam semesta. Maka dari itu, segala upaya 

untuk membayangkan atau memahami Zat Tuhan dengan kategori 

duniawi adalah keliru dan tidak sahih. 

Kesimpulannya, dalam doktrin metafisika tasawuf yang 

dipelopori oleh Ibnu Arabi dan didukung oleh tradisi teologis lainnya 

dalam Islam, Zat Tuhan merupakan realitas yang tidak bisa dijangkau 

oleh akal atau dibatasi oleh bahasa. Ia hanya dapat "disaksikan" 

dalam kesadaran spiritual yang telah mencapai derajat peniadaan 

diri (fanā’) dalam Tuhan. Inilah puncak dari jalan spiritual sufistik 

yang membawa manusia kepada pengakuan bahwa "yang nyata 

hanyalah Allah" (lā mawjūda illā Allāh)—sebuah bentuk kesatuan 

eksistensial yang tidak dimengerti, tetapi dialami. 

Sifat Tuhan Manifestasi Esensial 

Dalam tradisi tasawuf, khususnya pemikiran Ibnu Arabi, Sifat-

sifat Tuhan dipahami sebagai ta'ayyunāt (penentuan-penentuan) 

yang memungkinkan Zat Ilahi yang transenden untuk tampil dalam 

bentuk yang dapat dijangkau dan dipahami oleh makhluk. Sebagai 

Wujud yang mutlak dan tidak terbatas, Zat Tuhan tidak dapat 

diakses secara langsung oleh akal manusia. Namun, Sifat-sifat-Nya, 

yang merupakan manifestasi atau perwujudan dari Zat tersebut, 

memungkinkan eksistensi-Nya untuk dikenali dalam dimensi 

keberadaan duniawi. Dengan kata lain, Sifat-sifat Tuhan berfungsi 

sebagai jendela atau lensa melalui mana manusia dapat mengakses 
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pengenalan akan Tuhan, meskipun Zat-Nya tetap melampaui segala 

keterbatasan persepsi manusia. 

Ibnu Arabi menjelaskan bahwa Sifat-sifat Tuhan tidak terpisah 

dari Zat-Nya, melainkan merupakan penentuan-penentuan yang 

terjadi dalam al-Wujud (keberadaan) sebagai hasil dari 

penampakan-Nya dalam berbagai bentuk dan fenomena alam. 

Dalam pandangannya, Sifat-sifat Tuhan seperti al-‘Alim (Maha 

Mengetahui), al-Qadir (Maha Kuasa), dan al-Rahman (Maha 

Penyayang) adalah cara bagi umat manusia untuk mengenali Tuhan. 

Sifat-sifat ini adalah manifestasi langsung dari sifat-sifat Ilahi yang 

tidak terhingga, yang diterjemahkan ke dalam dimensi-dimensi 

keberadaan yang lebih terjangkau oleh pemahaman akal dan hati 

manusia. Oleh karena itu, melalui nama-nama Tuhan (al-asma’ al-

husna), seorang hamba dapat mendekatkan diri kepada-Nya, 

meskipun sejatinya Zat Tuhan sendiri tidak terjangkau oleh kapasitas 

pengetahuan dan pengalaman manusia. 

Ibnu Arabi menegaskan bahwa segala penampakan Tuhan dalam 

alam semesta ini, baik dalam bentuk asma’ (nama-nama) maupun 

sifat (kualitas), merupakan perwujudan dari tajalli atau 

penampakan-Nya yang terbatas. Penampakan ini terjadi dalam 

kerangka waktu dan ruang, di mana alam semesta sebagai 

manifestasi dari Tuhan merefleksikan sifat-sifat-Nya secara terbatas. 

Sifat seperti al-‘Alim atau Maha Mengetahui, misalnya, tidak hanya 

berarti pengetahuan dalam arti intelektual atau epistemologis, 

tetapi juga menggambarkan realitas yang lebih dalam, yaitu 

pengetahuan Tuhan tentang segala sesuatu yang terjadi di alam 
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semesta—baik yang tampak maupun yang tersembunyi. Sifat ini, 

meskipun dipahami dalam konteks keterbatasan manusia, tetap 

menunjukkan hubungan yang erat antara makhluk dengan Sang 

Pencipta. 

Sifat al-Qadir, yang berarti Maha Kuasa, menunjukkan bahwa 

Tuhan adalah satu-satunya yang memiliki kekuasaan absolut atas 

segala sesuatu. Dalam pandangan Ibnu Arabi, kekuasaan Tuhan 

tidak terbatas oleh waktu, ruang, atau apapun yang ada di alam 

semesta. Alam dan segala isinya adalah manifestasi dari kekuasaan 

Tuhan yang tidak terbatas. Sifat al-Rahman dan al-Rahim (Maha 

Penyayang dan Maha Pengasih) menggambarkan dimensi kasih 

sayang Ilahi yang tak terhingga, yang tidak hanya mencakup ciptaan-

Nya tetapi juga seluruh makhluk tanpa diskriminasi. Kasih sayang ini, 

dalam kerangka tasawuf, menjadi titik awal dari perjalanan spiritual 

seorang hamba menuju Tuhan, yang mengarah pada pengetahuan 

intuitif (irfani) tentang hakikat Ilahi. 

Sifat-sifat Tuhan tampak memberikan gambaran tentang realitas 

Ilahi, dalam pemikiran Ibnu Arabi, tidak ada satu pun dari sifat-sifat 

tersebut yang dapat benar-benar menggambarkan Zat Tuhan yang 

tak terhingga. Sifat-sifat Tuhan adalah wujud yang terbatas dan 

merupakan "saluran" atau "medium" bagi manusia untuk 

merasakan kehadiran Tuhan dalam kehidupan sehari-hari. Oleh 

karena itu, dalam ajaran tasawuf, seorang hamba tidak hanya 

diminta untuk mengakui adanya Sifat-sifat Tuhan, tetapi juga untuk 

merasakan dan menghayatinya dalam pengalaman batin yang 

mendalam, yang pada akhirnya membawa kepada pencerahan 
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spiritual dan kedekatan dengan Tuhan. Dalam proses ini, jiwa 

manusia yang suci akan mengidentifikasi dirinya dengan Sifat-sifat 

Tuhan, yang pada puncaknya mencapai fanā’ (pembubaran diri 

dalam Tuhan) dan baqā’ (keabadian dalam Tuhan). 

Sifat-sifat Tuhan, sebagaimana digambarkan dalam ajaran Ibnu 

Arabi, merupakan manifestasi esensial yang tidak hanya 

memperkenalkan Tuhan kepada umat manusia, tetapi juga 

mengundang mereka untuk terlibat dalam hubungan yang lebih 

dalam dengan-Nya. Sifat-sifat ini bukan hanya pengetahuan teoritis, 

tetapi merupakan pengalaman transendental yang dapat mengubah 

pemahaman spiritual seorang hamba tentang Tuhan dan alam 

semesta. Oleh karena itu, pencapaian makrifat atau pengenalan 

langsung kepada Tuhan tidak dapat dipisahkan dari kesadaran akan 

Sifat-sifat-Nya yang mencakup segala aspek eksistensi. 

Tajalli: Proses Penampakan Diri Ilahi 

Tajalli, dalam tradisi tasawuf yang dikembangkan oleh Ibnu Arabi, 

adalah konsep yang menggambarkan bagaimana Tuhan 

menampakkan diri-Nya dalam berbagai bentuk ciptaan. Ibnu Arabi 

menggunakan berbagai istilah untuk menggambarkan proses tajalli 

ini, seperti fayd (emanasi), zuhur (penampakan), tanazzul 

(penurunan), dan fath (pembukaan). Masing-masing istilah ini 

memiliki makna yang mendalam dan menjelaskan berbagai aspek 

dari penampakan diri Ilahi dalam ciptaan. Fayd merujuk pada luapan 

atau emanasi Wujud Ilahi yang melimpah, yang menjadi sumber dari 

segala ciptaan. Konsep ini menggambarkan bahwa segala sesuatu 

yang ada di alam semesta ini berasal dari sumber yang tunggal, yaitu 
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Wujud Ilahi yang tak terhingga. Dalam pengertian ini, fayd adalah 

proses kelimpahan yang tidak terbatas, di mana Wujud Tuhan 

mengalir ke dalam ciptaan-Nya, namun tetap mempertahankan 

kesatuan dengan sumber-Nya yang transenden. 

Sementara itu, istilah zuhur menekankan aspek penampakan diri 

Tuhan dalam bentuk-bentuk yang berbeda. Zuhur adalah 

manifestasi atau penampakan Tuhan yang dapat dikenali oleh 

makhluk-Nya, baik dalam bentuk alam semesta maupun dalam 

pengalaman individu. Setiap bentuk ciptaan, menurut Ibnu Arabi, 

adalah cara Tuhan menampakkan diri-Nya, meskipun sifat-Nya yang 

hakiki tetap tersembunyi di balik manifestasi tersebut. Dengan kata 

lain, zuhur adalah proses di mana Tuhan menyembunyikan Zat-Nya 

yang mutlak dalam bentuk-bentuk yang terjangkau oleh indera 

manusia dan akal, yang memungkinkan manusia untuk berinteraksi 

dengan-Nya meskipun tidak dapat sepenuhnya memahami hakikat-

Nya. 

Istilah tanazzul menggambarkan proses "turunnya" Wujud Ilahi 

dari tingkatan yang paling abstrak menuju tingkat manifestasi yang 

lebih konkret. Proses ini menunjukkan bahwa meskipun Tuhan itu 

mutlak dan transenden, Ia juga menurunkan sebagian dari Wujud-

Nya ke dalam ciptaan agar makhluk dapat merasakannya. Proses 

tanazzul ini juga mengisyaratkan adanya hubungan yang terus-

menerus antara Tuhan dan ciptaan-Nya, yang berlangsung dalam 

lingkup ketuhanan yang tidak terbatas, meskipun dalam wujud yang 

lebih terbatas dan terbuka bagi pemahaman manusia. Dalam 

pandangan Ibnu Arabi, alam semesta adalah hasil dari penurunan 
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Wujud Ilahi ini, yang berlanjut sepanjang waktu dan tidak 

terpisahkan dari hakikat Tuhan itu sendiri. 

Fath mengisyaratkan pembukaan hijab antara Yang Maha Esa 

dan ciptaan, serta pembukaan hati manusia untuk menerima tajalli 

Ilahi. Fath adalah momenta spiritual di mana seseorang dapat 

merasakan dan menyaksikan penampakan Tuhan yang lebih 

mendalam dalam dirinya, mengungkapkan dimensi lebih tinggi dari 

pengalaman mistik dan spiritual. Fath memungkinkan individu 

untuk menerima dan mengalami pengetahuan Ilahi yang tidak dapat 

dijangkau oleh akal semata, namun hanya bisa dirasakan melalui 

pengalaman langsung dalam kondisi pencerahan spiritual. Proses ini 

juga dapat dianggap sebagai "pembukaan pintu" bagi pemahaman 

yang lebih dalam tentang realitas Ilahi, yang memungkinkan jiwa 

untuk merasakan kedekatannya dengan Tuhan. 

Tajalli bukanlah penciptaan dalam pengertian creatio ex nihilo 

(penciptaan dari ketiadaan), yang sering ditemukan dalam banyak 

ajaran teologi Barat. Bagi Ibnu Arabi, tajalli adalah proses 

penampakan diri Tuhan dari potensi internal-Nya sendiri, yang 

sudah ada dalam sifat-sifat Ilahi yang tak terhingga. Alam semesta, 

dengan segala keindahannya dan kompleksitasnya, adalah 

perwujudan dari tajalli Tuhan yang berkelanjutan sebuah refleksi 

abadi dari nama-nama dan sifat-sifat-Nya yang tertanam dalam 

ciptaan. Setiap entitas di alam semesta ini, baik itu manusia, hewan, 

tumbuhan, atau benda mati, merupakan bentuk tajalli yang unik, 

yang mengungkapkan aspek tertentu dari keindahan dan 

kesempurnaan Ilahi yang tidak terhingga. 
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Dalam pandangan Ibnu Arabi, segala bentuk kehidupan di alam 

semesta ini adalah manifestasi dari nama-nama Tuhan, yang 

mencerminkan berbagai aspek-Nya seperti kasih sayang (rahman), 

kekuasaan (qadir), pengetahuan (alim), dan keadilan (adl). Setiap 

ciptaan bukan hanya sekadar objek yang terpisah dari Tuhan, tetapi 

juga menjadi simbol atau tanda yang mengungkapkan kedekatan 

Ilahi yang dapat dijangkau oleh pengalaman spiritual dan kesadaran 

individu. Tajalli ini, dalam konteks tasawuf, adalah jalan untuk 

mendekatkan diri kepada Tuhan, melalui pemahaman yang lebih 

dalam terhadap ciptaan-Nya dan pengalaman langsung akan 

kehadiran Ilahi di dalam diri. 

Kesatuan Zat, Sifat, dan Tajalli dalam Wahdat al-Wujud 

Dalam sintesis pemikiran Ibnu Arabi, konsep Zat, Sifat, dan Tajalli 

membentuk sebuah kesatuan yang saling terkait dan organik, yang 

menjelaskan realitas Wujud secara komprehensif. Dalam pandangan 

Ibnu Arabi, Zat Tuhan adalah esensi yang tak terjangkau oleh 

pemahaman manusia. Zat ini adalah Wujud yang mutlak dan 

transenden, yang tidak memiliki atribut atau bentuk yang bisa 

dipahami oleh akal manusia. Ia berada di luar kategori eksistensi 

yang dapat dikenali oleh panca indera dan logika rasional. Sebagai 

al-Wujud al-Haqq (Wujud yang hakiki), Zat ini adalah sumber segala 

sesuatu yang ada, namun tetap berada di luar jangkauan 

pengetahuan konseptual. 

Sifat-sifat Tuhan, yang dikenal dalam teologi Islam sebagai al-

Asma' wa al-Sifat (nama-nama dan sifat-sifat Tuhan), merupakan 

manifestasi esensial yang memungkinkan pengenalan terhadap Zat-
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Nya. Bagi Ibnu Arabi, Sifat adalah penentuan-penentuan 

(ta'ayyunat) yang memungkinkan Tuhan untuk dikenali dan 

dipahami dalam batas pemahaman manusia. Sifat-sifat seperti al-

‘Alim (Maha Mengetahui), al-Qadir (Maha Kuasa), dan al-Rahman 

(Maha Penyayang), tidak hanya mencerminkan kualitas-kualitas 

Tuhan, tetapi juga menjadi jalan bagi manusia untuk mengenal-Nya 

lebih dekat. Sifat-sifat ini bukanlah entitas yang terpisah, melainkan 

manifestasi yang memperlihatkan esensi Tuhan dalam bentuk yang 

lebih terjangkau oleh akal dan pengalaman manusia. Oleh karena 

itu, sifat-sifat ini berfungsi sebagai medium untuk mendekatkan 

manusia kepada Tuhan, meskipun Zat-Nya tetap berada di luar 

jangkauan akal. 

Tajalli adalah proses dinamis yang menggambarkan penampakan 

diri Tuhan dalam berbagai bentuk ciptaan. Tajalli adalah cara Tuhan 

menampakkan diri-Nya dalam wujud yang lebih konkret dan 

terjangkau oleh indera manusia. Dalam pandangan Ibnu Arabi, alam 

semesta itu sendiri adalah hasil dari Tajalli, di mana Wujud Ilahi yang 

mutlak dan tak terhingga menampakkan diri dalam bentuk yang 

terbatas dan berubah-ubah. Setiap ciptaan di alam semesta ini, baik 

itu manusia, hewan, tumbuhan, maupun benda mati, merupakan 

manifestasi dari sifat-sifat Tuhan yang menyinari dunia ini. Tajalli ini 

bukanlah penciptaan dalam arti creatio ex nihilo, tetapi lebih kepada 

penurunan atau penampakan Wujud Tuhan yang sudah ada dalam 

sifat-sifat-Nya, yang kemudian terwujud dalam alam semesta. 

Kesatuan Zat, Sifat, dan Tajalli ini membentuk dasar bagi 

pemahaman Ibnu Arabi tentang Wahdat al-Wujud (Kesatuan 
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Wujud), suatu konsep metafisik yang menegaskan bahwa segala 

sesuatu yang ada, baik itu Tuhan, alam semesta, atau makhluk 

hidup, pada hakikatnya merupakan penampakan dari Wujud Yang 

Tunggal. Dalam pandangan ini, tidak ada dualitas antara Tuhan dan 

ciptaan-Nya. Alam semesta tidak dipandang sebagai sesuatu yang 

terpisah dari Tuhan, melainkan sebagai cermin yang memantulkan 

keindahan dan kemuliaan-Nya. Semua ciptaan, dalam kesadaran 

mistik, adalah manifestasi dari Zat Tuhan yang tak terhingga, dan 

dengan demikian, segala perbedaan yang tampak di dunia ini adalah 

bentuk penampakan yang berasal dari Wujud yang satu dan mutlak. 

Pemikiran metafisika Ibnu Arabi mengenai kesatuan Zat, Sifat, 

dan Tajalli juga mencerminkan pandangan yang lebih dalam 

mengenai hubungan antara Tuhan, manusia, dan alam semesta. 

Menurutnya, manusia tidak hanya sekadar makhluk yang terpisah 

dari Tuhan, tetapi merupakan bagian yang tidak terpisahkan dari 

Wujud Ilahi. Dalam tradisi sufisme, pemahaman ini memberikan 

landasan filosofis dan spiritual yang kaya bagi perjalanan ruhani 

seorang salik (penempuh jalan), yang berusaha untuk menyaksikan 

dan merasakan kehadiran Tuhan dalam setiap aspek kehidupan. 

Pencarian ini bukan hanya bersifat teoritis, tetapi juga praktis, di 

mana pengalaman spiritual dan kesadaran mistik menjadi cara 

untuk memahami dan merasakan kesatuan Wujud Tuhan dalam diri 

dan alam semesta. 

Wahdat al-Wujud tidak hanya sekadar ajaran filosofis, tetapi juga 

merupakan pandangan hidup yang mendalam, di mana seluruh 

eksistensi dipahami sebagai manifestasi dari Wujud Ilahi yang 
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tunggal dan tak terhingga. Pemahaman ini mengundang manusia 

untuk menghayati setiap ciptaan sebagai cerminan dari Tuhan, dan 

dengan demikian, mengarahkan pada pencapaian kesatuan spiritual 

dengan-Nya. Ibnu Arabi mengajarkan bahwa dalam perjalanan 

spiritual, seorang hamba dapat mencapai tingkat kesadaran yang 

lebih tinggi, di mana ia menyaksikan bahwa segala sesuatu adalah 

satu dengan Tuhan, dan hanya Tuhanlah yang ada pada hakikatnya. 

Insan Kamil Manifestasi Sempurna Wujud Tuhan 

Konsep Insan Kamil, atau Manusia Sempurna, merupakan salah 

satu gagasan sentral dalam ajaran mistisisme Islam, khususnya 

dalam pemikiran Muhyiddin Ibnu Arabi. Istilah ini merujuk pada 

individu yang tidak hanya mencapai tingkat spiritualitas tertinggi, 

tetapi juga menjadi cerminan sempurna dari sifat-sifat Ilahi di alam 

semesta. Insan Kamil dipandang sebagai manifestasi paling utuh dari 

tajalli (penampakan diri) Tuhan di dunia, yang mampu memahami 

dan menghayati kesatuan wujud (Wahdatul Wujud) antara Tuhan 

dan alam semesta. Konsep ini tidak hanya menawarkan pandangan 

tentang potensi spiritual manusia, tetapi juga memberikan kerangka 

etika dan ontologis yang mendalam dalam memahami hubungan 

antara manusia, Tuhan, dan alam semesta. Dalam ajaran tasawuf, 

Insan Kamil bukan hanya dilihat sebagai figur mistik, melainkan 

sebagai model ideal yang mencerminkan kesempurnaan spiritual 

yang bisa dicapai oleh setiap individu melalui perjalanan batin yang 

mendalam dan disiplin spiritual. 

Dalam doktrin Wahdatul Wujud yang menjadi landasan 

pemikiran Ibnu Arabi, tidak ada pemisahan hakiki antara Khaliq 
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(Pencipta) dan makhluk (yang diciptakan). Segala sesuatu yang ada 

di alam semesta adalah manifestasi atau penampakan dari Wujud 

Yang Maha Esa, yaitu Allah SWT. Konsep ini mengemukakan bahwa 

alam semesta tidak terpisah dari Tuhan, melainkan merupakan 

ekspresi dari kekuasaan-Nya. Dalam konteks ini, Insan Kamil 

menduduki posisi istimewa sebagai manifestasi paling sempurna 

dari Wujud Ilahi. Ibnu Arabi menjelaskan bahwa Allah menciptakan 

alam semesta agar diri-Nya dikenal, dan Insan Kamil adalah 

instrumen utama bagi pengenalan diri Ilahi ini. Manusia sempurna 

ini, melalui kesadaran spiritualnya yang mendalam, mampu 

memahami hakikat ketuhanan yang tersembunyi di balik keragaman 

fenomena alam semesta. Kualitas ini menjadikan Insan Kamil 

sebagai mikrokosmos yang merefleksikan makrokosmos, atau alam 

semesta secara keseluruhan, yang keduanya merupakan manifestasi 

dari Wujud Tunggal. 

Insan Kamil memiliki karakteristik dan kualitas yang 

mencerminkan sifat-sifat Tuhan (asma’ul husna). Ia tidak hanya 

memiliki pengetahuan yang luas dan mendalam tentang agama dan 

kehidupan, tetapi juga mengamalkan nilai-nilai luhur seperti kasih 

sayang, keadilan, kebijaksanaan, dan kebenaran dalam setiap aspek 

kehidupannya. Keunggulan spiritual ini mencakup kemampuan 

untuk melihat kehadiran Tuhan dalam setiap detil kehidupan, dari 

hal-hal yang paling kecil hingga yang paling besar. Pandangan ini 

didasarkan pada pemahaman bahwa alam semesta dan segala isinya 

adalah ayat-ayat (tanda-tanda) Tuhan yang menunjuk pada 

keberadaan dan keagungan-Nya. Dengan demikian, Insan Kamil 
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tidak hanya beribadah kepada Tuhan melalui ritual formal, tetapi 

juga melalui penghayatan dan pengamalan nilai-nilai Ilahi dalam 

interaksinya dengan sesama manusia dan alam sekitar. Dalam 

perspektif Ibnu Arabi, Insan Kamil adalah cermin yang memantulkan 

keindahan Ilahi di dunia ini, melalui sikap hidup yang selaras dengan 

hukum Tuhan dan kehendak-Nya. 

Proses mencapai derajat Insan Kamil bukanlah perjalanan yang 

instan, melainkan sebuah upaya spiritual yang berkelanjutan dan 

mendalam. Menurut Ibnu Arabi, perjalanan ini melibatkan proses 

pembersihan diri (tazkiyatun nafs) dari sifat-sifat tercela, serta 

pengembangan potensi spiritual melalui berbagai praktik ibadah 

dan kontemplasi. Langkah-langkah ini bertujuan untuk membuka 

hijab yang menutupi hati manusia dari kesadaran akan kehadiran 

Tuhan. Melalui latihan spiritual yang intens (riyadha) dan istiqamah, 

seorang salik (pejalan spiritual) diharapkan dapat mencapai tingkat 

ma’rifah (pengetahuan spiritual) yang mendalam, yang pada 

gilirannya akan mengantarkannya pada derajat Insan Kamil. Penting 

untuk dicatat bahwa konsep Insan Kamil bukanlah klaim 

kesempurnaan mutlak, melainkan sebuah ideal spiritual yang 

menjadi tujuan dan arah perjalanan bagi setiap muslim yang 

mendambakan kedekatan dengan Tuhan. Oleh karena itu, derajat 

Insan Kamil adalah suatu pencapaian yang terus menerus dan 

dinamis, dan bukan sesuatu yang bersifat statis atau final. 

Konsep Insan Kamil memiliki implikasi yang luas dalam berbagai 

bidang kehidupan, mulai dari etika personal hingga sosial. Secara 

personal, konsep ini mendorong setiap individu muslim untuk terus 
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berusaha meningkatkan kualitas spiritual dan moralnya, serta 

mengaktualisasikan potensi kemanusiaannya secara maksimal. 

Insan Kamil adalah sosok yang memahami betul tanggung jawabnya 

dalam memperbaiki dirinya sendiri dan masyarakat di sekitarnya. 

Dalam konteks sosial, Insan Kamil menjadi model ideal bagi 

pembangunan masyarakat yang berkeadilan, beradab, dan 

berakhlak mulia. Kehadiran Insan Kamil di tengah masyarakat, baik 

secara nyata maupun sebagai ideal, diharapkan dapat menjadi 

inspirasi dan katalisator bagi terciptanya harmoni dan 

keseimbangan antara manusia, Tuhan, dan alam semesta. Dalam hal 

ini, Ibnu Arabi menggambarkan Insan Kamil sebagai perwujudan 

cinta Ilahi yang menyatu dengan cinta kepada sesama makhluk, 

serta memiliki kesadaran akan interdependensi antara manusia dan 

alam. 

Wahdatul Wujud dalam Perspektif Etika dan Spiritualitas 

Hubungan Tuhan dan Alam 

Hubungan antara Tuhan dan alam semesta merupakan Diskursus 

filosofis dan teologis yang telah lama menjadi perdebatan hangat di 

berbagai tradisi keagamaan dan intelektual. Pertanyaan mendasar 

mengenai apakah alam semesta sekadar ciptaan yang terpisah dari 

Sang Pencipta, ataukah terdapat dimensi kesatuan yang lebih dalam 

di antara keduanya, terus memantik rasa ingin tahu manusia. Dalam 

khazanah pemikiran Islam, khususnya tradisi sufistik, pemahaman 

tentang relasi Tuhan dan alam mendapatkan elaborasi yang kaya 

dan mendalam. Salah satu tokoh sentral yang menawarkan 

perspektif unik dan berpengaruh adalah Muhyiddin Ibn Arabi, 
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seorang sufi besar abad ke-12 Masehi. Pemikiran Ibn Arabi, dengan 

konsep Wahdatul Wujud (Kesatuan Wujud)-nya, menghadirkan 

pandangan yang kompleks namun koheren tentang hubungan 

Tuhan dan alam, menekankan baik aspek kesatuan hakiki maupun 

perbedaan manifestasi di antara keduanya602. 

Inti pemikiran Ibn Arabi mengenai relasi Tuhan dan alam terletak 

pada gagasan bahwa meskipun secara hakikat Tuhan dan alam 

adalah satu, keduanya tidaklah identik dalam penampakan. Ia 

menggunakan metafora cermin untuk mengilustrasikan hubungan 

ini. Sebagaimana satu wajah dapat tampak beragam ketika 

dipantulkan oleh banyak cermin, demikian pula Tuhan yang Maha 

Esa memanifestasikan diri-Nya dalam keragaman alam semesta603. 

Alam semesta, dalam pandangan ini, adalah cerminan atau 

penampakan (tajalli) dari nama-nama dan sifat-sifat Tuhan (asma’ 

wa sifat), bukan Tuhan itu sendiri dalam esensi-Nya yang mutlak dan 

transenden604. Dengan demikian, alam bukanlah entitas yang 

independen dan terpisah dari Tuhan, melainkan manifestasi dari 

keagungan dan keindahan-Nya. 

Konsep Wahdatul Wujud yang digagas Ibn Arabi seringkali 

disalahpahami sebagai panteisme, yaitu pandangan yang 

menyamakan Tuhan dengan alam. Namun, Ibn Arabi dengan tegas 

membedakan pandangannya dari panteisme. Baginya, kesatuan 

yang dimaksud bukanlah kesatuan identitas, melainkan kesatuan 

wujud. Hanya ada satu wujud yang hakiki, yaitu Wujud Tuhan Yang 

Maha Esa. Alam semesta tidak memiliki wujudnya sendiri yang 

terpisah dari Wujud Tuhan, melainkan wujudnya adalah pinjaman 
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atau pancaran dari Wujud Tuhan605. Alam ada karena Tuhan 

menganugerahkannya wujud, dan keberadaannya senantiasa 

bergantung pada kehendak dan kekuasaan Tuhan. Dalam konteks 

ini, alam berfungsi sebagai medium atau wahana bagi Tuhan untuk 

memperkenalkan diri-Nya dan menampakkan nama-nama serta 

sifat-sifat-Nya. 

Perbedaan antara Tuhan dan alam dalam penampakan menjadi 

elemen penting dalam pemikiran Ibn Arabi. Meskipun alam adalah 

manifestasi Tuhan, alam bukanlah Tuhan itu sendiri. Alam semesta, 

dengan segala keragaman dan keterbatasannya, tidak dapat 

menampung seluruh keagungan dan kemuliaan Tuhan yang tak 

terhingga. Ibn Arabi menekankan bahwa Tuhan tetaplah transenden 

dan melampaui segala ciptaan-Nya. Metafora cermin sekali lagi 

relevan di sini. Pantulan wajah di cermin bukanlah wajah itu sendiri, 

melainkan hanya representasi yang terbatas. Demikian pula, alam 

semesta adalah representasi terbatas dari keagungan Tuhan yang 

tak terbatas606. Perbedaan ini penting untuk menjaga ketauhidan 

dan menghindari penyamaan antara Khaliq (Pencipta) dan makhluk 

(ciptaan). 

Pandangan Ibn Arabi tentang hubungan Tuhan dan alam memiliki 

implikasi yang mendalam dalam memahami teologi, kosmologi, dan 

spiritualitas Islam. Secara teologis, konsep ini memperkuat doktrin 

tauhid dengan menegaskan keesaan wujud Tuhan dan 

ketergantungan alam semesta pada-Nya. Secara kosmologis, 

pandangan ini menghadirkan alam semesta sebagai sesuatu yang 

sakral dan bermakna, bukan sekadar kumpulan materi yang inert. 
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Alam semesta menjadi arena penampakan keindahan dan 

keagungan Tuhan, sehingga selayaknya diperlakukan dengan penuh 

hormat dan tanggung jawab607. Secara spiritual, pemahaman 

tentang kesatuan wujud dapat mendorong manusia untuk 

mengenal Tuhan melalui perenungan alam semesta dan menyadari 

jejak-jejak kehadiran-Nya di setiap sudut ciptaan. 

Dalam Al-Quran, terdapat banyak ayat yang mengisyaratkan 

hubungan yang erat antara Tuhan dan alam semesta. Ayat-ayat 

tentang tanda-tanda kebesaran Allah (ayat kauniyah) di alam 

semesta mengajak manusia untuk merenungkan ciptaan Allah 

sebagai jalan untuk mengenal-Nya608. Misalnya, dalam Surah 

Fussilat ayat 53, Allah berfirman: "Kami akan memperlihatkan 

kepada mereka tanda-tanda (kekuasaan) Kami di segenap ufuk dan 

pada diri mereka sendiri, sehingga jelaslah bagi mereka bahwa Al-

Quran itu adalah benar. Dan apakah Tuhanmu tidak cukup (bagi 

kamu) bahwa sesungguhnya Dia menyaksikan segala sesuatu?"609. 

Ayat ini menunjukan bahwa alam semesta dan diri manusia 

merupakan wahana bagi penampakan tanda-tanda kebesaran Allah, 

yang mengarah pada pengenalan dan keyakinan kepada-Nya. 

Penafsiran ayat-ayat semacam ini dalam tradisi sufisme seringkali 

mendukung pandangan tentang adanya dimensi kesatuan antara 

Tuhan dan alam, sebagaimana diungkapkan oleh Ibn Arabi. 

Hadis-hadis Nabi Muhammad SAW juga memperkuat 

pemahaman tentang keagungan dan keindahan alam semesta 

sebagai manifestasi dari keindahan dan keagungan Tuhan. Salah 

satu hadis qudsi menyebutkan: "Allah itu indah dan mencintai 
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keindahan"610. Keindahan alam semesta, dalam perspektif ini, 

merupakan pancaran dari keindahan Allah yang Maha Indah. 

Perenungan terhadap keindahan alam semesta dapat menjadi jalan 

bagi manusia untuk mendekatkan diri kepada Allah dan merasakan 

kehadiran-Nya dalam kehidupan. 

Penting untuk dicatat bahwa interpretasi tentang hubungan 

Tuhan dan alam dalam Islam tidaklah tunggal. Terdapat beragam 

aliran pemikiran yang menawarkan perspektif yang berbeda, mulai 

dari pandangan yang menekankan transendensi Tuhan secara 

mutlak hingga pandangan yang lebih menekankan imanenasi dan 

kehadiran Tuhan dalam ciptaan. Namun, pemikiran Ibn Arabi 

dengan konsep Wahdatul Wujud tetap menjadi salah satu 

perspektif yang paling berpengaruh dan menarik untuk dikaji, 

khususnya dalam tradisi sufisme. Pandangannya menawarkan 

kerangka konseptual yang kaya untuk memahami hubungan yang 

kompleks dan paradoks antara kesatuan dan perbedaan, antara 

transendensi dan imanensi, dalam relasi Tuhan dan alam semesta. 

Pemikiran Ibn Arabi tentang hubungan Tuhan dan alam, yang 

diilustrasikan dengan metafora cermin, menawarkan pemahaman 

yang mendalam dan nuansatif. Ia menegaskan bahwa meskipun 

secara hakikat Tuhan dan alam adalah satu dalam Wujud, keduanya 

berbeda dalam penampakan. Alam semesta adalah manifestasi dari 

nama-nama dan sifat-sifat Tuhan, bukan Tuhan itu sendiri dalam 

esensi-Nya. Pandangan ini menghindari panteisme sekaligus 

menghadirkan alam semesta sebagai sesuatu yang sakral dan 

bermakna. Pemahaman tentang kesatuan dan perbedaan ini 
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memiliki implikasi penting dalam teologi, kosmologi, dan 

spiritualitas Islam, serta mendorong manusia untuk merenungkan 

alam semesta sebagai jalan untuk mengenal dan mendekatkan diri 

kepada Sang Pencipta. Meskipun terdapat beragam interpretasi 

dalam tradisi Islam, perspektif Ibn Arabi tetap relevan dan 

berkontribusi signifikan dalam diskursus tentang hubungan Tuhan 

dan alam hingga saat ini. 

Peran Wahdatul Wujud dalam Memahami Kesatuan Alam Semesta 

Konsep Wahdatul Wujud, yang merupakan doktrin metafisika 

sentral dalam tradisi Sufi, menawarkan kerangka filosofis yang 

mendalam untuk memahami kesatuan alam semesta. Inti dari 

doktrin ini terletak pada prinsip bahwa seluruh wujud yang 

terhampar di alam semesta ini berakar pada satu sumber tunggal 

dan hakiki, yaitu Wujud Allah SWT. Sebagai konsekuensi logis dari 

prinsip ini, alam semesta tidak lagi dipandang sebagai himpunan 

entitas yang terpisah dan terfragmentasi, melainkan sebagai suatu 

keseluruhan yang terintegrasi secara inheren, saling berkaitan 

secara simpul-menyimpul, dan terpancar dari satu Wujud yang 

sama. Dalam perspektif Wahdatul Wujud, setiap manifestasi 

kehidupan, materi, dan fenomena alam, meskipun secara lahiriah 

tampak beragam dan berbeda-beda, pada hakikatnya adalah 

penampakan (tajalli) dari nama-nama (asma) dan sifat-sifat (sifat) 

Tuhan yang terefleksikan dalam ciptaan-Nya. Pemahaman ini 

mengantarkan pada kesadaran akan dimensi spiritual dan ontologis 

dari kesatuan, yang jauh melampaui sekadar pemahaman tentang 
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kesatuan fisik atau ekologis yang umumnya dipahami dalam 

kerangka ilmu pengetahuan modern. 

Pandangan Wahdatul Wujud menegaskan bahwa keragaman 

yang terhampar di alam semesta ini tidaklah menggugurkan esensi 

dari kesatuan itu sendiri. Justru sebaliknya, keragaman yang eksis 

merupakan bentuk ekspresi dari kesatuan yang berada pada 

tingkatan yang lebih tinggi dan mendasar. Setiap entitas, mulai dari 

partikel subatomik yang paling elementer hingga galaksi-galaksi 

raksasa yang menghiasi cakrawala kosmik, memainkan peran krusial 

dalam menampakkan sifat-sifat Ilahi yang tak terhingga. 

Sebagaimana ajaran Ibn Arabi, tokoh sentral dalam doktrin 

Wahdatul Wujud, menyatakan bahwa segala sesuatu yang berwujud 

di alam semesta merupakan manifestasi (tajalli) dari Wujud Tuhan 

yang Maha Tunggal. Dalam kerangka pandang ini, alam semesta 

menjelma menjadi sebuah teks kosmik atau wahyu yang secara 

berkelanjutan mengungkapkan nama-nama dan sifat-sifat Allah 

SWT. Keselarasan dan harmoni yang dapat kita saksikan di alam 

semesta, mulai dari pergerakan planet-planet dalam orbitnya yang 

teratur hingga keteraturan biologis dalam kehidupan 

mikroorganisme, merupakan manifestasi langsung dari kesatuan 

hakiki yang mendasari seluruh ciptaan. Sebagai misal konkret, 

fenomena alam seperti siklus hidrologi dan proses fotosintesis tidak 

hanya dipahami dari sudut pandang mekanika ilmiah semata, 

melainkan juga dimaknai sebagai bagian integral dari manifestasi 

kehendak dan kebijaksanaan Tuhan yang mengatur dan memelihara 

segala sesuatu dengan sempurna. Sebagaimana Seyyed Hossein 
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Nasr menjelaskan, "Alam semesta itu sendiri adalah manifestasi dari 

Nama-nama Ilahi, dan setiap makhluk di dalamnya adalah tanda 

(ayah) dari Nama-nama tersebut."611. 

Pemahaman yang berakar pada ajaran Wahdatul Wujud ini 

mendorong perwujudan sikap yang lebih inklusif dan penuh 

penghargaan terhadap alam semesta. Manusia, sebagai entitas yang 

terintegrasi dalam jalinan kehidupan alam semesta, memiliki 

tanggung jawab moral dan spiritual untuk senantiasa menjaga 

keharmonisan dan keseimbangan ekologis alam. Wahdatul Wujud 

mengajarkan bahwa, sebagaimana alam semesta merupakan 

manifestasi dari Wujud yang Esa, demikian pula manusia dan 

seluruh entitas ciptaan lainnya, harus dipahami sebagai bagian dari 

satu kesatuan ontologis yang lebih besar dan komprehensif. Dalam 

konteks ini, sikap penghargaan terhadap alam dan sesama manusia 

bukan lagi sekadar imperatif moral yang bersifat eksternal, 

melainkan menjelma menjadi suatu kewajiban spiritual yang 

inheren dan niscaya, yang secara langsung muncul dari pemahaman 

mendalam akan kesatuan wujud yang mendalam ini. Berbagai 

bentuk sikap eksploitasi terhadap alam dan manusia, yang kerap kali 

muncul dalam berbagai manifestasi seperti kerusakan lingkungan 

dan ketidakadilan sosial, dapat diminimalisir secara signifikan 

melalui internalisasi pemahaman bahwa semua entitas ciptaan 

berasal dari sumber yang sama, yaitu Tuhan yang Maha Esa.612 

Lebih jauh lagi, pemahaman Wahdatul Wujud berpotensi untuk 

memberikan wawasan alternatif yang esensial dan konstruktif 

dalam merespons berbagai tantangan kontemporer yang kompleks 
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seperti krisis lingkungan global dan disparitas sosial yang semakin 

menganga. Dalam konteks krisis ekologis, pemahaman bahwa 

segala sesuatu berasal dari Wujud yang satu dapat memicu 

kesadaran kolektif untuk memelihara harmoni dan keseimbangan 

alam sebagai sebuah entitas yang sakral dan terintegrasi. 

Sebaliknya, pengakuan terhadap kesatuan ontologis ini juga dapat 

mempromosikan solidaritas sosial yang lebih luas dan mendalam, 

karena setiap individu dipandang sebagai bagian integral dari satu 

kesatuan kemanusiaan yang lebih besar, yang tidak hanya mengikat 

sesama umat manusia, tetapi juga menghubungkan manusia 

dengan seluruh spektrum alam semesta. Dengan demikian, 

Wahdatul Wujud tidak hanya mendorong individu untuk berfokus 

pada hubungan transendental dengan Tuhan semata, melainkan 

juga memotivasi untuk merawat alam semesta dan membangun 

keadilan sosial sebagai manifestasi konkret dari penghormatan 

terhadap Wujud Ilahi yang hadir dan terpancar dalam setiap aspek 

ciptaan-Nya. Sebagaimana Alquran menegaskan dalam Surah Ar-

Rahman ayat 7-9, "Dan langit telah ditinggikan-Nya dan Dia 

letakkan neraca (keadilan). Agar kamu jangan melampaui batas 

tentang neraca itu. Dan tegakkanlah timbangan itu dengan adil dan 

janganlah kamu mengurangi neraca itu." Ayat ini, meskipun tidak 

secara eksplisit membahas Wahdatul Wujud, menggarisbawahi 

pentingnya keseimbangan dan keadilan dalam relasi manusia 

dengan alam semesta, sebuah etos yang sejalan dengan implikasi 

etis dari doktrin kesatuan wujud. 
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Penerapan Wahdatul Wujud dalam Kehidupan Sehari-hari 

Konsep Wahdatul Wujud, sebuah doktrin metafisika yang 

mendalam, memiliki relevansi praktis yang signifikan dalam ranah 

kehidupan sehari-hari. Pemahaman mendasar dari konsep ini, yaitu 

kesatuan esensial antara Wujud Allah Swt. dan manifestasi-Nya 

dalam seluruh alam semesta, tidak sekadar mengubah paradigma 

individu terhadap realitas duniawi, namun juga secara fundamental 

memengaruhi sikap dan perilaku seseorang dalam berinteraksi 

dengan diri sendiri, sesama manusia, dan lingkungan alam. 

Wahdatul Wujud bertransformasi dari sekadar teori filosofis yang 

abstrak dan kompleks menjadi panduan moral dan spiritual yang 

konkret, mengarahkan tindakan serta pilihan hidup individu pada 

tataran praktis. 

Salah satu manifestasi implementasi Wahdatul Wujud dalam 

kehidupan sehari-hari adalah timbulnya rasa mahabbah (cinta) yang 

mendalam kepada Allah Swt. Sebagaimana diungkapkan oleh Ibn 

Arabi, ketika individu mencapai kesadaran bahwa segala entitas di 

alam semesta, baik entitas yang terinderakan maupun yang 

tersembunyi dari indera, adalah manifestasi dari keindahan dan 

kesempurnaan Allah Swt., maka cinta kepada-Nya akan tumbuh 

secara spontan dan alami dalam jiwa individu tersebut. Cinta ini 

melampaui sekadar emosi atau sentimen abstrak; ia terwujud dalam 

aksi nyata, seperti kepatuhan yang tulus terhadap perintah Allah 

Swt. dan penghindaran dari segala larangan-Nya. Lebih jauh, cinta 

ini mendorong individu untuk berupaya merefleksikan sifat-sifat 

Ilahi dalam setiap aspek kehidupan, seperti keadilan, kasih sayang, 
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dan kebijaksanaan, dalam relasinya dengan sesama makhluk 

ciptaan-Nya. Sebagai contoh, dalam Al-Quran surat Al-Baqarah ayat 

165 disebutkan bahwa orang-orang yang beriman sangat besar 

cintanya kepada Allah. ”...Adapun orang-orang yang beriman sangat 

besar cintanya kepada Allah....” (Q.S. Al-Baqarah [2]: 165). Ayat ini 

menekankan bahwa cinta kepada Allah adalah inti dari keimanan 

dan harus terwujud dalam tindakan nyata. Selain itu, Wahdatul 

Wujud juga menstimulasi individu untuk mengembangkan 

sikap husnudzan (berbaik sangka) terhadap Allah Swt. dan seluruh 

ciptaan-Nya. Premis dasar bahwa segala sesuatu beremanasi dari 

Wujud yang sempurna dan Maha Baik memungkinkan individu 

untuk menghindari prasangka buruk dan keputusasaan, bahkan 

ketika dihadapkan pada cobaan hidup yang berat atau penderitaan 

yang mendalam. Individu yang memahami hakikat Wahdatul Wujud 

akan senantiasa berupaya mencari hikmah dan keindahan 

tersembunyi di balik setiap fenomena, sekalipun dalam kondisi yang 

tampak buruk secara kasat mata. Sebagaimana ditegaskan oleh Ibn 

Arabi, segala peristiwa yang terjadi merupakan bagian integral dari 

manifestasi Tuhan yang Maha Bijaksana dan Maha Penyayang, 

sehingga setiap kejadian mengandung makna dan tujuan 

transenden yang lebih besar dari sekadar realitas fenomenal. Dalam 

konteks ini, hadis Qudsi menyatakan bahwa Allah sesuai dengan 

prasangka hamba-Nya. Rasulullah Saw. bersabda, "Allah Ta'ala 

berfirman: Aku (Allah) sesuai dengan prasangka hamba-Ku kepada-

Ku...." (H.R. Bukhari dan Muslim). Hadis ini menggarisbawahi 

pentingnya husnudzan kepada Allah dalam segala situasi, karena 
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prasangka baik akan membuka pintu rahmat dan keberkahan dari-

Nya. 

Dalam ranah interaksi sosial, Wahdatul Wujud menumbuhkan 

sikap toleransi, empati, dan persaudaraan yang mendalam antar 

sesama manusia. Apabila seluruh umat manusia dipandang sebagai 

manifestasi dari Wujud yang sama, maka tidak ada justifikasi 

rasional untuk melakukan diskriminasi atau fragmentasi 

berdasarkan perbedaan ras, etnis, agama, atau latar belakang sosial. 

Segala perbedaan yang ada dilihat sebagai aspek dari keragaman 

yang indah dalam kerangka kesatuan yang lebih besar, yaitu 

kesatuan spiritual yang mengikat seluruh umat manusia dalam 

tujuan luhur yang sama: mengenal dan mengabdi kepada Tuhan. 

Sikap inklusif ini mempromosikan terciptanya masyarakat yang 

harmonis, di mana setiap individu dihargai dan dihormati tanpa 

memandang perbedaan yang ada, serta saling memelihara 

solidaritas dan persatuan di antara sesama. Prinsip persaudaraan ini 

juga ditegaskan dalam Al-Quran surat Al-Hujurat ayat 10: 

"Sesungguhnya orang-orang mukmin itu bersaudara, karena itu 

damaikanlah antara kedua saudaramu (yang bertikai) dan 

bertakwalah kepada Allah agar kamu dirahmati." (Q.S. Al-Hujurat : 

10). Ayat ini menekankan bahwa persaudaraan adalah fondasi 

penting dalam Islam dan harus diwujudkan dalam tindakan nyata 

berupa perdamaian dan solidaritas. 

Dalam konteks relasi manusia dengan alam semesta, Wahdatul 

Wujud menginspirasi sikap tanggung jawab dan kepedulian yang 

tulus terhadap lingkungan. Alam semesta, sebagai manifestasi 
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keagungan Allah Swt., tidak lagi dilihat semata-mata sebagai sumber 

daya alam yang dieksploitasi secara serampangan, melainkan 

sebagai amanah suci yang harus dijaga dan dilestarikan. 

Sebagai khalifah di bumi, manusia memiliki kewajiban moral untuk 

memelihara alam dan memastikan bahwa pemanfaatan sumber 

daya alam dilakukan secara bijaksana dan tidak merusak 

keseimbangan ekosistem atau menghancurkan keindahan ciptaan 

Tuhan. Eksploitasi dan perusakan alam bertentangan secara 

diametral dengan prinsip Wahdatul Wujud, yang menekankan 

kesatuan dan harmoni dalam seluruh ciptaan. Pemahaman ini 

mengarah pada terbentuknya perilaku yang lebih berkelanjutan, di 

mana manusia berperan sebagai penjaga dan pemelihara bumi, 

bukan sebagai pemilik atau penguasa absolut atas alam semesta. 

Dalam perspektif Islam, alam semesta diciptakan dengan tujuan dan 

harus dijaga kelestariannya. Al-Quran surat Ar-Rum ayat 41 

mengingatkan tentang kerusakan di bumi akibat ulah manusia: 

"Telah tampak kerusakan di darat dan di laut disebabkan karena 

perbuatan tangan manusia, supaya Allah merasakan kepada 

mereka sebagian dari (akibat) perbuatan mereka, agar mereka 

kembali (ke jalan yang benar).". (Q.S. Ar-Rum : 41). Ayat ini 

menegaskan bahwa kerusakan alam adalah akibat dari tindakan 

manusia dan menekankan pentingnya menjaga kelestarian 

lingkungan sebagai bentuk tanggung jawab khalifah di bumi. 

Implementasi Wahdatul Wujud dalam kehidupan sehari-hari, 

mencakup spektrum luas aspek moral dan sosial yang mengarah 

pada transformasi spiritual yang holistik. Paradigma ini tidak hanya 
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mengubah cara pandang individu terhadap Tuhan dan ciptaan-Nya, 

tetapi juga membentuk pola hidup yang lebih seimbang dan penuh 

kedamaian, baik dalam relasi antar manusia maupun dalam 

interaksi dengan lingkungan alam. Wahdatul Wujud, dengan 

demikian, bukan hanya menjadi diskursus filosofis yang esoteris, 

tetapi juga sebuah jalan spiritual yang relevan dan aplikatif dalam 

mengarungi kompleksitas kehidupan modern. 

Kritik dan Kontroversi Ajaran Wahdatul Wujud 

Ajaran Wahdatul Wujud, sebuah konsep filosofis yang mendalam 

dalam tradisi tasawuf, khususnya dikembangkan oleh Muhyiddin Ibn 

Arabi, telah menjadi pusat penyampaian dan diskusi yang intens 

dalam dunia Islam selama berabad-abad. Ajaran ini, yang secara 

harfiah berarti “Kesatuan Wujud,” mengajukan pandangan bahwa 

realitas sejati hanyalah satu, yaitu Wujud Allah SWT, dan segala 

sesuatu selain-Nya hanyalah perwujudan atau penampakan dari 

Wujud tunggal tersebut. Konsep ini, meskipun menawarkan 

perspektif spiritual yang kaya dan mendalam tentang hubungan 

antara Tuhan dan makhluk, tidak terlepas dari gelombang kritik dan 

kontroversi yang signifikan. 

Sebelum membahas kritik dan kontroversi, penting untuk 

memahami esensi ajaran Wahdatul Wujud. Ajaran ini dihapus pada 

konsep Tauhid (keesaan Allah) yang menjadi fondasi utama dalam 

teologi Islam. Ibnu Arabi, melalui lensa Wahdatul Wujud, 

menafsirkan Tauhid tidak hanya sebagai pengakuan atas keesaan 

Allah dalam rububiyyah (ketuhanan) dan uluhiyyah (peribadatan), 

tetapi juga dalam wujud. Menurut perspektif ini, tidak ada wujud 
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yang hakiki selain Wujud Allah. Alam semesta dan segala isinya 

dipandang sebagai tajalli (penampakan) atau mazahir (manifestasi) 

dari nama-nama dan sifat-sifat Allah SWT. Misalnya, keindahan alam 

dipandang sebagai manifestasi dari sifat Jamal (Keindahan) Allah, 

dan kekuatan alam sebagai manifestasi dari sifat Qahhar (Maha 

Perkasa). Dengan demikian, alam semesta bukanlah entitas yang 

terpisah dan independen dari Allah, melainkan cerminan dari 

Wujud-Nya Yang Maha Esa. 

Kontroversi utama seputar Wahdatul Wujud berpusat pada 

potensi makna teologis yang dianggap menyimpang dari doktrin 

ortodoks Islam. Kritik terpedas seringkali datang dari kalangan 

teolog dan ahli fikih yang menekankan perbedaan radikal 

(mubayanah) antara Khalik (Pencipta) dan makhluk. Mereka 

berpendapat bahwa ajaran Wahdatul Wujud dapat mengarah pada 

panteisme atau monisme, di mana batas antara Tuhan dan ciptaan 

menjadi kabur atau bahkan hilang sama sekali. 

Salah satu kritik utama adalah bahwa Wahdatul Wujud dianggap 

mereduksi transendensi Allah SWT. Dalam teologi Islam tradisional, 

Allah digambarkan sebagai Dzat yang Maha Suci, Maha Tinggi, dan 

sama sekali berbeda dari ciptaan-Nya. Kritikus khawatir bahwa 

dengan mengatakan “tidak ada wujud kecuali Wujud Allah,” ajaran 

ini dapat menafikan perbedaan esensial antara Khalik dan makhluk, 

seolah-olah makhluk menjadi bagian dari atau sama dengan Tuhan. 

Kritik ini seringkali merujuk pada ayat-ayat Al-Quran yang secara 

jelas membedakan antara Allah dan alam semesta, seperti firman 

Allah dalam Surat Al-Ikhlas: "Katakanlah (Muhammad), 'Dialah 
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Allah, Yang Maha Esa. Allah adalah tempat mengandalkan segala 

sesuatu. Dia tidak beranak dan tidak pula diperanakkan, dan tidak 

ada sesuatu pun yang setara dengan Dia.'" (QS. Al-Ikhlas: 1-4). Ayat 

ini, dan ayat-ayat lainnya, seringkali diinterpretasikan sebagai 

penegasan mubayanah antara Allah dan ciptaan-Nya. 

Beberapa kritik menuduh Wahdatul Wujud mengandung 

unsur hulul (inkarnasi) atau ittihad (penyatuan). Hulul adalah 

keyakinan bahwa Tuhan menjelma atau bersemayam dalam 

makhluk, sedangkan ittihad adalah keyakinan bahwa seorang 

hamba dapat mencapai kesatuan esensial dengan Tuhan. Konsep 

kedua ini dianggap bid'ah dan menyimpang dari ajaran Islam karena 

bertentangan dengan prinsip Tauhid dan mubayanah . Kritik ini 

didasarkan pada interpretasi tertentu terhadap ungkapan-ungkapan 

sufi yang dianggap syatahat (ekspresi ekstase spiritual yang 

terkadang kontroversial secara teologis). Contohnya, beberapa 

ungkapan yang dinisbahkan kepada tokoh-tokoh sufi, yang dalam 

pandangan kritis, terkesan menuntut persatuan atau kesatuan 

dengan Tuhan, seringkali menjadi sasaran kritik yang tajam.613 

Meskipun menghadapi kritik, para pengikut dan pembela ajaran 

Wahdatul Wujud, khususnya para pengikut setia Ibnu Arabi, 

memberikan argumen balasan dan interpretasi ulang untuk 

menjelaskan dan membela ajaran ini dari penyimpangan. Mereka 

menekankan bahwa Wahdatul Wujud tidak 

menafikan Tauhid dan mubayanah , melainkan menawarkan 

pemahaman yang lebih mendalam dan komprehensif tentang 

keduanya. Para pembela Wahdatul Wujud menegaskan bahwa 
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ajaran ini tidak bermaksud mengatakan bahwa makhluk adalah 

Tuhan atau bahwa Tuhan menjelma dalam makhluk. Sebaliknya, 

mereka menekankan bahwa yang dimaksud dengan “kesatuan 

wujud” adalah kesatuan pada tingkat haqiqah (hakikat atau 

kenyataan sejati). Dalam pandangan mereka, hanya Wujud Allah-lah 

yang qadim (kekal) dan azali (abadi), sedangkan wujud makhluk 

bersifat hadits (baru) dan fana (sementara). Wujudmakhluk, 

menurut mereka, tidak memiliki eksistensi yang independen dari 

Wujud Allah, melainkan sepenuhnya bergantung dan berasal dari-

Nya. Analogi yang sering digunakan adalah bayangan di cermin: 

bayangan tidak memiliki wujud sendiri tanpa objek yang 

dipantulkannya, tetapi ia tetaplah representasi dari objek 

tersebut614. 

Selanjutnya para pengikut Ibnu Arabi menjelaskan bahwa 

konsep tajalli dan mazahir adalah kunci untuk memahami 

Wahdatul Wujud. Alam semesta dan segala isinya adalah tajalli atau 

penampakan dari nama-nama dan sifat-sifat Allah. Ini berarti bahwa 

Allah menampakkan diri-Nya melalui ciptaan, namun penampakan 

ini tidak berarti bahwa esensi Allah berubah menjadi ciptaan atau 

bercampur dengan ciptaan. Sama seperti cahaya matahari yang 

terpancar melalui berbagai medium akan menghasilkan warna yang 

berbeda, namun sumber cahaya tetaplah satu dan tidak berubah. 

Dengan demikian, perbedaan dan keragaman yang kita lihat di alam 

semesta adalah manifestasi dari nama-nama dan sifat-sifat Allah 

yang beragam, namun Wujud Allah tetaplah Esa dan Transenden.615 
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Para pembela Wahdatul Wujud juga menginterpretasi ungkapan-

ungkapan syatahat secara kontekstual dan simbolis. Mereka 

berpendapat bahwa pengungkapan-pengungkapan tersebut tidak 

boleh dipahami secara literal, melainkan sebagai ekspresi ekstase 

spiritual dan kerinduan yang mendalam kepada Allah. Ungkapan-

ungkapan tersebut, menurut mereka, seringkali menggunakan 

bahasa simbolik dan metaforis untuk menggambarkan pengalaman 

spiritual yang sulit diungkapkan dengan kata-kata biasa. Interpretasi 

ini menekankan pentingnya memahami maqam (tingkat spiritual) 

dan hal (keadaan spiritual) dari para Sufi ketika membaca dan 

menafsirkan pengungkapan-ungkapan mereka.616 

Kontroversi dan kritik terhadap ajaran Wahdatul Wujud terus 

berlanjut hingga saat ini. Perbedaan interpretasi dan pendekatan 

teologis yang mendasar menjadi akar dari hal ini. Kalangan yang 

penting pentingnya menjaga mubayanah dan menghindari potensi 

panteisme, sementara para pembela Wahdatul Wujud berupaya 

menjelaskan ajaran ini dalam kerangka Tauhid yang lebih luas dan 

mendalam, serta menawarkan interpretasi yang lebih bernuansa 

tentang hubungan antara Khalik dan makhluk. 

Meskipun kontroversial, ajaran Wahdatul Wujud tetap relevan 

dan memiliki daya tarik tersendiri bagi banyak umat Islam, 

khususnya bagi mereka yang mencari dimensi spiritual yang lebih 

dalam dalam agama. Ajaran ini menawarkan perspektif unik tentang 

keesaan Allah dan hubungan antara Tuhan dan alam semesta, yang 

dapat menginspirasi rasa kekaguman, cinta, dan kedekatan kepada 

Sang Pencipta. Pemahaman yang mendalam dan kontekstual 
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terhadap ajaran ini, dengan mempertimbangkan baik kritik maupun 

pembelaannya, adalah penting untuk mengapresiasi kompleksitas 

pemikiran sufi dan kontribusinya terhadap khazanah intelektual 

Islam. Dialog yang berkelanjutan dan konstruktif antara berbagai 

perspektif teologis dan filosofis terkait Wahdatul Wujud diharapkan 

dapat memperkaya pemahaman kita tentang Tauhid dan dimensi 

spiritualitas dalam Islam. 

Implikasi Konsep-konsep Spiritual Islam dalam Kehidupan 

Manusia 

Konsep-konsep spiritual dalam Islam berperan sebagai fondasi 

esensial yang menopang kehidupan manusia, baik dalam tataran 

individual maupun sosial. Dalam ajaran Islam, spiritualitas tidak 

hanya terbatas pada praktik ibadah ritual semata, melainkan meluas 

ke setiap aspek kehidupan yang berorientasi pada relasi dengan 

Allah SWT. Paradigma spiritualitas ini menuntun individu untuk 

memahami dan meresapi tujuan hidup yang lebih tinggi, yang tidak 

hanya terbatas pada pencapaian material atau duniawi, tetapi lebih 

kepada pencapaian kedekatan dengan Tuhan serta transformasi 

batin yang berkelanjutan. Dimensi spiritual dalam Islam mencakup 

seluruh aspek kehidupan manusia, baik dalam konteks hubungan 

dengan Tuhan, sesama makhluk, maupun dengan alam semesta 

yang lebih luas, memberikan kerangka kerja komprehensif untuk 

eksistensi yang bermakna dan terarah sesuai dengan prinsip-prinsip 

Ilahi. Lebih dari sekadar serangkaian ritual, spiritualitas Islam 

merangkul pandangan dunia yang holistik, di mana setiap tindakan 

dan niat mencerminkan upaya untuk mendekatkan diri kepada Sang 
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Pencipta dan mewujudkan nilai-nilai luhur dalam kehidupan sehari-

hari. Esensi spiritualitas Islam terletak pada pengakuan ketauhidan, 

yang mengintegrasikan dimensi transenden dan imanen dalam 

pengalaman manusia, sehingga kehidupan tidak lagi terfragmentasi 

antara sakral dan profan, melainkan terpadu dalam kesadaran akan 

kehadiran Ilahi yang konstan. 

Salah satu implikasi utama dari konsep spiritual Islam adalah 

peningkatan kesadaran akan tujuan hidup yang lebih tinggi, yaitu 

untuk mencapai ridha Allah SWT. Hal ini tercermin dalam banyak 

ajaran Islam, di mana setiap tindakan, baik yang bersifat ibadah 

maupun non-ibadah, dianggap sebagai sarana untuk mendekatkan 

diri kepada-Nya. Sebagaimana disebutkan dalam Al-Qur’an, Allah 

berfirman, “Dan Aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan 

supaya mereka menyembah-Ku.” (Q.S. Az-Zariyat : 56). Ayat ini 

menegaskan bahwa kehidupan manusia di dunia ini memiliki tujuan 

yang lebih tinggi, yaitu ibadah kepada Allah, yang mencakup setiap 

aspek kehidupan, termasuk niat, pekerjaan, dan interaksi sosial. 

Ibadah dalam konteks ayat ini tidak hanya dipahami sebagai ritual 

formal, melainkan sebagai penghambaan yang menyeluruh kepada 

Allah dalam setiap aspek kehidupan, mencerminkan orientasi 

teosentris yang menjadi inti spiritualitas Islam. Tujuan akhir ini 

memberikan kerangka nilai yang kokoh bagi seorang Muslim, 

membimbing pilihan dan tindakan mereka agar selaras dengan 

kehendak Ilahi dan mencapai kebahagiaan hakiki di dunia dan 

akhirat. 
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Konsep-konsep spiritual dalam Islam, seperti tawhid (keesaan 

Allah), fana (lenyapnya ego dalam kehadiran Tuhan), dan ma'rifah 

(pengetahuan spiritual), berfungsi sebagai pedoman dalam 

membentuk karakter dan moralitas seorang Muslim. Tawhid, 

misalnya, menekankan pentingnya mengakui dan menyembah 

hanya kepada Allah, yang mengarahkan individu untuk hidup dalam 

kesadaran penuh akan keberadaan Tuhan di setiap aspek kehidupan 

mereka. Konsep Tawhid tidak hanya merupakan doktrin teologis, 

tetapi juga landasan etika yang membentuk perilaku dan pandangan 

dunia seorang Muslim, mengajarkan bahwa segala sesuatu berasal 

dari Allah dan akan kembali kepada-Nya, sehingga menuntut 

pertanggungjawaban moral dalam setiap tindakan. Fana, yang 

dalam tradisi tasawuf berarti peleburan ego untuk merasakan 

kehadiran Allah, mendorong individu untuk mengatasi hawa nafsu 

dan keterikatan duniawi. Ini pada gilirannya memungkinkan individu 

untuk meraih kedamaian batin dan menyelaraskan diri dengan 

kehendak Tuhan. Praktik Fana dalam tasawuf melibatkan 

serangkaian latihan spiritual untuk membersihkan hati dari sifat-

sifat tercela dan memfokuskan diri sepenuhnya pada Allah, sehingga 

mencapai ekstase spiritual dan penyatuan dengan yang Ilahi. 

Ma'rifah, atau pengetahuan spiritual yang mendalam, mengarahkan 

individu untuk tidak hanya mengetahui tentang Allah, tetapi juga 

untuk merasakan dan memahami kehadiran-Nya dalam setiap aspek 

kehidupan mereka. Proses pencarian ma'rifah ini, yang sering kali 

melibatkan penghayatan dan latihan spiritual seperti dzikir, puasa, 

dan shalat, berfungsi untuk meningkatkan kesadaran spiritual yang 
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membawa ketenangan batin dan kekuatan moral dalam menjalani 

kehidupan. Ma'rifah merupakan tujuan tertinggi dalam perjalanan 

spiritual (suluk) seorang Muslim, menandai pencapaian 

pemahaman intuitif dan langsung tentang realitas Ilahi, yang 

melampaui pengetahuan intelektual semata dan membawa dampak 

transformatif pada jiwa dan perilaku. 

Konsep-konsep ini juga memiliki implikasi yang sangat besar 

dalam kehidupan sosial seorang Muslim. Dalam konteks interaksi 

sosial, Islam mengajarkan pentingnya adab, kasih sayang, dan saling 

menghormati antara sesama makhluk. Prinsip-prinsip seperti 

tolong-menolong, persaudaraan, dan keadilan sosial didorong oleh 

pemahaman spiritual yang mendalam tentang hubungan antara 

manusia dengan Tuhan dan sesama manusia. Sebagai contoh, Allah 

berfirman dalam Al-Qur’an, “Sesungguhnya orang-orang yang 

beriman itu bersaudara.” (Q.S. Al-Hujurat : 10). Ayat ini 

menggarisbawahi pentingnya persatuan dan solidaritas antar umat 

Islam. Konsep persaudaraan (ukhuwah) dalam Islam tidak hanya 

terbatas pada hubungan kekerabatan biologis, tetapi meluas kepada 

seluruh umat Muslim sebagai satu kesatuan spiritual yang terikat 

oleh iman dan nilai-nilai yang sama. Hal ini mendorong umat Muslim 

untuk saling menjaga keharmonisan sosial, menghindari 

perpecahan, dan berusaha untuk selalu berlaku adil serta penuh 

kasih terhadap sesama. Prinsip keadilan dalam Islam (adl) tidak 

hanya terbatas pada konteks hukum dan peradilan, tetapi juga 

mencakup dimensi sosial dan ekonomi, menuntut keseimbangan 

dan kesetaraan dalam segala aspek kehidupan bermasyarakat. 
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Lebih jauh lagi, dalam perspektif spiritualitas Islam, alam 

semesta dilihat bukan sebagai entitas terpisah, tetapi sebagai tanda 

(ayat) dari keberadaan Allah. Alam semesta, dengan segala 

keindahannya dan keajaibannya, dipahami sebagai manifestasi dari 

sifat-sifat Ilahi. Dalam hal ini, pemahaman akan konsep Wahdatul 

Wujud (kesatuan wujud) yang diajarkan oleh para sufi, seperti Ibn 

Arabi, membantu individu untuk melihat keterkaitan yang 

mendalam antara Tuhan, alam semesta, dan dirinya sendiri. Konsep 

Wahdatul Wujud, meskipun kontroversial dalam beberapa 

kalangan, menekankan pandangan panteistik monistik yang melihat 

realitas sebagai manifestasi dari satu Wujud Ilahi, yang tercermin 

dalam seluruh ciptaan. Ini bukan hanya menciptakan rasa syukur 

dan takjub terhadap ciptaan Allah, tetapi juga menumbuhkan rasa 

tanggung jawab untuk menjaga dan merawat alam sebagai bagian 

dari tugas manusia sebagai khalifah di bumi. Sebagaimana 

dijelaskan dalam Al-Qur’an, “Dan Dia (Allah) yang menjadikan 

segala sesuatu yang ada di bumi untukmu.” (Q.S. Al-Jathiyah : 13). 

Ayat ini menegaskan bahwa alam semesta adalah amanah yang 

diberikan Allah kepada manusia untuk dipelihara dan digunakan 

dengan bijaksana. Konsep khalifah (wakil Tuhan di bumi) 

menempatkan manusia sebagai pengelola dan pelindung alam, 

bertanggung jawab atas keseimbangan ekosistem dan 

keberlanjutan sumber daya alam untuk generasi mendatang. 

Implikasi spiritualitas Islam juga sangat jelas dalam konteks 

kehidupan pasca kematian. Islam mengajarkan bahwa kehidupan di 

dunia ini adalah ujian, dan kehidupan setelah mati adalah tujuan 
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sejati dari setiap individu. Pemahaman tentang kehidupan setelah 

mati, yang mencakup konsep seperti surga dan neraka, memotivasi 

individu untuk menjalani kehidupan yang penuh kebaikan dan 

taqwa kepada Allah, dengan harapan untuk mencapai kebahagiaan 

abadi di akhirat. Seperti yang dijelaskan dalam hadits Nabi 

Muhammad SAW, “Sesungguhnya dunia itu adalah ladang bagi 

akhirat.” (H.R. Tirmidzi). Hadits ini mengingatkan umat Islam bahwa 

kehidupan dunia ini adalah tempat untuk menanam amal kebaikan 

yang akan dipetik pada kehidupan setelah mati. Konsep akhirat 

(kehidupan setelah mati) merupakan dimensi fundamental dalam 

ajaran Islam, memberikan perspektif transenden terhadap 

kehidupan dunia dan mendorong individu untuk berorientasi pada 

tujuan jangka panjang yang melampaui batas-batas kehidupan 

temporal. 

Konsep-konsep spiritual dalam Islam memberikan landasan yang 

kokoh bagi umat Islam untuk menjalani kehidupan yang seimbang, 

baik secara fisik, mental, sosial, maupun spiritual. Dalam kehidupan 

sehari-hari, implikasi konsep-konsep ini tidak hanya memperkaya 

kualitas hubungan seseorang dengan Tuhan, tetapi juga membentuk 

perilaku moral dan etika yang sesuai dengan ajaran Islam, serta 

menciptakan masyarakat yang harmonis, adil, dan peduli terhadap 

lingkungan. Integrasi dimensi spiritual dalam kehidupan sehari-hari 

menghasilkan individu yang tidak hanya saleh secara ritual, tetapi 

juga memiliki integritas moral, tanggung jawab sosial, dan 

kesadaran ekologis, mencerminkan realisasi nilai-nilai Islam secara 

komprehensif. Dengan demikian, spiritualitas Islam bukan hanya 
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merupakan aspek personal, tetapi juga kekuatan transformatif yang 

membimbing individu dan masyarakat menuju kebaikan dan 

keharmonisan yang berkelanjutan. 

Kesadaran dan Kedekatan dengan Tuhan 

Inti dari konsep spiritualitas Islam berpusat pada kesadaran dan 

kedekatan dengan Tuhan. Dalam kerangka ajaran Islam, kesadaran 

akan kehadiran Tuhan, yang dikenal dengan istilah taqwa, 

merupakan prinsip fundamental yang wajib diinternalisasi oleh 

setiap individu Muslim. Taqwa merujuk pada kondisi mental dan 

spiritual yang ditandai dengan kesadaran mendalam akan 

keberadaan Allah SWT dalam setiap aspek kehidupan, bukan hanya 

sebagai pencipta dan pemelihara alam semesta, tetapi juga sebagai 

Hakim yang Maha Adil dan Pengawas segala perbuatan manusia. 

Kondisi ini melampaui sekadar pengetahuan intelektual tentang 

eksistensi Tuhan, melainkan melibatkan penghayatan hati yang 

mendalam yang memengaruhi seluruh dimensi perilaku dan 

motivasi seorang Muslim. Hal ini termanifestasi dalam upaya 

konstan untuk menaati perintah-Nya dan menjauhi larangan-Nya, 

serta menjaga niat yang ikhlas dalam setiap amal perbuatan. Konsep 

ini ditekankan dengan jelas dalam Al-Qur’an dan hadis yang 

menyatakan pentingnya niat yang tulus sebagai inti dari ibadah. 

Allah SWT berfirman dalam Al-Qur’an surat Al-Ahzab ayat 70-71: 

“Wahai orang-orang yang beriman! Bertakwalah kamu kepada 

Allah dan ucapkanlah perkataan yang benar, niscaya Allah akan 

memperbaiki amalmu dan mengampuni dosa-dosamu. Dan 

barangsiapa menaati Allah dan Rasul-Nya, maka sungguh, ia telah 
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mencapai kemenangan yang agung.” (QS. Al-Ahzab: 70-71). Ayat ini 

menekankan bahwa taqwa bukan hanya tentang menjalankan 

ibadah yang kelihatan, tetapi juga tentang menjaga keikhlasan dan 

kebenaran dalam perkataan serta tindakan sehari-hari. Lebih dari 

itu, taqwa adalah perwujudan dari kesadaran akan muraqabah, 

yaitu perasaan diawasi oleh Allah SWT dalam setiap keadaan, baik 

secara lahir maupun batin, sehingga mendorong individu untuk 

selalu berhati-hati dalam bertindak dan berucap. Sebagai konsep 

dasar dalam Islam, taqwa adalah kondisi ideal di mana individu 

mampu menjaga kualitas hubungan dengan Allah SWT, tidak hanya 

dalam peribadatan formal seperti salat, puasa, zakat, dan haji, tetapi 

juga dalam seluruh aspek kehidupannya, menjadikannya sebagai 

landasan bagi seluruh aktivitas dan interaksi manusia.617 

Dalam kehidupan sehari-hari, implikasi taqwa dapat dilihat 

dalam sikap dan perilaku seorang Muslim. Individu yang sadar akan 

kehadiran Allah dalam setiap langkah hidupnya akan berusaha 

untuk menjaga konsistensi dalam ibadah dan akhlak, dengan niat 

yang murni semata-mata karena Allah SWT. Konsistensi ini tercermin 

dalam penjagaan shalat lima waktu, puasa Ramadan, pembayaran 

zakat, dan pelaksanaan haji bagi yang mampu, serta dalam ibadah-

ibadah sunnah lainnya yang dianjurkan. Lebih dalam dari 

itu, taqwa mewujud dalam akhlak mulia, seperti jujur, amanah, adil, 

dan kasih sayang. Sebagai contoh, dalam konteks pekerjaan, seorang 

yang bertaqwa akan menjalankan profesinya dengan penuh 

integritas, jujur, dan adil, tanpa tergoda untuk melakukan penipuan 

atau penyimpangan demi keuntungan duniawi. Di sisi lain, 
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kesadaran ini juga tercermin dalam sikap sabar 

dan tawakkal (berserah diri kepada Allah) dalam menghadapi ujian 

hidup, serta dalam rasa syukur dan rendah hati dalam menerima 

setiap nikmat yang diberikan.618 Implementasi taqwa dalam 

kehidupan sehari-hari juga mencakup kemampuan untuk 

mengontrol hawa nafsu dan menghindari perbuatan-perbuatan 

yang merusak diri sendiri dan orang lain, seperti ghibah 

(menggunjing), fitnah, dan perilaku zalim. Dengan 

demikian, taqwa menjadi benteng moral yang melindungi individu 

dari perbuatan dosa dan sekaligus menjadi pendorong untuk 

melakukan amal saleh. 

Lebih jauh lagi, konsep taqwa tidak hanya terbatas pada 

tindakan-tindakan ibadah ritual, tetapi juga mencakup seluruh 

dimensi kehidupan, baik dalam aspek pribadi, sosial, maupun 

lingkungan. Dalam kehidupan sosial, taqwa mengarahkan individu 

untuk senantiasa berlaku adil, menjaga hak-hak sesama, serta 

berempati terhadap kesulitan orang lain. Hal ini selaras dengan 

prinsip ukhuwah (persaudaraan) yang ditekankan dalam ajaran 

Islam, di mana setiap Muslim dianggap sebagai saudara bagi yang 

lainnya. Allah SWT berfirman dalam Al-Qur'an: "Sesungguhnya 

orang-orang yang beriman itu bersaudara" (QS. Al-Hujurat: 10). 

Ayat ini menjadi dasar bagi terciptanya masyarakat yang harmonis 

dan saling peduli, di mana setiap individu merasa bertanggung 

jawab untuk menjaga kebaikan dan mencegah kemungkaran di 

lingkungannya. Konsep taqwa dalam dimensi sosial ini juga 

menekankan pentingnya kerjasama dalam kebaikan (ta'awun 'alal 
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birri) dan menjauhi kerjasama dalam dosa dan permusuhan 

(ta'awun 'alal itsmi wal 'udwan).619 

Konsep taqwa juga mengharuskan individu untuk selalu menjaga 

diri dari segala bentuk perbuatan dosa dan kemaksiatan. Dalam hal 

ini, taqwa berfungsi sebagai penghalang bagi individu untuk 

terjerumus dalam keburukan duniawi dan mengarahkan mereka 

untuk senantiasa menjaga ketulusan hati dan integritas moral dalam 

setiap tindakannya. Sebagaimana disebutkan dalam Hadis Nabi 

Muhammad SAW: “Taqwa itu ada di sini” (HR. Muslim). Hadis ini 

menegaskan bahwa taqwa bukan hanya soal aturan lahiriah, tetapi 

juga merupakan kondisi batin yang mencerminkan kesadaran yang 

mendalam akan Tuhan di dalam hati setiap individu.620  Upaya untuk 

mencapai taqwa tidak hanya berfokus pada pelaksanaan ritual 

ibadah secara formal, tetapi juga pada pembersihan hati (tazkiyatun 

nafs) dari sifat-sifat tercela seperti riya (pamer), ujub (bangga diri), 

dan hasad (dengki). Proses tazkiyatun nafs ini merupakan bagian 

integral dari perjalanan spiritual seorang Muslim dalam 

mendekatkan diri kepada Allah SWT. 

Kedekatan dengan Tuhan dalam Islam bukan hanya tercapai 

melalui ibadah formal, tetapi juga melalui penghayatan terhadap 

setiap aspek kehidupan. Dalam konteks ini, taqwa berfungsi sebagai 

jembatan yang menghubungkan umat Islam dengan Tuhan dalam 

segala situasi. Sebagai contoh, saat seseorang mengalami kesulitan 

hidup, taqwa akan membimbingnya untuk bersabar dan tetap 

percaya bahwa setiap ujian adalah bagian dari takdir Allah yang 

membawa hikmah bagi orang yang bersabar. Dalam hal ini, 
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kesabaran bukan hanya sekedar menahan diri, tetapi juga 

merupakan bentuk kedekatan dengan Allah melalui 

sikap tawakkal (berserah diri) yang total terhadap-

Nya.621 Kedekatan dengan Tuhan melalui taqwa juga dapat 

diwujudkan melalui dzikir dan doa yang terus menerus, 

merenungkan ayat-ayat Al-Qur'an, serta meneladani akhlak 

Rasulullah SAW. Proses ini membantu individu untuk senantiasa 

mengingat Allah dalam setiap keadaan dan meningkatkan rasa cinta 

dan takut kepada-Nya. 

Melalui internalisasi konsep taqwa, individu Muslim diharapkan 

dapat hidup dalam keselarasan dengan diri sendiri, sesama 

manusia, dan dengan alam semesta sebagai ciptaan Tuhan. Ini 

menjadi bagian dari upaya untuk mewujudkan kehidupan yang lebih 

baik, penuh kedamaian, dan bermanfaat bagi umat manusia secara 

keseluruhan. Dalam proses ini, kedekatan dengan Allah akan 

tercapai melalui kesadaran akan kehadiran-Nya yang terus-menerus 

dalam setiap aspek kehidupan sehari-hari, menjadikan setiap 

perbuatan sebagai bentuk ibadah yang mendekatkan diri kepada-

Nya.  

Pengaruh Spiritual terhadap Kepribadian dan Karakter 

Konsep-konsep spiritual dalam Islam memiliki peran yang 

fundamental tidak hanya dalam ranah ibadah ritual, tetapi juga 

dalam pembentukan kepribadian dan karakter seorang Muslim. 

Penghayatan mendalam terhadap ajaran spiritual Islam secara 

signifikan memengaruhi perilaku dan tindakan individu, 

mengarahkannya pada internalisasi nilai-nilai universal yang diakui 
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keluhurannya, seperti kedamaian, kesabaran, empati, dan keadilan. 

Dalam kerangka ajaran Islam, pembangunan karakter yang kokoh 

bertumpu pada fondasi akhlaq atau moralitas yang tinggi, yang 

dianggap sebagai inti dari risalah kenabian. Sebagaimana Rasulullah 

SAW pernah bersabda dalam sebuah hadis yang diriwayatkan oleh 

Imam Ahmad, “Sesungguhnya aku diutus untuk 

menyempurnakan akhlaq yang mulia.” (HR. Ahmad). Hadis ini 

menegaskan bahwa misi utama diutusnya Rasulullah SAW adalah 

untuk memperbaiki dan menyempurnakan moralitas manusia, 

menunjukkan betapa sentralnya konsep akhlaq dalam ajaran Islam. 

Konsep akhlaq dalam Islam mencakup spektrum perilaku moral 

yang luas, termanifestasi dalam setiap aspek kehidupan seorang 

Muslim, baik dalam ranah pribadi maupun sosial. Akhlaq tidak 

hanya terbatas pada ritual ibadah, tetapi juga mencakup etika 

interaksi sosial, etika bisnis, etika lingkungan, dan seluruh aspek 

kehidupan lainnya. Implementasi akhlaq dalam kehidupan sehari-

hari tercermin melalui tindakan-tindakan konkret seperti berbicara 

dengan sopan dan santun, bertindak adil dalam segala situasi, 

memberikan pertolongan kepada mereka yang membutuhkan, serta 

menjunjung tinggi hak-hak orang lain. Dalam perspektif Islam, 

perilaku terpuji yang lahir dari penghayatan akhlaq merupakan 

manifestasi dari kedalaman spiritualitas seseorang, sebagai 

cerminan ketaatan dan pengabdian tulus kepada Allah SWT.  

Karakter yang terbentuk melalui pengamalan konsep akhlaq tidak 

hanya menjadi aset pribadi yang berharga, tetapi juga berkontribusi 

signifikan terhadap terciptanya masyarakat yang harmonis, saling 
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menghormati, dan menjunjung tinggi nilai-nilai kemanusiaan. 

Penguatan akhlaq dalam diri seorang Muslim menjadi landasan 

utama untuk membangun peradaban yang berkeadilan dan 

bermartabat. 

Selain akhlaq, konsep tawakal (berserah diri kepada Allah SWT) 

memainkan peran krusial dalam karakter yang resilien dan memiliki 

ketenangan batin. Tawakal bukan berarti pasrah tanpa usaha, 

melainkan mengajarkan seorang individu untuk senantiasa 

berusaha secara maksimal dalam mencapai tujuan, namun pada 

akhirnya menyerahkan hasil dari usaha tersebut kepada 

kebijaksanaan dan kehendak Allah SWT. Konsep ini menanamkan 

keyakinan bahwa segala sesuatu yang terjadi di dunia ini berada 

dalam kendali takdir Allah SWT, sehingga menghilangkan kecemasan 

dan kekhawatiran yang berlebihan terhadap hasil akhir dari sebuah 

usaha. Pandangan tawakal memberikan ketenangan batin dan 

ketentraman jiwa, yang pada gilirannya membentuk karakter 

individu yang sabar, tawadhu’ (rendah hati), dan optimis dalam 

menghadapi kehidupan. Sebagai ilustrasi, seorang Muslim yang 

mengamalkan tawakal dalam menghadapi ujian hidup akan melihat 

setiap tantangan sebagai bagian dari ketentuan Allah SWT yang 

harus diterima dengan keikhlasan dan kesabaran. Reaksi positif 

terhadap ujian ini akan melahirkan pribadi yang tidak mudah putus 

asa, melainkan senantiasa mencari hikmah dan makna positif di 

balik setiap peristiwa, serta menjadikan setiap ujian sebagai sarana 

untuk meningkatkan kualitas diri dan mendekatkan diri kepada Allah 

SWT. Tawakal membekali seorang Muslim dengan kekuatan mental 
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untuk menghadapi pasang surut kehidupan dengan tegar dan 

bijaksana. 

Implementasi konsep-konsep spiritual Islam dalam kehidupan 

sehari-hari juga tidak terlepas dari konsep ikhlas, yaitu melakukan 

segala bentuk amal perbuatan semata-mata karena Allah SWT, 

tanpa mengharapkan pujian, penghargaan, atau imbalan dari 

manusia. Ikhlas menjadi fondasi utama bagi seorang Muslim dalam 

membentuk karakter yang berorientasi pada tujuan-tujuan luhur 

dan nilai-nilai transenden. Konsep ini membebaskan individu dari 

motivasi egois dan orientasi keuntungan pribadi semata, 

mendorongnya untuk mengutamakan tujuan yang lebih mulia, 

seperti berbuat kebaikan untuk kemaslahatan umat manusia secara 

luas dan meraih keridhaan Allah SWT. Ikhlas mengajarkan 

pentingnya kejernihan niat dalam setiap tindakan, sehingga setiap 

amal perbuatan yang dilakukan tidak hanya bernilai di sisi Allah SWT, 

tetapi juga memberikan dampak positif bagi diri sendiri, orang lain, 

dan masyarakat secara keseluruhan. Dengan ikhlas, seorang Muslim 

termotivasi untuk memberikan kontribusi terbaiknya dalam segala 

bidang kehidupan, bukan karena dorongan pengakuan atau 

popularitas, melainkan karena kesadaran akan tanggung jawabnya 

sebagai hamba Allah SWT dan sebagai anggota masyarakat. 

Aplikasi konkret dari spiritualitas Islam dalam realitas kehidupan 

sehari-hari pada akhirnya akan membentuk individu yang memiliki 

kepribadian positif dan konstruktif. Seorang Muslim yang memiliki 

kesadaran spiritual yang kokoh tidak hanya unggul dalam dimensi 

ibadah ritual, tetapi juga menunjukkan kualitas karakter yang terpuji 
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dalam interaksi sosial dan profesionalitas kerjanya. Dalam konteks 

dunia kerja, misalnya, seorang individu yang memiliki pemahaman 

spiritual yang mendalam akan senantiasa menjunjung tinggi 

integritas, berusaha untuk selalu jujur dan amanah dalam 

menjalankan tugas dan tanggung jawabnya, serta bertindak adil dan 

bijaksana dalam setiap pengambilan keputusan. Ia akan 

menghindari segala bentuk kecurangan, penipuan, dan praktik-

praktik bisnis yang tidak etis, serta senantiasa berusaha menjaga 

keseimbangan antara tuntutan agama dan tanggung jawab 

sosialnya. Kepribadian yang terbentuk dari spiritualitas Islam akan 

memancar dalam setiap aspek kehidupan, menjadikan seorang 

Muslim sebagai agen perubahan positif di tengah masyarakat. 

Proses pembelajaran spiritual yang berkelanjutan melalui 

berbagai forum seperti pengajian, membaca dan mentadaburi Al-

Qur'an, serta berdiskusi dan bertukar pikiran tentang nilai-nilai Islam 

memiliki peran vital dalam memperkaya wawasan individu 

mengenai hakikat kehidupan dan tujuan penciptaan manusia. 

Pembelajaran spiritual ini memberikan arah yang lebih jelas dalam 

menjalani kehidupan dengan ketenangan hati dan kesadaran 

mendalam akan tujuan hidup yang lebih agung, yaitu untuk 

beribadah kepada Allah SWT dan meraih keridhaan-Nya. 

Sebagaimana ditegaskan dalam Al-Qur’an Surah Adz-Dzariyat ayat 

56, "Dan tidaklah Aku ciptakan jin dan manusia melainkan supaya 

mereka mengabdi kepada-Ku" (QS. Adz-Dzariyat: 56). Ayat ini 

menjelaskan bahwa tujuan utama penciptaan manusia adalah untuk 

beribadah kepada Allah SWT, yang mencakup seluruh aspek 
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kehidupan, baik ritual maupun sosial. Dalam konteks ini, 

pembelajaran spiritual menjadi pendorong utama untuk 

menjadikan setiap aktivitas kehidupan sebagai bentuk pengabdian 

kepada Allah SWT, yang pada gilirannya memperkuat karakter 

seorang Muslim untuk hidup dengan integritas, kasih sayang, dan 

ketulusan, serta memberikan kontribusi positif bagi kemajuan 

peradaban manusia. 

Persamaan dan Perbedaan Konsep Ittihad, Hulul, Fana, dan 

Wahdatul Wujud  

Sufisme, sebagai dimensi mistik dalam Islam, menawarkan jalur 

spiritual mendalam untuk mendekatkan diri kepada Tuhan. Dalam 

perkembangannya, sufisme melahirkan beragam konsep yang 

menjelaskan pengalaman spiritual dan hubungan antara manusia 

dengan Sang Khalik. Empat konsep penting yang sering dibahas dan 

diperbandingkan adalah Ittihad, Hulul, Fana, dan Wahdatul Wujud. 

Konsep-konsep ini, yang dipelopori oleh tokoh-tokoh sufi terkemuka 

seperti Abu Yazid al-Bustami, Al-Hallaj, Al-Ghazali, dan Ibnu Arabi, 

memiliki nuansa dan perbedaan penting, meskipun pada dasarnya 

berakar dari tujuan yang sama yaitu mencapai kedekatan tertinggi 

dengan Allah SWT. 

Konsep Ittihad (persatuan atau penyatuan) dikembangkan oleh 

Abu Yazid al-Bustami, seorang sufi besar dari Persia pada abad ke-9 

Masehi. Ittihad merujuk pada keadaan spiritual di mana seorang 

sufi merasa dirinya bersatu dengan Tuhan. Dalam kondisi ini, 

kesadaran individu seolah melebur dalam kesadaran ilahi, sehingga 

yang dirasakan adalah pengalaman persatuan yang mendalam 
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dengan Allah SWT. Al-Bustami sering kali mengungkapkan 

pengalaman Ittihad-nya dalam ungkapan-

ungkapan syatahat (ucapan-ucapan ekstatis) yang kontroversial, 

seperti "Subhani, ma a'zama sya'ni" (Maha Suci Aku, betapa 

agungnya urusanku).622 Meskipun ungkapan ini tampak 

mengandung klaim ketuhanan, para ulama sufi umumnya 

memahami Ittihad sebagai pengalaman subjektif dari seorang sufi 

yang tenggelam dalam mahabbah (cinta) 

dan ma'rifah (pengetahuan spiritual) kepada Allah, bukan sebagai 

penyatuan ontologis antara makhluk dan Khalik.623 Ittihad lebih 

menekankan pada aspek pengalaman spiritual dan perasaan 

persatuan tanpa menghilangkan perbedaan esensial antara hamba 

dan Tuhan. Pengalaman ini bersifat sementara dan merupakan 

anugerah dari Allah SWT.624 

Konsep Hulul (penjelmaan atau inkarnasi) dikaitkan erat dengan 

Al-Hallaj, seorang sufi kontroversial yang hidup pada abad ke-10 

Masehi. Hulul secara harfiah berarti "menjelma" atau 

"berinkarnasi," dan dalam konteks sufisme, konsep ini mengacu 

pada keyakinan bahwa Tuhan dapat menjelma atau berinkarnasi 

dalam diri manusia, khususnya dalam diri seorang sufi yang telah 

mencapai tingkat spiritualitas tertinggi. Al-Hallaj terkenal dengan 

ucapannya "Ana al-Haqq" (Akulah Kebenaran/Realitas Mutlak), yang 

diinterpretasikan sebagai klaim bahwa Tuhan telah menjelma dalam 

dirinya.625 Konsep Hulul sangat kontroversial dalam tradisi Islam 

karena dianggap bertentangan dengan prinsip tauhid (keesaan 

Allah) yang fundamental. Sebagian ulama menolak keras konsep ini 
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dan menuduh Al-Hallaj sebagai sesat, yang akhirnya berujung pada 

hukuman mati.626 Namun, sebagian lain mencoba 

memahami Hulul dalam konteks metaforis atau simbolik, sebagai 

ungkapan intensitas cinta dan kedekatan hamba dengan Tuhan yang 

mencapai titik puncaknya, tanpa mengimplikasikan penyatuan 

substansial antara keduanya.627 Meskipun demikian, Hulul tetap 

menjadi konsep yang problematis dan dipandang berbeda secara 

signifikan dari konsep-konsep sufistik lainnya. 

Konsep Fana (peleburan atau penghancuran diri) dikembangkan 

secara mendalam oleh Imam Al-Ghazali, seorang teolog dan sufi 

besar pada abad ke-11 dan 12 Masehi. Fana merujuk pada proses 

penghancuran diri dan ego (nafsu) seorang sufi dalam perjalanan 

spiritualnya menuju Allah. Dalam Fana, segala sifat tercela, 

keinginan duniawi, dan kesadaran akan diri individu melebur dan 

sirna, sehingga yang tersisa hanyalah kesadaran akan kehadiran 

Allah SWT.628 Fana merupakan tahapan penting dalam suluk 

(perjalanan spiritual) seorang sufi, dan sering kali diikuti oleh 

tahapan Baqa (kelestarian), yaitu keadaan di mana sufi kembali 

"ada" namun dalam keadaan yang telah disucikan dan dipenuhi 

dengan cahaya ilahi.629 Al-Ghazali menjelaskan 

bahwa Fana bukanlah penghancuran eksistensi diri secara total, 

melainkan penghancuran sifat-sifat keakuan dan kebergantungan 

pada diri sendiri, dan fana dalam kehendak 

Allah.630 Konsep Fana menekankan pentingnya penyucian diri dan 

peniadaan ego sebagai syarat untuk mencapai kedekatan dengan 

Tuhan. 
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Konsep Wahdatul Wujud (kesatuan wujud) dipopulerkan oleh 

Muhyiddin Ibnu Arabi, seorang sufi dan filosof Andalusia pada abad 

ke-12 dan 13 Masehi. Wahdatul Wujud merupakan konsep 

metafisika sufistik yang menyatakan bahwa hanya ada satu Wujud 

yang hakiki, yaitu Wujud Allah SWT. Segala sesuatu selain Allah, 

termasuk alam semesta dan seluruh makhluk, hanyalah manifestasi 

atau penampakan (tajalli) dari Wujud yang satu ini.631 Menurut Ibnu 

Arabi, alam semesta bukanlah entitas yang terpisah dari Allah, 

melainkan merupakan cerminan dari nama-nama dan sifat-sifat-

Nya.632Konsep Wahdatul Wujud sering kali disalahpahami sebagai 

panteisme (keyakinan bahwa Tuhan adalah alam semesta), namun 

Ibnu Arabi dan para pengikutnya menolak interpretasi ini. Mereka 

menjelaskan bahwa Wahdatul Wujud tidak menafikan perbedaan 

antara Khalik dan makhluk, melainkan menekankan bahwa Wujud 

Allah meliputi segala sesuatu dan menjadi dasar bagi keberadaan 

segala sesuatu.633 Wahdatul Wujud merupakan konsep yang 

kompleks dan mendalam, yang menjadi landasan bagi pemikiran 

sufistik Ibnu Arabi dan mempengaruhi perkembangan sufisme 

selanjutnya. 

Meskipun memiliki perbedaan signifikan, keempat konsep ini 

memiliki beberapa persamaan mendasar. Pertama, semuanya 

berorientasi pada tujuan yang sama, yaitu mencapai kedekatan 

spiritual tertinggi dengan Allah SWT. Kedua, semuanya melibatkan 

pengalaman subjektif yang mendalam dan melampaui rasionalitas 

biasa. Ketiga, semuanya menekankan pentingnya penyucian diri dan 

penghapusan ego (nafsu) sebagai langkah penting dalam perjalanan 
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spiritual. Keempat, semuanya dapat menimbulkan potensi 

kesalahpahaman dan kontroversi, terutama dalam kaitannya 

dengan doktrin tauhid dalam Islam. 

Namun, perbedaan di antara keempat konsep ini juga sangat 

jelas. Pertama, tingkat klaim tentang penyatuan dengan Tuhan 

berbeda-beda. Ittihad menekankan pada pengalaman subjektif 

persatuan, Hulul mengklaim adanya penjelmaan Tuhan dalam diri 

manusia (klaim yang paling kontroversial), Fana berfokus pada 

penghancuran diri dalam kehadiran Tuhan, dan Wahdatul 

Wujud menyatakan kesatuan ontologis Wujud. Kedua, fokus utama 

dari masing-masing konsep berbeda. Ittihad berpusat pada 

pengalaman persatuan, Hulul pada penjelmaan ilahi, Fana pada 

penghancuran ego, dan Wahdatul Wujud pada kesatuan 

wujud. Ketiga, tingkat penerimaan dan kontroversi di sekitar 

masing-masing konsep berbeda. Ittihad dan Fana umumnya lebih 

diterima dalam tradisi sufisme, meskipun Ittihad dengan 

ungkapan syatahat-nya tetap perlu diinterpretasi dengan hati-

hati. Hulul adalah konsep yang paling kontroversial dan ditolak oleh 

banyak ulama. Wahdatul Wujud, meskipun kompleks, telah menjadi 

salah satu doktrin metafisika sufistik yang paling berpengaruh dan 

banyak dibahas. 

Konsep Ittihad, Hulul, Fana, dan Wahdatul Wujud merupakan 

representasi dari beragam upaya para sufi untuk menjelaskan 

pengalaman spiritual dan hubungan antara manusia dengan Tuhan. 

Meskipun memiliki perbedaan signifikan dalam penekanan, tingkat 

klaim, dan penerimaan dalam tradisi Islam, keempat konsep ini 
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memiliki kesamaan mendasar dalam tujuan spiritual dan orientasi 

pada pengalaman mendalam. Memahami persamaan dan 

perbedaan di antara konsep-konsep ini penting untuk apresiasi yang 

lebih komprehensif terhadap kekayaan dan keragaman pemikiran 

sufistik, serta untuk menghindari simplifikasi dan kesalahpahaman 

dalam memahami pengalaman mistis dalam Islam. Studi mendalam 

terhadap teks-teks asli dan penafsiran para ulama terkemuka tetap 

menjadi kunci untuk memahami nuansa dan kompleksitas konsep-

konsep ini dalam konteks tradisi sufisme yang luas. 
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INTEGRASI TEORI MASLOW DAN KONSEP SPIRITUAL ISLAM 

 

 

Kesamaan antara Pandangan Abraham Maslow dan Pemikir Islam 

Teori hierarki kebutuhan manusia yang dikembangkan oleh 

Abraham Maslow, seorang tokoh psikologi humanistik Barat, 

menawarkan kerangka pemahaman tentang motivasi dan 

perkembangan manusia yang berakar pada pemenuhan kebutuhan 

bertingkat.634 Di antara konsep-konsep sentral dalam teori Maslow, 

aktualisasi diri dan pengalaman puncak menonjol sebagai 

representasi dari potensi tertinggi manusia. Menariknya, konsep-

konsep ini menemukan resonansi yang kuat dalam khazanah 

pemikiran Islam, khususnya dalam tradisi sufisme dan etika spiritual. 

Pandangan Maslow mengenai aktualisasi diri dan pengalaman 

puncak, yang menekankan pada pencapaian potensi individu dan 

momen transenden, memiliki paralel signifikan dengan ajaran Islam 

yang berfokus pada taqarrub ilallah (mendekatkan diri kepada 

Allah) dan penyempurnaan karakter melalui penyatuan spiritual.635 

Aktualisasi diri, dalam teori Maslow, merupakan tingkatan 

tertinggi dalam hierarki kebutuhan, di mana individu mencapai 

potensi penuh mereka, mengembangkan kreativitas, spontanitas, 

dan penerimaan diri yang mendalam.[^3] Individu yang mencapai 

aktualisasi diri dicirikan oleh kemandirian, otonomi, kemampuan 

untuk menyelesaikan masalah, dan identifikasi yang kuat dengan 

kemanusiaan.[^4] Mereka tidak lagi termotivasi oleh kekurangan, 
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melainkan oleh keinginan untuk pertumbuhan dan pemenuhan diri 

yang berkelanjutan.636 

Konsep aktualisasi diri ini memiliki kemiripan yang menarik 

dengan konsep penyempurnaan diri dalam Islam, yang dikenal 

dengan istilah tazkiyatun nafs (pembersihan jiwa) atau takhalluq bi 

akhlaqillah (berakhlak dengan akhlak Allah).637 Dalam perspektif 

Islam, tujuan utama hidup manusia adalah untuk mendekatkan diri 

kepada Allah dan mencapai kesempurnaan spiritual.638 

Proses tazkiyatun nafs melibatkan pemurnian jiwa dari sifat-sifat 

tercela seperti egoisme, kesombongan, dan materialisme, serta 

pengembangan sifat-sifat terpuji seperti kejujuran, kasih sayang, 

dan keadilan.639 Proses ini tidak hanya berfokus pada 

pengembangan potensi individu semata, tetapi lebih jauh lagi, pada 

penghambaan diri kepada Allah dan pelaksanaan ajaran agama 

secara komprehensif.640 

Persamaan antara aktualisasi diri Maslow dan tazkiyatun 

nafs terletak pada penekanan pada pengembangan potensi 

manusia secara penuh. Keduanya mengakui bahwa manusia 

memiliki kapasitas yang luar biasa untuk tumbuh dan berkembang 

menjadi versi terbaik dari diri mereka. Jika aktualisasi diri dalam 

pandangan Maslow menekankan pada pemenuhan potensi individu 

untuk kebaikan diri dan kemanusiaan, maka tazkiyatun nafs dalam 

Islam menekankan pada pemenuhan potensi spiritual dan moral 

untuk mencapai ridha Allah dan memberikan manfaat bagi 

sesama.641 Kedua konsep ini menggarisbawahi pentingnya proses 
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berkelanjutan dalam mencapai tingkat kesadaran dan kematangan 

yang lebih tinggi. 

Konsep pengalaman puncak (peak experiences) dalam teori 

Maslow merujuk pada momen-momen transenden yang ditandai 

dengan perasaan ekstasi, keajaiban, dan persatuan dengan alam 

semesta.642 Pengalaman puncak seringkali disertai dengan hilangnya 

kesadaran diri, persepsi waktu yang berubah, dan perasaan 

mendalam akan makna dan tujuan hidup.643 Maslow berpendapat 

bahwa pengalaman puncak adalah jendela menuju potensi tertinggi 

manusia dan dapat menjadi katalisator untuk pertumbuhan pribadi 

dan spiritual.644 

Dalam tradisi sufisme Islam, pengalaman serupa dikenal 

sebagai fana (peleburan diri) dan baqa (kelestarian dalam Allah), 

atau tajalli (manifestasi ilahi).645 Fana adalah kondisi spiritual di 

mana seorang sufi melupakan dirinya sendiri dan larut dalam 

kehadiran ilahi, merasakan persatuan yang mendalam dengan 

Allah.646 Tajalli merujuk pada momen-momen ketika keindahan dan 

keagungan Allah terungkap kepada hati seorang sufi, memberikan 

pengalaman spiritual yang mendalam dan transformatif.647 

Pengalaman-pengalaman ini seringkali digambarkan sebagai 

momen ekstasi spiritual, di mana batasan antara hamba dan Tuhan 

terasa menipis, dan seorang sufi merasakan kedekatan yang luar 

biasa dengan Sang Pencipta.648 

Persamaan mendasar antara pengalaman puncak Maslow dan 

pengalaman spiritual dalam sufisme adalah sifat transenden dan 

transformatifnya. Keduanya melibatkan momen-momen di luar 
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kesadaran normal, di mana individu merasakan koneksi yang lebih 

dalam dengan sesuatu yang lebih besar dari diri mereka sendiri. Jika 

pengalaman puncak Maslow lebih fokus pada perasaan persatuan 

dengan alam semesta dan potensi manusia, maka pengalaman 

spiritual dalam sufisme berorientasi pada persatuan dengan Allah 

dan penghayatan kehadiran ilahi.649 Kedua jenis pengalaman ini 

diakui memiliki dampak positif terhadap perkembangan individu, 

meningkatkan rasa makna hidup, kebahagiaan, dan kedamaian 

batin.650 Perbedaan utama terletak pada kerangka interpretasi; 

Maslow menafsirkannya dari sudut pandang psikologi humanistik, 

sementara sufisme menafsirkannya dalam kerangka teologis dan 

spiritual Islam.651 

Meskipun berasal dari latar belakang disiplin ilmu yang berbeda, 

yaitu psikologi Barat dan tradisi pemikiran Islam, pandangan 

Abraham Maslow dan pemikir Islam memiliki kesamaan yang 

signifikan dalam memahami potensi tertinggi manusia. Konsep 

aktualisasi diri Maslow menemukan resonansi dalam 

konsep tazkiyatun nafs dalam Islam, keduanya menekankan pada 

proses pengembangan potensi diri secara maksimal. Demikian pula, 

pengalaman puncak Maslow memiliki paralel dengan pengalaman 

spiritual dalam sufisme, keduanya menggambarkan momen 

transenden yang membawa individu pada kesadaran yang lebih 

tinggi dan perasaan koneksi yang mendalam. 

Kesamaan ini menunjukkan bahwa ada dimensi universal dalam 

pengalaman manusia dalam mencari makna, tujuan, dan koneksi 

spiritual, yang dapat ditemukan dalam berbagai kerangka 
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pemikiran, baik psikologis maupun religius. Memahami kesamaan 

ini tidak hanya memperkaya pemahaman kita tentang psikologi 

manusia dan spiritualitas Islam, tetapi juga membuka ruang dialog 

yang lebih luas antara tradisi pemikiran Barat dan Timur, serta 

antara ilmu pengetahuan dan agama dalam memahami hakikat 

manusia secara komprehensif. 

Potensi Tertinggi Manusia dalam Perspektif Psikologi dan Islam 

Dalam lanskap psikologi humanistik, aktualisasi diri dipandang 

sebagai puncak dari perkembangan psikologis individu. Teori 

Abraham Maslow menempatkan aktualisasi diri sebagai kebutuhan 

tertinggi dalam hierarki kebutuhan piramida, melampaui kebutuhan 

fisiologis, keamanan, cinta dan kepemilikan, serta harga diri. 

Aktualisasi diri menggambarkan sebuah dorongan intrinsik dalam 

diri manusia untuk mewujudkan potensi penuh yang dimilikinya, 

mengembangkan bakat unik, dan mencapai tingkat pemahaman diri 

yang mendalam serta otentik652. Individu yang mencapai tahap 

aktualisasi diri ditandai dengan serangkaian karakteristik positif, 

seperti penerimaan diri yang radikal, spontanitas dalam berpikir dan 

bertindak, tingkat kreativitas yang tinggi, kemampuan untuk fokus 

pada permasalahan di luar kepentingan diri sendiri, serta apresiasi 

yang mendalam terhadap pengalaman hidup653. Mereka memiliki 

kompas internal yang kuat yang membimbing mereka dalam 

menentukan tujuan hidup, dan seringkali termotivasi oleh nilai-nilai 

luhur seperti kebenaran, keindahan, keadilan, dan makna654. 

Perspektif Islam, dengan landasan etika dan spiritualitas yang 

kokoh, juga memberikan penekanan yang signifikan pada 
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pengembangan potensi diri manusia. Ajaran Islam tidak hanya 

mengakui, tetapi juga mendorong umat Islam untuk secara 

berkelanjutan meningkatkan kualitas diri dalam berbagai dimensi 

kehidupan—spiritual, intelektual, dan moral655. Konsep ihsan , yang 

merujuk pada kesempurnaan atau keunggulan dalam beramal, 

merupakan prinsip fundamental dalam Islam yang menuntut 

seorang muslim untuk melakukan segala sesuatu dengan cara yang 

terbaik dan optimal, termasuk dalam mengoptimalkan potensi diri 

yang telah dianugerahkan oleh Allah SWT656. Lebih jauh lagi, teologi 

Islam menegaskan bahwa manusia diciptakan dengan potensi yang 

melekat untuk mencapai derajat kemuliaan yang tinggi di sisi Allah, 

sebagaimana termaktub dalam firman-Nya dalam Al-Quran: 

“Sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dalam bentuk 

yang sebaik-baiknya,” (QS. At-Tin : 4)657. Ayat ini menjadi landasan 

teologis yang kuat, mengisyaratkan bahwa manusia memiliki 

kapasitas bawaan untuk mencapai kesempurnaan dan 

kesejahteraan, bukan hanya dalam aspek fisik, tetapi juga spiritual 

dan moral. Dalam pemikiran Islam, pengembangan diri tidak 

dipandang semata-mata sebagai penyediaan kebutuhan individu, 

tetapi juga sebagai bentuk ibadah dan jalan untuk mendekatkan diri 

kepada Sang Pencipta. Tradisi sufisme dalam Islam, misalnya, sangat 

menekankan pentingnya tazkiyatun nafs (pembersihan jiwa) 

sebagai proses transformatif untuk menghilangkan sifat-sifat tercela 

(madzmumah) dan mengembangkan sifat-sifat terpuji (mahmudah), 

yang pada akhirnya akan mengantarkan individu 

menuju ma'rifatullah (pengetahuan dan pengenalan akan Allah)658. 
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Proses tazkiyatun nafs ini dapat dipandang sebagai konsep paralel 

dengan aktualisasi diri dalam kerangka Maslow, di mana kedua 

tekanan pada pengembangan potensi internal dan pencapaian 

melahirkan diri yang lebih tinggi, meskipun dengan orientasi dan 

tujuan akhir yang berbeda. 

Meskipun kerangka konsep dan terminologi yang digunakan 

berbeda-beda, baik Abraham Maslow dalam teori psikologi 

humanistiknya maupun para pemikir dan ajaran Islam sepakat pada 

satu titik fundamental: manusia memiliki kapasitas luar biasa untuk 

berkembang dan mencapai potensi tertinggi yang dimilikinya. 

Aktualisasi diri dalam perspektif Maslow fokus pada pemenuhan 

kebutuhan psikologis dan pencapaian potensi individu dalam 

konteks duniawi, sementara dalam perspektif Islam, pengembangan 

diri lebih luas meliputinya dan diarahkan pada pencapaian 

kesempurnaan spiritual dan kedekatan yang hakiki dengan Allah 

SWT. Namun demikian, kedua perspektif ini mengakui bahwa 

perjalanan menuju potensi tertinggi ini bukanlah tujuan akhir yang 

statis, melainkan sebuah proses berkelanjutan yang memerlukan 

usaha yang konsisten, kesadaran diri yang mendalam, dan 

komitmen yang teguh terhadap nilai-nilai yang lebih tinggi dan 

bermakna659. Pengembangan diri, baik dalam kerangka psikologi 

maupun Islam, adalah sebuah investasi seumur hidup yang 

menjanjikan pertumbuhan pribadi yang berkelanjutan dan 

kontribusi positif bagi masyarakat dan lingkungan sekitar660. 

Aktualisasi diri yang sejati akan bermuara pada pengabdian total 
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kepada Allah SWT dan pemanfaatan potensi diri untuk 

kemaslahatan umat manusia secara keseluruhan661. 

Dimensi Transenden dalam Psikologi dan Sufisme 

Pengalaman transenden merupakan aspek fundamental dalam 

psikologi manusia dan spiritualitas agama, yang merujuk pada 

momen-momen ketika individu melampaui batas-batas kesadaran 

normal dan merasakan koneksi dengan sesuatu yang lebih besar 

dari diri mereka sendiri. Di ranah psikologi humanistik, Abraham 

Maslow memperkenalkan konsep "pengalaman puncak" (peak 

experience) untuk menggambarkan momen-momen ekstasi dan 

pemenuhan diri yang mendalam662. Sementara itu, dalam tradisi 

sufisme, pengalaman serupa dikenal dengan istilah fana dan baqa, 

merepresentasikan tahapan spiritual penyatuan dengan Tuhan663. 

Pengalaman puncak, dalam kerangka teori Maslow, didefinisikan 

sebagai momen-momen transenden yang ditandai dengan perasaan 

ekstasi, kebahagiaan yang luar biasa, dan persatuan dengan alam 

semesta664. Individu yang mengalami pengalaman puncak seringkali 

merasakan hilangnya kesadaran diri yang bersifat egois, digantikan 

oleh rasa kagum yang mendalam terhadap keindahan dan 

keagungan realitas665. Persepsi terhadap dunia menjadi lebih intens 

dan jernih, seolah-olah tabir yang memisahkan individu dari hakikat 

realitas telah tersingkap666. Maslow menekankan bahwa 

pengalaman puncak bukanlah fenomena kebetulan, melainkan 

terkait erat dengan proses aktualisasi diri. Individu yang 

teraktualisasi diri, yaitu individu yang telah memenuhi kebutuhan-

kebutuhan dasar dan mengembangkan potensi diri secara optimal, 
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lebih cenderung mengalami pengalaman puncak sebagai 

manifestasi dari kesehatan psikologis dan spiritual yang prima667. 

Pengalaman puncak dipandang sebagai momen pemenuhan 

eksistensial yang signifikan, memberikan makna yang lebih dalam 

pada kehidupan dan meningkatkan apresiasi terhadap nilai-nilai 

kemanusiaan668. 

Dalam tradisi sufisme, fana merupakan konsep sentral yang 

menggambarkan penghapusan diri (ego) dalam kehadiran Ilahi. 

Secara etimologis, fana berarti "lenyap" atau "hancur," 

mengisyaratkan kondisi spiritual ketika seorang sufi melepaskan 

keterikatan pada identitas diri yang terbatas dan merasakan 

peleburan dengan kebesaran Allah SWT669. Tahapan fana ditandai 

dengan hilangnya kesadaran akan diri sendiri sebagai entitas yang 

terpisah dari Tuhan. Sufi tidak lagi merasakan keberadaan egonya 

yang individual, melainkan mengalami persatuan yang mendalam 

dengan keindahan dan keagungan Ilahi670. Setelah mencapai fana, 

seorang sufi dapat mencapai kondisi baqa, yang berarti "kekal" atau 

"bertahan." Dalam kondisi baqa, sufi kembali kepada kesadaran diri, 

namun kesadaran ini telah mengalami transformasi. Ia tetap 

terhubung secara permanen dengan Allah SWT, bahkan dalam 

aktivitas sehari-hari. Baqa adalah kondisi di mana kesadaran akan 

keesaan Tuhan (tauhid) meresap ke dalam seluruh aspek kehidupan 

seorang sufi671. Pengalaman fana dan baqa dianggap sebagai 

puncak dari perjalanan spiritual sufisme, di mana seorang salik 

(pejalan spiritual) mencapai tingkat taqarrub (kedekatan) yang 



430 
 

tertinggi dengan Allah SWT, merasakan musyahadah (penyaksian) 

akan kebenaran Ilahi secara langsung672. 

Terdapat kesamaan yang signifikan antara pengalaman puncak 

Maslow dan pengalaman fana dalam sufisme, terutama dalam 

dimensi transenden dan pengalaman persatuan yang mendalam. 

Keduanya menggambarkan momen-momen ketika individu 

melampaui batasan-batasan kesadaran diri yang normal dan 

merasakan koneksi yang lebih luas dengan realitas yang lebih 

tinggi673. Dalam pengalaman puncak, individu merasakan persatuan 

dengan alam semesta, sedangkan dalam fana, sufi merasakan 

persatuan dengan Allah SWT. Meskipun Maslow tidak secara 

eksplisit mengaitkan pengalaman puncak dengan agama dalam 

kerangka teorinya, ia mengakui dimensi spiritual dari pengalaman 

ini. Maslow bahkan menggunakan istilah "mistis" atau "religius" 

untuk menggambarkan pengalaman puncak dalam arti yang luas, 

menunjukkan bahwa pengalaman ini memiliki kualitas transenden 

yang melampaui domain psikologis semata674. Sufisme, di sisi lain, 

secara tegas menempatkan pengalaman fana sebagai tujuan utama 

perjalanan spiritual dan sebagai bentuk tertinggi dari ibadah 

dan taqarrub ilallah (mendekatkan diri kepada Allah)675. Baik 

pengalaman puncak maupun fana memberikan dampak 

transformatif pada individu, mengubah persepsi mereka tentang diri 

sendiri, dunia, dan makna kehidupan676. 

Perbedaan utama antara kedua konsep ini terletak pada 

kerangka interpretasi dan orientasi nilai. Maslow menjelaskan 

pengalaman puncak dari perspektif psikologi humanistik, yang 
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menekankan pada potensi manusia, pertumbuhan pribadi, dan 

pengalaman subjektif individu677. Fokus Maslow adalah pada 

pemenuhan diri dan aktualisasi potensi manusia sebagai tujuan 

akhir. Sufisme, sebaliknya, menafsirkan pengalaman fana dalam 

kerangka teologis dan spiritual Islam, sebagai anugerah Ilahi dan 

sebagai bukti nyata dari keberadaan dan kebesaran Allah SWT678. 

Tujuan utama dalam sufisme bukanlah pemenuhan diri, melainkan 

penghambaan total kepada Allah SWT dan pencapaian ridha-Nya. 

Nilai tertinggi dalam sufisme adalah tauhid (keesaan Allah) 

dan taqwa (ketakwaan), yang diwujudkan melalui perjalanan 

spiritual yang intensif dan penghapusan ego679. Kendati demikian, 

terlepas dari perbedaan kerangka interpretasi ini, kedua pandangan 

tersebut mengakui adanya dimensi transenden dalam pengalaman 

manusia dan potensi untuk mencapai keadaan kesadaran yang lebih 

tinggi yang melampaui batasan-batasan ego dan dunia material680. 

Pengalaman puncak dan fana menunjukkan bahwa manusia 

memiliki kapasitas untuk melampaui diri mereka sendiri dan 

terhubung dengan realitas yang lebih besar, baik itu alam semesta 

dalam pandangan Maslow, maupun Tuhan dalam perspektif 

sufisme. Pemahaman terhadap kedua konsep ini memberikan 

wawasan yang berharga tentang potensi spiritual manusia dan jalur-

jalur yang dapat ditempuh untuk mencapai pemenuhan transenden. 

Titik Temu Konsep Aktualisasi Diri dan Fitrah dalam Islam 

Studi mengenai potensi manusia dan proses aktualisasinya telah 

menjadi diskursus lintas disiplin ilmu, merentang dari ranah 

psikologi hingga teologi. Psikologi humanistik, dengan tokoh sentral 
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Abraham Maslow, menawarkan konsep aktualisasi diri sebagai 

puncak perkembangan individual, sebuah kondisi ideal di mana 

individu mampu merealisasikan potensi terdalamnya. Di sisi lain, 

Islam, melalui doktrin fitrah dan konsep tazkiyah, menyajikan 

perspektif yang kaya dan komprehensif mengenai potensi bawaan 

manusia serta upaya-upaya penyucian diri yang esensial untuk 

mencapai kematangan spiritual dan aktualisasi potensi tersebut.  

Abraham Maslow, dikenal sebagai pionir psikologi humanistik, 

mengembangkan teori hierarki kebutuhan yang memuncak pada 

konsep aktualisasi diri. Dalam pandangannya, manusia memiliki 

serangkaian kebutuhan yang tersusun secara hierarkis, mulai dari 

kebutuhan fisiologis paling dasar hingga kebutuhan aktualisasi diri 

yang bersifat metafisik681. Aktualisasi diri, menurut Maslow, adalah 

proses menjadi diri sendiri sepenuhnya, merealisasikan potensi, 

bakat, dan kapasitas yang dimiliki individu secara maksimal682. 

Individu yang mencapai aktualisasi diri ditandai dengan karakteristik 

seperti penerimaan diri, spontanitas, otonomi, apresiasi yang segar 

terhadap pengalaman, identifikasi dengan kemanusiaan, dan relasi 

interpersonal yang mendalam683. Maslow menekankan bahwa 

aktualisasi diri bukanlah tujuan akhir yang statis, melainkan sebuah 

proses berkelanjutan sepanjang hayat, berupa pertumbuhan 

personal dan pemenuhan diri yang dinamis684. Meski demikian, 

teori Maslow seringkali dikritik karena basis empirisnya yang 

terbatas dan fokusnya yang cenderung individualistik, serta kurang 

mempertimbangkan dimensi spiritualitas dan transendensi dalam 

aktualisasi diri685. 



433 
 

Dalam ajaran Islam, konsep fitrah memiliki peran sentral dalam 

memahami potensi inheren manusia. Fitrah secara etimologis 

berarti ‘kejadian’ atau ‘penciptaan’, merujuk pada disposisi atau 

potensi bawaan manusia sejak lahir. Secara terminologis, fitrah 

dalam Islam diartikan sebagai kecenderungan atau potensi alami 

manusia untuk menerima kebenaran (Islam) dan mengesakan Allah 

SWT (tauhid)686. Al-Qur’an secara eksplisit menyebutkan fitrah 

dalam Surah Ar-Rum ayat 30: "[...] tetaplah atas fitrah Allah yang 

telah menciptakan manusia menurut fitrah itu. Tidak ada 

perubahan pada fitrah Allah. (Itulah) agama yang lurus; tetapi 

kebanyakan manusia tidak mengetahui."687. Ayat ini 

mengindikasikan bahwa setiap manusia dilahirkan dengan potensi 

kebaikan dan kecenderungan kepada kebenaran, yang merupakan 

anugerah dari Allah SWT. 

Fitrah ini perlu dipelihara dan dikembangkan melalui 

proses tazkiyah an-nafs, yaitu penyucian jiwa. Tazkiyah secara 

harfiah berarti membersihkan, mensucikan, dan mengembangkan. 

Dalam konteks spiritual Islam, tazkiyah adalah proses aktif dan 

berkelanjutan untuk membersihkan diri dari sifat-sifat buruk 

(mazmumah) dan mengembangkan sifat-sifat terpuji (mahmudah), 

sehingga fitrah yang murni dapat terpancar dan potensi insani dapat 

teraktualisasikan secara optimal688. Proses tazkiyah mencakup 

berbagai dimensi, termasuk ibadah ritual (mahdhah), akhlak mulia, 

muamalah yang baik, dan dzikir kepada Allah SWT689. Tujuan akhir 

dari tazkiyah adalah mencapai kedekatan dengan Allah SWT (qurb 

ilallah) dan meraih kebahagiaan hakiki di dunia dan akhirat690. 
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Meskipun berakar dari tradisi pemikiran yang berbeda, teori 

aktualisasi diri Maslow dan konsep fitrah dalam Islam memiliki titik 

temu konseptual yang signifikan. Keduanya mengakui adanya 

potensi positif dalam diri manusia yang perlu dikembangkan dan 

direalisasikan. Maslow menekankan potensi bawaan untuk 

pertumbuhan psikologis, sementara Islam menekankan fitrah 

sebagai potensi spiritual dan moral. Keduanya juga sama-sama 

menggarisbawahi pentingnya proses internal dalam mencapai 

aktualisasi potensi tersebut. Maslow berbicara tentang proses 

pemenuhan kebutuhan dan pengembangan diri, sementara Islam 

berbicara tentang proses tazkiyah dan penyucian jiwa. 

Karakteristik individu yang teraktualisasi diri menurut Maslow 

memiliki kemiripan dengan ciri-ciri individu yang mencapai tazkiyah 

dalam Islam. Penerimaan diri dalam teori Maslow dapat 

dikorelasikan dengan sikap ridha (menerima ketentuan Allah) dalam 

Islam, spontanitas dan kreativitas dalam aktualisasi diri sejalan 

dengan kebebasan dan keluwesan yang muncul dari jiwa yang 

bersih, dan relasi interpersonal yang mendalam mencerminkan 

konsep ukhuwah islamiyah (persaudaraan Islam) dan kepedulian 

sosial yang ditekankan dalam ajaran Islam. Keduanya juga 

menekankan pentingnya pertumbuhan berkelanjutan dan 

pembelajaran sepanjang hayat. Maslow menyebutnya sebagai 

proses aktualisasi diri yang dinamis, sedangkan Islam menekankan 

pentingnya istiqamah (konsistensi) dalam beribadah dan beramal 

saleh sepanjang hidup. 
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Meskipun terdapat titik temu yang menarik, perbedaan 

mendasar antara kedua konsep ini juga perlu diperhatikan. 

Perbedaan paling signifikan terletak pada landasan filosofis dan 

orientasi nilai. Teori Maslow berakar pada psikologi humanistik yang 

sekuler, dengan fokus pada potensi manusia secara intrinsik dan 

tujuan aktualisasi diri yang berpusat pada individu itu sendiri691. 

Sementara itu, konsep fitrah dan tazkiyah dalam Islam berlandaskan 

pada teologi Islam yang teosentris, meyakini bahwa potensi 

manusia adalah anugerah dari Allah SWT dan tujuan akhirnya adalah 

mencapai ridha Allah SWT dan kebahagiaan abadi di akhirat692. 

Perbedaan lain terletak pada dimensi spiritualitas. Aktualisasi 

diri Maslow, meskipun mengakui pengalaman puncak (peak 

experience) yang transenden, cenderung lebih berorientasi pada 

dimensi psikologis dan personal. Sedangkan tazkiyah dalam Islam 

secara eksplisit menekankan dimensi spiritual dan religius, dengan 

ibadah, dzikir, dan kedekatan kepada Allah SWT sebagai elemen 

sentral dalam proses penyucian jiwa dan aktualisasi potensi. 

Tazkiyah tidak hanya berfokus pada pemenuhan kebutuhan 

psikologis atau pengembangan diri individual, tetapi juga pada 

peningkatan kualitas spiritual dan moral, serta kontribusi positif bagi 

masyarakat dan lingkungan sekitar sebagai wujud pengabdian 

kepada Allah SWT693. 

Aktualisasi Diri dalam Perspektif Psikologi Humanistik Maslow 

Abraham Maslow, seorang tokoh utama dalam psikologi 

humanistik, mengemukakan konsep aktualisasi diri sebagai puncak 

hierarki kebutuhan manusia. Teori hierarki kebutuhan Maslow tidak 
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hanya menjadi landasan penting dalam memahami motivasi 

manusia, tetapi juga menawarkan perspektif mendalam tentang 

potensi dan tujuan tertinggi individu. Aktualisasi diri, dalam 

pandangan Maslow, bukan sekadar pemenuhan kebutuhan dasar, 

melainkan sebuah perjalanan panjang dan berkelanjutan untuk 

merealisasikan potensi unik yang ada dalam diri setiap individu. 

Hierarki kebutuhan Maslow merupakan sebuah piramida yang 

menggambarkan tingkatan kebutuhan manusia, dimulai dari 

kebutuhan fisiologis yang paling mendasar hingga kebutuhan 

aktualisasi diri di puncak piramida. Kebutuhan-kebutuhan pada 

tingkatan yang lebih rendah harus terpenuhi terlebih dahulu 

sebelum individu termotivasi untuk memenuhi kebutuhan pada 

tingkatan yang lebih tinggi. Tingkatan hierarki kebutuhan tersebut 

meliputi kebutuhan fisiologis (seperti makan, minum, dan tidur), 

kebutuhan rasa aman (seperti keamanan fisik dan stabilitas), 

kebutuhan cinta dan kepemilikan (seperti kasih sayang dan 

hubungan sosial), kebutuhan harga diri (seperti kepercayaan diri dan 

pengakuan), dan yang terakhir adalah kebutuhan aktualisasi diri.694 

Menurut Maslow, aktualisasi diri muncul setelah kebutuhan-

kebutuhan dasar lainnya relatif terpenuhi, meskipun pemenuhan ini 

tidak harus sempurna. Kebutuhan aktualisasi diri menjadi 

pendorong bagi individu untuk terus berkembang, belajar, dan 

mencapai potensi maksimal yang dimilikinya. 

Aktualisasi diri didefinisikan oleh Maslow sebagai proses individu 

untuk menjadi apa yang mereka mampu menjadi, sebuah realisasi 

potensi dan bakat yang terpendam dalam diri seseorang.695 Ini 
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adalah proses pertumbuhan psikologis yang berkelanjutan di mana 

individu berusaha untuk memaksimalkan kemampuan, bakat, dan 

potensi mereka. Aktualisasi diri bukan merupakan suatu tujuan 

akhir yang statis, melainkan sebuah proses dinamis yang melibatkan 

eksplorasi diri, pengembangan diri, dan ekspresi diri yang autentik. 

Dalam proses aktualisasi diri, individu tidak hanya fokus pada 

pemenuhan kebutuhan pribadi, tetapi juga termotivasi untuk 

memberikan kontribusi positif bagi lingkungan sekitarnya. 

Aktualisasi diri mencakup pengembangan diri secara holistik dalam 

berbagai aspek kehidupan, termasuk kreativitas, intelektualitas, 

spiritualitas, dan hubungan sosial.696 

Individu yang mencapai aktualisasi diri menurut Maslow 

memiliki ciri-ciri karakteristik yang khas. Salah satu ciri utama 

adalah penerimaan diri yang mendalam. Mereka mampu menerima 

diri mereka apa adanya, baik kelebihan maupun kekurangan, tanpa 

merasa perlu untuk menyangkal atau memalsukan diri.697 Mereka 

memiliki pemahaman yang realistis tentang diri mereka sendiri dan 

tidak terlalu terpengaruh oleh kritik atau pujian dari orang lain. Ciri 

lainnya adalah spontanitas. Individu yang teraktualisasi diri 

cenderung bertindak secara spontan dan autentik, tidak terikat oleh 

konvensi sosial yang kaku atau harapan orang lain.698 Mereka 

mampu mengekspresikan diri secara bebas dan jujur, baik dalam 

pikiran, perasaan, maupun tindakan. Otonomi juga menjadi ciri 

penting, di mana individu memiliki kemandirian dan kebebasan 

dalam mengambil keputusan dan menentukan arah hidup mereka. 

Mereka tidak terlalu bergantung pada orang lain atau lingkungan 
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eksternal untuk validasi diri, melainkan memiliki sumber motivasi 

dan nilai-nilai internal yang kuat.699 

Selain itu, individu yang teraktualisasi diri memiliki kemampuan 

problem-solving yang tinggi. Mereka mampu menghadapi 

tantangan dan masalah hidup dengan efektif dan kreatif.700 Mereka 

tidak takut menghadapi ketidakpastian dan mampu belajar dari 

pengalaman, baik positif maupun negatif. Mereka juga 

memiliki apresiasi yang mendalam terhadap pengalaman 

hidup. Individu ini mampu merasakan keindahan dan keajaiban 

dalam hal-hal sederhana sehari-hari.701 Mereka memiliki 

kemampuan untuk mengalami "peak experiences," yaitu momen-

momen transenden yang penuh dengan kebahagiaan, kedamaian, 

dan pemahaman yang mendalam tentang diri sendiri dan dunia di 

sekitar mereka. Ciri-ciri lain yang sering dikaitkan dengan aktualisasi 

diri meliputi kreativitas, rasa humor yang filosofis, kemampuan 

untuk membentuk hubungan yang mendalam dan bermakna, serta 

rasa empati dan kasih sayang yang besar terhadap sesama 

manusia.702 

Konsep aktualisasi diri dari Maslow memberikan implikasi yang 

signifikan dalam berbagai bidang, terutama dalam pendidikan dan 

pengembangan diri. Dalam pendidikan, pemahaman tentang 

aktualisasi diri dapat membantu pendidik untuk menciptakan 

lingkungan belajar yang mendukung perkembangan potensi siswa 

secara maksimal. Pendidikan yang berorientasi pada aktualisasi diri 

tidak hanya fokus pada transfer pengetahuan, tetapi juga pada 

pengembangan karakter, kreativitas, dan kemampuan problem-
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solving siswa.703 Dalam konteks pengembangan diri, konsep 

aktualisasi diri mendorong individu untuk terus menerus menggali 

potensi diri, mengembangkan bakat, dan mencapai tujuan hidup 

yang bermakna. Aktualisasi diri bukan hanya merupakan tujuan 

psikologis, tetapi juga tujuan filosofis dan bahkan spiritual, yang 

mengarah pada pemenuhan diri yang mendalam dan kontribusi 

positif bagi masyarakat. 

Meskipun teori aktualisasi diri Maslow memberikan kontribusi 

yang besar dalam psikologi humanistik, teori ini juga tidak lepas dari 

kritik. Beberapa kritikus mempertanyakan validitas empiris dari 

konsep aktualisasi diri dan ciri-ciri karakteristiknya. Selain itu, 

beberapa penelitian menunjukkan bahwa hierarki kebutuhan 

Maslow tidak selalu bersifat universal dan dapat bervariasi antar 

budaya dan individu.704 Konsep aktualisasi diri tetap relevan dan 

inspiratif dalam memahami potensi manusia dan mendorong 

pengembangan diri yang positif. 

Aktualisasi diri, dalam perspektif psikologi humanistik Maslow, 

merupakan kebutuhan tertinggi manusia dan tujuan utama dalam 

kehidupan. Proses aktualisasi diri melibatkan realisasi potensi 

individu, pengembangan diri secara holistik, dan kontribusi positif 

bagi lingkungan. Individu yang teraktualisasi diri memiliki ciri-ciri 

khas seperti penerimaan diri, spontanitas, otonomi, kemampuan 

problem-solving yang tinggi, dan apresiasi terhadap pengalaman 

hidup. Konsep aktualisasi diri memberikan implikasi penting dalam 

pendidikan dan pengembangan diri, mendorong individu untuk 

terus berkembang dan mencapai potensi maksimalnya. Meskipun 
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terdapat kritik terhadap teori Maslow, konsep aktualisasi diri tetap 

menjadi kontribusi yang berharga dalam memahami potensi 

manusia dan memberikan arah bagi pengembangan diri yang 

bermakna. 

Konsep Fitrah dan Tazkiyah Landasan Aktualisasi Diri Spiritual 

Islam menempatkan konsep fitrah sebagai landasan penting 

dalam memahami hakikat manusia dan potensi spiritualnya. Fitrah, 

secara etimologis berasal dari kata fathara yang berarti 

menciptakan atau menjadikan sesuatu pada permulaannya serta 

memiliki konotasi kesucian dan kemurnian.705 Secara terminologis, 

fitrah Merujuk pada potensi dasar bawaan yang dianugerahkan 

Allah SWT kepada setiap manusia sejak kelahirannya. Potensi ini 

mencakup kecenderungan alami untuk mengakui keesaan Allah 

(tauhid), mencari kebaikan, kebenaran, dan keindahan, serta 

kemampuan untuk beribadah kepada-Nya. Konsep fitrah ini 

ditegaskan dalam Al-Quran surat Ar-Rum ayat 30, ayat ini 

memerintahkan manusia untuk menghadapkan diri kepada agama 

yang lurus, yaitu agama yang sesuai dengan fitrah Allah yang telah 

Dia ciptakan pada manusia. Penegasan kalimat "  
َ
بْدِيلَ   لّ
َ
قِ   ت

ْ
ل
َ
ِ   لِخ

ّ
ٱللَ " 

(Tidak ada perubahan pada fitrah Allah) mengindikasikan bahwa 

fitrah merupakan ketetapan Allah yang abadi dan universal bagi 

seluruh manusia, terlepas dari perbedaan latar belakang budaya, 

ras, maupun geografis.706 Landasan fitrah menjadi potensi 

spiritualitas manusia yang melekat, yang secara alami mendorong 

manusia untuk mencari dan mendekatkan diri kepada Sang 

Pencipta. 
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Namun, fitrah yang suci dan murni ini tidaklah statis dan rentan 

terhadap pengaruh lingkungan serta dorongan hawa nafsu. 

Lingkungan yang tidak kondusif, seperti nilai-nilai materialistis yang 

kuat atau pengaruh pergaulan yang buruk, dapat menutupi atau 

bahkan merusak potensi fitrah. Demikian pula, dominasi hawa nafsu 

dan kecenderungan pada kenikmatan duniawi dapat membuat 

kesadaran fitrah dan mengalihkan manusia dari tujuan spiritualnya. 

Dalam konteks inilah, Islam memperkenalkan konsep tazkiyah , 

yang secara harfiah berarti penyucian atau 

pembersihan.707 Tazkiyah merupakan upaya sistematis dan 

berkelanjutan untuk membersihkan jiwa dari segala kotoran yang 

menghalangi aktualisasi fitrah, serta mengembangkan potensi-

potensi kebaikan yang telah dianugerahkan Allah SWT. 

Proses tazkiyah dalam Islam melibatkan berbagai dimensi dan 

praktik ibadah yang komprehensif. Secara ritual, ibadah-ibadah 

pokok seperti shalat, puasa, zakat, dan haji memiliki peran sentral 

dalam tazkiyah . Shalat misalnya, bukan sekedar gerakan fisik, tetapi 

merupakan sarana komunikasi langsung dengan Allah SWT yang 

mampu membersihkan hati dari dosa dan kelalaian.708 Puasa 

melatih pengendalian diri dari hawa nafsu dan keinginan duniawi, 

sehingga memperkuat dimensi spiritual dalam diri manusia.709 Zakat 

dan haji, di samping sebagai ibadah finansial dan fisik, juga memiliki 

dimensi tazkiyah dengan membersihkan harta dan jiwa dari sifat 

kikir dan materialisme, serta menumbuhkan rasa syukur dan 

kepedulian sosial.710 
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Di samping ritual ibadah, tazkiyah juga mencakup upaya 

pengembangan diri secara holistik. Pencarian ilmu pengetahuan, 

khususnya ilmu agama, menjadi bagian penting dalam tazkiyah akal 

dan pikiran, sehingga manusia mampu memahami hakikat 

kebenaran dan membedakan antara yang hak dan yang batil.711 

Pengamalan akhlak mulia (akhlakul karimah) seperti kejujuran, 

kesabaran, kasih sayang, dan keadilan, juga merupakan 

manifestasi tazkiyah dalam perilaku dan interaksi sosial. Hubungan 

yang baik dengan Allah SWT melalui dzikir, doa, dan tadabbur Al-

Quran, serta hubungan harmonis dengan sesama manusia melalui 

silaturahmi dan saling tolong-menolong, turut memperkuat 

proses tazkiyah jiwa secara keseluruhan. 

Tujuan utama dari proses tazkiyah adalah mengembalikan jiwa 

manusia kepada kesucian fitrah-nya, sehingga potensi bawaan 

untuk beriman, berbuat baik, dan beribadah kepada Allah SWT 

dapat teraktualisasikan secara optimal. Dengan jiwa yang bersih dan 

fitrah yang terjaga, manusia mampu berfungsi sebagai khalifah fil 

ard (wakil Allah di bumi) yang bertanggung jawab dalam 

memakmurkan bumi dan membawa manfaat bagi semesta alam. 

Konsep fitrah dan tazkiyah ini menjadi landasan fundamental dalam 

ajaran Islam, yang mengarahkan manusia untuk senantiasa 

berupaya meningkatkan kualitas spiritualitas diri dan menggapai 

ridha Allah SWT. 

Titik Temu Konsep Aktualisasi Diri Potensi dan Kontribusi Positif 

Konsep aktualisasi diri, yang dipopulerkan oleh Abraham Maslow 

dalam psikologi humanistik, dan konsep fitrah dalam Islam, 
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meskipun berasal dari kerangka pemikiran yang berbeda, memiliki 

titik temu yang menarik terutama dalam pengakuan terhadap 

potensi yang melekat pada manusia dan dorongan untuk 

memberikan kontribusi positif. 

Maslow, dengan teori hierarki kebutuhannya, menempatkan 

aktualisasi diri sebagai puncak pencapaian manusia setelah 

terpenuhinya kebutuhan-kebutuhan dasar seperti fisiologis, 

keamanan, sosial, dan dihargai diri712. Aktualisasi diri, menurut 

Maslow, adalah proses individu untuk mewujudkan potensi 

seutuhnya, menjadi diri mereka yang sebenarnya, dan mencapai 

tingkat perkembangan psikologis yang optimal. Individu yang 

teraktualisasi diri diwujudkan oleh kreativitas, spontanitas, 

penerimaan diri, otonomi, kemampuan memecahkan masalah, dan 

rasa empati yang tinggi713. Lebih dari sekedar menyediakan 

kebutuhan individu, Maslow meyakini bahwa individu yang 

teraktualisasi diri secara alami akan termotivasi untuk memberikan 

kontribusi positif bagi masyarakat, menggunakan kemampuan dan 

potensi unik mereka untuk memecahkan masalah sosial dan 

meningkatkan kualitas hidup orang lain714. 

Dalam perspektif Islam, konsep fitrah mengacu pada potensi 

bawaan dan kecenderungan alami manusia untuk beriman kepada 

Allah dan berbuat baik. Fitrah diibaratkan sebagai cetakan asli yang 

Allah SWT tanamkan pada setiap jiwa manusia sejak lahir715. Fitrah 

mencakup potensi spiritual, intelektual, dan moral yang luar biasa 

yang memungkinkan manusia untuk berkembang dan mencapai 

kesempurnaan sebagai hamba Allah dan khalifah di bumi716. 
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Realisasi fitrah dalam Islam tidak hanya berarti mengembangkan 

potensi individu secara maksimal, tetapi juga mengarahkannya 

untuk beribadah kepada Allah, memakmurkan bumi, dan 

memberikan manfaat bagi sesama manusia. Konsep khalifah fil 

ard (wakil Allah di bumi) menegaskan peran manusia sebagai agen 

perubahan positif yang bertanggung jawab untuk menciptakan 

keadilan, kedamaian, dan kesejahteraan di dunia717. 

Titik temu antara aktualisasi diri dan realisasi fitrah terletak pada 

pengakuan terhadap potensi manusia yang luar biasa dan orientasi 

kontribusi positif yang melekat di dalamnya. Baik Maslow maupun 

ajaran Islam sepakat bahwa manusia bukanlah sekadar makhluk 

biologis dengan kebutuhan dasar semata. Manusia memiliki 

kapasitas yang jauh lebih besar untuk berkembang, belajar, 

berkreasi, dan memberikan dampak positif718. Aktualisasi diri dalam 

perspektif Maslow, dan realisasi fitrah dalam perspektif Islam, 

keduanya mengarah pada individu yang tidak hanya fokus pada diri 

sendiri, tetapi juga memiliki kesadaran sosial dan tanggung jawab 

moral untuk berkontribusi pada kebaikan bersama719. Individu yang 

mengaktualisasikan diri atau merealisasikan fitrahnya cenderung 

menunjukkan perilaku yang adil, bijaksana, bertanggung jawab, dan 

penuh kasih sayang, serta termotivasi untuk menciptakan 

perubahan positif dalam skala yang lebih luas720. 

Dalam konteks yang lebih luas, pemahaman tentang titik temu 

antara konsep aktualisasi diri dan fitrah dapat memberikan kerangka 

kerja yang komprehensif untuk pengembangan potensi manusia 

secara holistik. Pendekatan ini tidak hanya menekankan pentingnya 
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memenuhi kebutuhan individu dan pengembangan diri, tetapi juga 

mengintegrasikannya dengan nilai-nilai moral dan spiritual serta 

tanggung jawab sosial. Dengan demikian, aktualisasi diri atau 

realisasi fitrah bukan hanya merupakan pencapaian individu, tetapi 

juga merupakan panggilan untuk berperan aktif dalam menciptakan 

dunia yang lebih baik dan lebih bermakna bagi seluruh umat 

manusia. 

Perbedaan Perspektif Akhirat 

Konsep aktualisasi diri telah menjadi topik sentral dalam 

psikologi humanistik, terutama melalui karya Abraham Maslow 

dengan teori hierarki kebutuhannya. Maslow menggambarkan 

aktualisasi diri sebagai puncak perkembangan psikologis individu, di 

mana seseorang mencapai potensi tertinggi dan pemenuhan diri 

secara maksimal. Aktualisasi diri dalam pandangan Maslow lebih 

berfokus pada pencapaian potensi individu dalam konteks 

kehidupan duniawi, meskipun ia juga mengakui adanya aspek 

transpersonal dalam pengalaman puncak aktualisasi diri bagi 

individu tertentu721. Namun, perspektif ini memiliki perbedaan 

signifikan dengan konsep aktualisasi diri dalam Islam, yang lebih 

dikenal dengan istilah aktualisasi fitrah. Perbedaan mendasar ini 

terletak pada dimensi spiritual dan orientasi akhirat yang menjadi 

landasan utama dalam pemahaman aktualisasi diri Islami. 

Dalam kerangka pandangan Islam, aktualisasi diri tidak dapat 

dipisahkan dari dimensi spiritualitas dan penghambaan kepada 

Allah SWT. Konsep fitrah dalam Islam merujuk pada potensi bawaan 

manusia untuk mengenal dan tunduk kepada Sang Pencipta. 
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Aktualisasi fitrah adalah proses pengembangan potensi dasar ini 

agar selaras dengan tujuan penciptaan manusia, yaitu beribadah 

kepada Allah SWT722. Aktualisasi diri dalam perspektif Islam tidak 

hanya berorientasi pada pencapaian kebahagiaan dan kesuksesan di 

dunia semata, tetapi juga pada meraih ridha Allah SWT dan 

kebahagiaan abadi di akhirat723. Motivasi utama dalam 

aktualisasi fitrah adalah pengabdian tulus kepada Allah SWT, yang 

diwujudkan melalui pelaksanaan perintah-Nya dan menjauhi 

larangan-Nya sebagaimana tercantum dalam Al-Quran dan 

Sunnah724. 

Perbedaan signifikan antara aktualisasi diri Maslow dan 

aktualisasi fitrah terletak pada landasan motivasi dan tujuan akhir. 

Jika Maslow menekankan pemenuhan kebutuhan hierarkis yang 

berujung pada realisasi potensi pribadi di dunia, maka Islam 

menekankan bahwa aktualisasi diri yang sejati justru terletak pada 

realisasi potensi fitrah yang mengarah pada pengabdian kepada 

Allah SWT. Niat yang lurus dan ikhlas semata-mata karena Allah SWT 

(liLlah) menjadi fondasi penting dalam setiap langkah 

aktualisasi fitrah5. Perspektif akhirat memberikan kedalaman dan 

makna yang jauh lebih luas pada konsep aktualisasi diri dalam Islam. 

Kehidupan dunia dipandang sebagai ladang untuk mempersiapkan 

kehidupan akhirat yang kekal. Dengan demikian, 

aktualisasi fitrah melampaui batas-batas kehidupan duniawi dan 

mengarah pada tujuan yang lebih tinggi dan abadi, yaitu meraih 

kebahagiaan di dunia dan akhirat dengan ridha Allah SWT. Konsep 

ini memberikan kerangka kerja yang komprehensif bagi umat 
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Muslim untuk memahami dan mengaktualisasikan potensi diri 

mereka secara holistik, mencakup dimensi fisik, psikologis, sosial, 

dan spiritual, dengan orientasi yang jelas pada kehidupan setelah 

kematian. 

Keterkaitan Pengalaman Puncak dan Penyatuan Tuhan  

Pengalaman Puncak dan Dataran Tinggi dalam Psikologi 

Humanistik 

Psikologi humanistik, yang dipelopori oleh tokoh-tokoh seperti 

Abraham Maslow, tekanan pada potensi positif manusia dan 

kebutuhan untuk aktualisasi diri. Maslow memperkenalkan konsep 

pengalaman puncak sebagai momen-momen transenden yang 

ditandai dengan perasaan intens tentang kegembiraan, 

kebahagiaan, dan kepuasan. Pengalaman ini seringkali bersifat 

singkat dan intens, di mana individu merasa terhubung dengan 

sesuatu yang lebih besar dari diri mereka sendiri, merasakan 

keutuhan dan kesatuan dengan dunia di sekitar mereka. Ciri-ciri 

pengalaman puncak meliputi hilangnya kesadaran diri, disorientasi 

waktu dan ruang, persepsi yang intens tentang keindahan dan 

kebenaran, serta perasaan mendalam tentang makna dan tujuan 

hidup. 

Selain pengalaman puncak yang bersifat episodik, Maslow juga 

memperkenalkan konsep dataran tinggi pengalaman 

(plateau experience). Pengalaman dataran tinggi menggambarkan 

kondisi transenden yang lebih stabil, tenang, dan berkelanjutan. 

Berbeda dengan intensitas pengalaman puncak, pengalaman 

dataran tinggi ditandai dengan rasa syukur yang mendalam, 
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penerimaan, dan kedamaian batin yang bertahan lama. Individu 

yang mencapai dataran tinggi pengalaman cenderung memiliki 

pandangan hidup yang lebih bijaksana, cinta yang tanpa syarat, dan 

kemampuan untuk menghargai keindahan dalam kehidupan sehari-

hari. Pengalaman dataran tinggi seringkali dianggap sebagai 

kelanjutan atau perkembangan dari pengalaman puncak, di mana 

intensitas pengalaman puncak menyatu dan diinternalisasi menjadi 

sebuah kondisi batin yang lebih permanen. 

Penyatuan dengan Tuhan dalam Spiritualitas Islam 

Dalam spiritualitas Islam, konsep penyatuan dengan Tuhan, 

meskipun kompleks dan seringkali disalahpahami, merupakan 

tujuan tertinggi dalam perjalanan spiritual. Konsep ini dianut pada 

ajaran tauhid , yaitu keesaan Allah, yang menegaskan bahwa tidak 

ada Tuhan selain Allah dan segala sesuatu berasal dari dan kembali 

kepada-Nya. Penyatuan dengan Tuhan dalam Islam bukanlah 

peleburan atau fusi ontologis antara hamba dan Tuhan, melainkan 

sebuah keadaan kedekatan dan keintiman spiritual yang mendalam 

(qurb ilallah). Keadaan ini dicapai melalui berbagai praktik spiritual 

seperti shalat, dzikir, membaca Al-Quran, dan ibadah lainnya yang 

dilakukan dengan ikhlas dan kesadaran penuh akan kehadiran Allah. 

Dalam tradisi tasawuf, yang merupakan dimensi mistis dalam 

Islam, konsep penyatuan dengan Tuhan dieksplorasi lebih 

mendalam. Sufi menggunakan istilah-istilah 

seperti fana (peniadaan diri) dan baqa (keberadaan dalam Tuhan) 

untuk menggambarkan tahapan-tahapan dalam perjalanan spiritual 

menuju penyatuan. Fana merujuk pada penghapusan ego dan 
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keakuan diri, sehingga individu tidak lagi melihat dirinya terpisah 

dari kehendak dan kehadiran Tuhan. Ketika ego ditiadakan, 

maka baqa terwujud, yaitu keberadaan yang abadi dalam kesadaran 

dan kehendak Tuhan. Hal ini ditandai dengan rasa cinta yang 

mendalam kepada Allah, kerinduan yang kuat untuk bertemu 

dengan-Nya, dan menyerahkan diri sepenuhnya kepada kehendak-

Nya. Al-Quran sendiri memberikan dasar teologis untuk konsep 

kedekatan dan penyatuan dengan Tuhan, seperti dalam firman 

Allah: “Dan apabila hamba-hamba-Ku bertanya kepadamu tentang 

Aku, maka (jawablah), bahwasanya Aku sudah dekat. Aku 

mengabulkan permohonan orang yang berdoa apabila ia memohon 

kepada-Ku, maka hendaklah mereka itu memenuhi (perintah)-Ku 

dan hendaklah mereka beriman kepada-Ku, agar mereka selalu 

berada dalam kebenaran.” (QS. Al-Baqarah : 186) Ayat ini 

menunjukkan bahwa Allah SWT sangat dekat dengan hamba-Nya 

dan mengabulkan doa mereka yang memohon kepada-Nya. Konsep 

kedekatan ini landasan menjadi bagi pengalaman penyatuan dengan 

Tuhan dalam spiritualitas Islam. 

Keterkaitan antara Pengalaman Puncak, Dataran Tinggi dan 

Penyatuan dengan Tuhan 

Meskipun berasal dari kerangka konseptual yang berbeda, 

terdapat keterkaitan yang menarik antara pengalaman puncak dan 

dataran tinggi dalam psikologi humanistik dengan konsep 

penyatuan dengan Tuhan dalam spiritualitas Islam. Pengalaman 

puncak, dengan ciri-ciri transendensi diri, perasaan kesatuan, dan 

kebahagiaan yang mendalam, memiliki kemiripan dengan momen-
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momen spiritual yang intens dalam pengalaman keagamaan. 

Individu yang mengalami pengalaman puncak seringkali 

menggambarkan perasaan terhubung dengan sesuatu yang lebih 

besar dari diri mereka, yang dapat diinterpretasikan sebagai 

pengalaman spiritual, bahkan pengalaman akan kehadiran atau 

kebesaran Tuhan. 

Dataran tinggi pengalaman, dengan karakteristiknya yang lebih 

stabil dan berkelanjutan, juga menunjukkan kesamaan dengan 

kondisi batin yang dicari dalam spiritualitas Islam. Kedamaian batin 

yang mendalam, rasa syukur yang konstan, dan cinta yang tanpa 

syarat yang menjadi ciri pengalaman tinggi, mencerminkan kualitas-

kualitas jiwa yang dicapai oleh para sufi yang telah mencapai 

tahapan baqa (keberadaan dalam Tuhan). Pengalaman dataran 

tinggi dapat dipandang sebagai manifestasi psikologis dari kondisi 

spiritual yang mendalam, di mana individu telah mengintegrasikan 

pengalaman transenden ke dalam kehidupan sehari-hari mereka. 

Namun, penting untuk mencatat perbedaan mendasar antara 

perspektif psikologi humanistik dan spiritualitas Islam dalam 

memahami pengalaman-pengalaman ini. Psikologi humanistik 

cenderung menjelaskan pengalaman puncak dan dataran tinggi 

dalam kerangka psikologis, sebagai hasil dari potensi manusia yang 

melekat dan proses aktualisasi diri. Sementara itu, spiritualitas Islam 

memahami pengalaman penyatuan dengan Tuhan sebagai anugerah 

ilahi, yang merupakan hasil dari rahmat dan kehendak Allah, serta 

upaya spiritual yang dilakukan oleh hamba-Nya. Dalam perspektif 
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Islam, semua pengalaman kebaikan dan keindahan, termasuk 

pengalaman transenden, pada akhirnya bersumber dari Allah SWT. 

Kedua perspektif ini tidak boleh dipandang sebagai satu hal yang 

saling bertentangan. Psikologi humanistik dapat memberikan 

deskripsi dan pemahaman tentang aspek psikologis dari 

pengalaman transenden, sementara spiritualitas Islam menawarkan 

kerangka teologis dan spiritual yang lebih luas untuk memaknai dan 

menafsirkan pengalaman-pengalaman tersebut dalam konteks 

hubungan manusia dengan Tuhan. Pengalaman puncak dan dataran 

tinggi, dari perspektif spiritualitas Islam, dapat dipandang sebagai 

tanda-tanda atau manifestasi dari rahmat Allah yang diberikan 

kepada hamba-Nya, yang dapat menjadi motivasi dan dorongan 

untuk terus meningkatkan kualitas spiritualitas dan mendekatkan 

diri kepada-Nya. 

Integrasi Teori Psikologi Maslow dengan Pemikiran Spiritual Islam 

Psikologi humanistik, dengan tokoh utamanya Abraham Maslow, 

menawarkan perspektif unik dalam memahami motivasi dan 

perkembangan manusia. Teori Hirarki Kebutuhan Maslow, yang 

memuncak pada konsep aktualisasi diri, telah menjadi kerangka 

kerja yang berpengaruh dalam psikologi modern. Di sisi lain, tradisi 

spiritual Islam, khususnya dalam sufisme, menawarkan jalan yang 

mendalam menuju pemahaman diri dan kedekatan dengan Tuhan. 

Konsep-konsep seperti ittihad, hulul, fana, dan Wahdatul 

Wujud menggambarkan tahapan dan pengalaman spiritual yang 

mendalam dalam tradisi Islam. 
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Abraham Maslow, seorang psikolog humanistik, 

mengembangkan teori hirarki kebutuhan yang menggambarkan 

tahapan perkembangan motivasi manusia. Teori ini sering 

digambarkan dalam bentuk piramida, di mana kebutuhan dasar 

berada di bagian bawah dan kebutuhan yang lebih tinggi di bagian 

atas. Hirarki tersebut terdiri dari lima tingkatan kebutuhan: 

fisiologis, keamanan, cinta dan kepemilikan, harga diri, dan 

aktualisasi diri. Kebutuhan fisiologis, seperti makanan, air, dan 

tempat tinggal, adalah kebutuhan paling dasar yang harus dipenuhi 

sebelum individu dapat termotivasi untuk memenuhi kebutuhan 

pada tingkatan yang lebih tinggi. Setelah kebutuhan fisiologis 

terpenuhi, individu akan mencari keamanan dan stabilitas. 

Selanjutnya, kebutuhan akan cinta, kasih sayang, dan rasa memiliki 

menjadi penting. Setelah kebutuhan ini terpenuhi, muncullah 

kebutuhan akan harga diri, yang meliputi rasa percaya diri, prestasi, 

dan pengakuan dari orang lain. Pada puncak piramida adalah 

kebutuhan aktualisasi diri, yang merupakan dorongan untuk 

mencapai potensi penuh seseorang, menjadi kreatif, dan 

berkembang secara personal. Maslow mendefinisikan aktualisasi 

diri sebagai "keinginan untuk menjadi lebih dan lebih dari apa 

adanya, untuk menjadi semua yang mampu menjadi dirinya". 

Aktualisasi diri bukan merupakan kondisi statis, melainkan sebuah 

proses berkelanjutan pertumbuhan dan pemenuhan potensi diri. 

Individu yang mengalami aktualisasi diri cenderung memiliki ciri-ciri 

seperti penerimaan diri, spontanitas, kreativitas, otonomi, dan 

kemampuan untuk mengalami pengalaman puncak (peak 
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experiences). Teori Maslow menekankan pentingnya pemenuhan 

kebutuhan dasar sebagai fondasi untuk mencapai aktualisasi diri, 

dan menganggap aktualisasi diri sebagai tujuan tertinggi 

perkembangan psikologis manusia. 

Tradisi spiritual Islam, khususnya sufisme, menawarkan berbagai 

konsep yang menggambarkan perjalanan spiritual seorang hamba 

menuju kedekatan dengan Allah SWT. Konsep-konsep 

seperti ittihad, hulul, fana, dan Wahdatul Wujud merupakan 

tahapan atau kondisi spiritual yang dialami oleh para sufi dalam 

perjalanan mereka. Konsep-konsep ini seringkali kompleks dan 

memerlukan pemahaman mendalam terhadap teologi dan filosofi 

Islam. 

Abu Yazid al-Bustami (w. 874 atau 877 M), seorang sufi besar 

abad ke-9, dikenal dengan konsep ittihad, yang secara harfiah 

berarti "persatuan" atau "penyatuan". Dalam konteks 

sufisme, ittihad merujuk pada kondisi spiritual di mana seorang sufi 

merasa menyatu dengan Tuhan. Al-Bustami menggambarkan 

pengalaman ittihad sebagai hilangnya kesadaran akan diri sendiri 

dalam kehadiran Ilahi. Ungkapan-ungkapan kontroversial yang 

dinisbahkan kepadanya, seperti "Maha Suci Aku, Maha Suci Aku, 

betapa agungnya urusan-Ku!" (Subhānī mā a‘ẓamu sha’nī), 

seringkali dikutip sebagai manifestasi 

pengalaman ittihad ini. Namun, penting untuk dicatat bahwa 

interpretasi yang lebih moderat memahami ittihad bukan sebagai 

penyatuan ontologis antara hamba dan Tuhan, melainkan sebagai 

penyatuan kesadaran dan kehendak seorang hamba dengan 



454 
 

kehendak Tuhan, sebuah pengalaman ekstase spiritual yang 

mendalam. 

Al-Hallaj (w. 922 M), sufi kontroversial abad ke-10, dikenal 

dengan konsep hulul, yang secara harfiah berarti "inkarnasi" atau 

"penjelmaan". Hulul mengacu pada keyakinan bahwa Tuhan dapat 

berinkarnasi atau menjelma dalam diri manusia, khususnya dalam 

diri seorang sufi yang telah mencapai tingkat spiritualitas yang 

tinggi. Ungkapan terkenal Al-Hallaj, "Akulah Kebenaran" (Ana al-

Haqq), dianggap sebagai puncak ekspresi 

konsep hulul. Konsep hulul sangat kontroversial dalam tradisi Islam 

ortodoks, karena dianggap bertentangan dengan prinsip tauhid, 

yaitu keesaan Allah dan perbedaan esensial antara Khalik dan 

makhluk. Meskipun demikian, para pembela Al-Hallaj dan 

konsep hulul seringkali menafsirkan ungkapan-ungkapan tersebut 

sebagai ekspresi ekstase spiritual dan cinta yang mendalam kepada 

Tuhan, bukan sebagai klaim penyatuan ontologis atau inkarnasi 

literal. 

Al-Ghazali (w. 1111 M), seorang teolog, filsuf, dan sufi 

terkemuka, mengembangkan konsep fana, yang secara harfiah 

berarti "lenyap" atau "musnah". Dalam konteks 

sufisme, fana merujuk pada penghapusan diri (ego) seorang sufi 

dalam kehadiran Ilahi. Fana merupakan tahapan spiritual di mana 

seorang hamba melupakan dirinya sendiri sepenuhnya, larut dalam 

kontemplasi dan cinta kepada Tuhan. Al-Ghazali menjelaskan 

bahwa fana bukan berarti pemusnahan eksistensi diri secara 

ontologis, melainkan pemusnahan kesadaran akan diri sendiri, 
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keinginan pribadi, dan keterikatan pada dunia materi. Dalam 

kondisi fana, yang tinggal hanyalah kesadaran akan Allah 

SWT. Fana seringkali dianggap sebagai tahapan penting dalam 

perjalanan spiritual sufi, yang mengarah pada baqa, yaitu 

"keberlangsungan" atau "kekekalan" dalam Allah, yang berarti hidup 

dan eksis bersama Allah setelah mengalami penghapusan diri. 

Ibnu Arabi (w. 1240 M), seorang sufi dan filsuf Andalusia yang 

sangat berpengaruh, mengembangkan konsep Wahdatul Wujud, 

yang secara harfiah berarti "kesatuan wujud" atau "kesatuan 

eksistensi". Konsep ini menyatakan bahwa hanya ada satu wujud 

yang hakiki, yaitu wujud Allah SWT. Segala sesuatu selain Allah 

adalah manifestasi atau penampakan dari wujud-Nya yang 

tunggal. Wahdatul Wujud seringkali dipahami sebagai pandangan 

panteistik atau monistik, namun para pembela Ibnu Arabi 

menekankan bahwa konsep ini tidak menafikan perbedaan antara 

Khalik dan makhluk, melainkan menjelaskan bahwa seluruh alam 

semesta bergantung sepenuhnya pada wujud Allah dan tidak 

memiliki wujud yang independen. Konsep Wahdatul Wujud telah 

menjadi salah satu doktrin sentral dalam sufisme dan telah 

memengaruhi banyak pemikir dan sufi setelah Ibnu Arabi. 

Meskipun Teori Hirarki Kebutuhan Maslow dan konsep-konsep 

spiritual Islam berasal dari kerangka pemikiran yang berbeda, 

terdapat potensi menarik untuk mengintegrasikan keduanya. Jika 

aktualisasi diri dalam Teori Maslow dipahami sebagai pencapaian 

puncak potensi manusia dalam ranah psikologis, maka konsep-

konsep spiritual Islam seperti ittihad, hulul, fana, dan Wahdatul 
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Wujud dapat dipandang sebagai tahapan atau pengalaman yang 

melampaui aktualisasi diri dalam ranah spiritual. 

Dari perspektif integratif, dapat diusulkan bahwa aktualisasi diri 

menurut Maslow dapat menjadi langkah awal atau fondasi menuju 

pencapaian spiritual yang lebih tinggi yang digambarkan dalam 

konsep-konsep sufisme. Individu yang telah memenuhi kebutuhan 

dasar dan mencapai aktualisasi diri dalam pengertian psikologis 

mungkin akan mencari pemenuhan yang lebih dalam dan 

transenden, yang mengarah pada pencarian spiritual. Dalam 

konteks ini, konsep-konsep seperti ittihad, hulul, fana, 

dan Wahdatul Wujud dapat dipahami sebagai deskripsi pengalaman 

spiritual yang mendalam yang dialami oleh individu yang telah 

melampaui batas-batas ego dan mencari persatuan dengan Yang 

Maha Mutlak. 

Sebagai contoh, konsep fana dalam sufisme memiliki kemiripan 

dengan aspek transendensi diri dalam aktualisasi diri Maslow. 

Individu yang mengalami aktualisasi diri seringkali memiliki 

kemampuan untuk melampaui ego mereka dan fokus pada tujuan 

yang lebih besar dari diri sendiri. Fana dalam sufisme dapat 

dipandang sebagai bentuk ekstrem dari transendensi diri ini, di 

mana ego sepenuhnya dilenyapkan dalam kehadiran Ilahi. Demikian 

pula, konsep Wahdatul Wujud dapat diinterpretasikan sebagai 

pandangan dunia spiritual yang mungkin muncul setelah individu 

mencapai tingkat aktualisasi diri yang tinggi dan mengalami 

pengalaman puncak yang mendalam. 
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Namun, penting untuk mengakui perbedaan mendasar antara 

Teori Maslow dan konsep-konsep spiritual Islam. Teori Maslow 

berakar pada psikologi humanistik dan fokus pada potensi manusia 

dalam kerangka kerja sekuler dan rasional. Sementara itu, konsep-

konsep spiritual Islam berakar pada teologi dan mistisisme Islam, 

dan menekankan dimensi transenden, spiritual, dan hubungan 

antara manusia dengan Tuhan. Konsep-konsep 

seperti ittihad dan hulul, khususnya, melibatkan klaim tentang 

hubungan antara manusia dan Tuhan yang mungkin sulit 

diakomodasi dalam kerangka kerja psikologi humanistik. 

Upaya integrasi ini dapat memberikan perspektif yang lebih kaya 

dan komprehensif tentang potensi manusia. Dengan 

menggabungkan wawasan dari psikologi dan spiritualitas Islam, kita 

dapat mengembangkan pemahaman yang lebih holistik tentang 

perkembangan manusia, yang mencakup dimensi psikologis dan 

spiritual. Integrasi ini juga dapat membuka jalan untuk penelitian 

lebih lanjut yang mengeksplorasi hubungan antara aktualisasi diri 

dan pencapaian spiritual dalam konteks yang beragam budaya dan 

agama. 

Integrasi Teori Hirarki Kebutuhan Maslow dengan konsep-konsep 

spiritual Islam seperti ittihad, hulul, fana, dan Wahdatul 

Wujud menawarkan perspektif yang menarik dalam memahami 

potensi manusia dari sudut pandang psikologis dan spiritual. 

Meskipun terdapat perbedaan mendasar dalam kerangka kerja dan 

fokus, terdapat potensi titik temu yang signifikan. Aktualisasi diri 

dalam Teori Maslow dapat dipandang sebagai fondasi atau langkah 
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awal menuju pencapaian spiritual yang lebih tinggi yang 

digambarkan dalam konsep-konsep sufisme. Konsep-konsep 

spiritual Islam, di sisi lain, dapat memperkaya pemahaman kita 

tentang potensi transenden manusia dan memberikan dimensi 

spiritual yang lebih dalam pada konsep aktualisasi diri. Upaya 

integrasi ini membuka peluang untuk dialog interdisipliner yang 

lebih lanjut antara psikologi dan studi agama, serta untuk 

pengembangan pemahaman yang lebih holistik tentang potensi 

manusia dalam mencapai kebahagiaan dan pemenuhan diri dalam 

dimensi psikologis dan spiritual. 

Penggabungan Konsep Aktualisasi Diri dan Penyatuan dengan 

Tuhan 

Konsep aktualisasi diri, yang populer dalam psikologi humanistik, 

merujuk pada realisasi potensi penuh individu untuk mencapai 

pemenuhan diri dan makna hidup. Dalam konteks spiritualitas Islam, 

khususnya dalam tradisi mistisisme (Sufisme), konsep ini memiliki 

resonansi yang menarik dengan gagasan penyatuan dengan Tuhan. 

Tujuan tertinggi dalam Sufisme bukan sekadar pemenuhan diri 

dalam arti duniawi, tetapi pencapaian kedekatan spiritual yang 

mendalam dengan Allah SWT, bahkan hingga tahap penyatuan. 

Aktualisasi diri dalam perspektif psikologi modern sering 

dikaitkan dengan pemenuhan kebutuhan hierarki Maslow, di mana 

individu mencapai potensi tertinggi mereka setelah kebutuhan-

kebutuhan dasar terpenuhi. Namun, dalam perspektif Islam, 

aktualisasi diri memiliki dimensi yang lebih luas dan mendalam. Ia 

tidak hanya terbatas pada pemenuhan potensi individu dalam ranah 
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duniawi, tetapi juga mencakup pengembangan potensi spiritual 

untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT. Dalam konteks ini, 

aktualisasi diri bukan hanya sekadar pencapaian individu, tetapi juga 

merupakan ibadah dan pengabdian kepada Tuhan. Tujuan akhir dari 

aktualisasi diri dalam Islam adalah mencapai ridha Allah (keridhaan 

Allah) dan falah (kemenangan/keberuntungan) di dunia dan akhirat. 

Konsep penyatuan dengan Tuhan dalam Sufisme adalah tema 

sentral yang kompleks dan sering disalahpahami. Ia tidak berarti 

peleburan ontologis antara makhluk dan Khalik, yang bertentangan 

dengan prinsip dasar tauhid dalam Islam. Sebaliknya, penyatuan 

dalam konteks Sufisme lebih tepat dipahami sebagai kondisi 

kesadaran spiritual yang intens, di mana seorang hamba merasakan 

kedekatan yang luar biasa dengan Tuhan, bahkan hingga mencapai 

kondisi ekstase spiritual. Empat konsep yang akan 

dibahas, Ittihad, Hulul, Fana, dan Wahdatul Wujud, menawarkan 

berbagai cara untuk memahami dan menggambarkan pengalaman 

penyatuan ini. 

Abu Yazid al-Bustami (w. 874 atau 877 M) adalah salah satu tokoh 

Sufi awal yang terkenal dengan konsep Ittihad, yang secara harfiah 

berarti "persatuan" atau "penyatuan". Dalam konteks 

Sufisme, Ittihad merujuk pada pengalaman mistis di mana seorang 

Sufi merasa bersatu dengan Tuhan dalam kesadaran spiritualnya. 

Namun, perlu ditekankan bahwa Ittihad ala Bustami tidak berarti 

peleburan substansi antara hamba dan Tuhan. Sebaliknya, ia 

menekankan pada persatuan kehendak dan cinta, di mana kehendak 

seorang Sufi sepenuhnya tenggelam dalam kehendak Tuhan [3]. 
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Bustami sering mengungkapkan pengalaman Ittihad ini dalam 

ungkapan-ungkapan ekstatis (syatahat), seperti "Subhani! Ma 

a'zama sha'ni!" (Maha Suci Aku! Betapa agungnya urusanku!) yang 

sering dikutip sebagai contoh puncak pengalaman mistis Ittihad. 

Pengalaman Ittihad bagi Bustami merupakan puncak dari 

perjalanan spiritual seorang Sufi, di mana ia merasakan fana 

(lenyap) dari dirinya sendiri dan baqa (kekal) dalam Tuhan. Dalam 

konteks aktualisasi diri, Ittihad dapat dipandang sebagai realisasi 

potensi spiritual tertinggi individu, di mana ia mencapai kesadaran 

penuh akan kehadirat Tuhan dalam dirinya. 

Al-Hallaj (w. 922 M), tokoh Sufi kontroversial, terkenal dengan 

konsep Hulul, yang berarti "inkarnasi" atau 

"penjelmaan". Hulul menggambarkan keyakinan bahwa Tuhan 

dapat "bersemayam" atau "menjelma" dalam diri manusia, 

khususnya dalam diri seorang Sufi yang telah mencapai tingkat 

spiritualitas yang tinggi. Ungkapan al-Hallaj yang paling terkenal, 

"Ana al-Haqq" (Akulah Kebenaran/Akulah Tuhan), sering dikaitkan 

dengan konsep Hulul ini. Ungkapan ini menimbulkan kontroversi 

besar di kalangan ulama dan teolog Islam pada masanya, karena 

dianggap sebagai klaim ketuhanan dan bertentangan dengan prinsip 

tauhid. Namun, interpretasi terhadap Hulul dan "Ana al-Haqq" 

bervariasi. Beberapa cendekiawan Sufi berusaha 

memahami Hulul al-Hallaj sebagai ungkapan ekstatis dari kesatuan 

cinta yang mendalam dengan Tuhan, bukan sebagai klaim identitas 

ontologis. Dalam perspektif aktualisasi diri, Hulul dapat 

diinterpretasikan sebagai ungkapan ekstrem dari potensi manusia 
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untuk mencerminkan sifat-sifat ilahi (asma'ul husna) dalam dirinya. 

Meskipun kontroversial, konsep Hulul menyoroti potensi luar biasa 

manusia untuk mencapai kedekatan yang tak terhingga dengan 

Tuhan melalui perjalanan spiritual yang intens. 

Al-Ghazali (w. 1111 M), seorang teolog, filosof, dan Sufi 

berpengaruh, mengembangkan konsep Fana, yang berarti "lenyap" 

atau "annihilasi". Dalam Sufisme Ghazali, Fana merujuk pada 

penghapusan diri (ego), kehendak pribadi, dan segala sesuatu selain 

Allah SWT dalam kesadaran seorang Sufi. Fana adalah tahapan 

penting dalam perjalanan spiritual menuju penyatuan dengan 

Tuhan. Al-Ghazali menjelaskan bahwa Fana bukanlah penghancuran 

eksistensi individu, tetapi penghancuran ego dan keterikatan pada 

dunia material. Ketika seorang Sufi mencapai Fana, ia tidak lagi 

melihat dirinya sebagai entitas yang terpisah dari Tuhan, tetapi 

sebagai manifestasi dari kehendak dan kekuasaan-Nya. 

Setelah Fana, seorang Sufi mencapai tahap Baqa, yang berarti 

"kelanggengan" atau "subsistensi" dalam Tuhan. Baqa adalah 

kondisi di mana seorang Sufi hidup dalam kesadaran penuh akan 

kehadiran dan kehendak Tuhan, setelah egonya lenyap dalam Fana. 

Dalam konteks aktualisasi diri, Fana dan Baqa dapat dipahami 

sebagai proses pemurnian diri dari sifat-sifat tercela (mazmumah) 

dan penghiasan diri dengan sifat-sifat terpuji (mahmudah), yang 

merupakan langkah penting dalam mencapai potensi spiritual 

tertinggi. 

Ibnu Arabi (w. 1240 M), seorang Sufi dan filosof Andalusia, 

mengembangkan konsep Wahdatul Wujud, yang berarti "Kesatuan 
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Wujud" atau "Ke-Esaan Eksistensi". Wahdatul Wujud merupakan 

doktrin metafisika yang menyatakan bahwa hanya ada satu Wujud 

hakiki, yaitu Wujud Allah SWT. Segala sesuatu selain Allah SWT 

adalah manifestasi atau penampakan (tajalli) dari Wujud-Nya yang 

tunggal. Menurut Ibnu Arabi, alam semesta dan seluruh makhluk 

merupakan cerminan dari nama-nama dan sifat-sifat Allah (asma' 

wa sifat). Konsep Wahdatul Wujud sering disalahpahami sebagai 

panteisme, yaitu keyakinan bahwa Tuhan identik dengan alam 

semesta. Namun, Ibnu Arabi menekankan perbedaan ontologis 

antara Wujud hakiki (Allah) dan wujud majazi (makhluk). Makhluk 

tidak memiliki wujud dari dirinya sendiri, tetapi wujudnya 

dipinjamkan atau dimanifestasikan dari Wujud Allah SWT. Dalam 

konteks aktualisasi diri, Wahdatul Wujud dapat dipahami sebagai 

kesadaran tertinggi bahwa segala sesuatu berasal dari Allah dan 

kembali kepada-Nya. Kesadaran ini mendorong seorang individu 

untuk melepaskan keterikatan pada dunia fana dan mengarahkan 

seluruh hidupnya untuk mencari ridha Allah SWT, yang merupakan 

puncak aktualisasi diri dalam perspektif Sufisme. 

Penggabungan konsep aktualisasi diri dan penyatuan dengan 

Tuhan dalam mistisisme Islam menawarkan perspektif yang kaya 

dan mendalam tentang potensi spiritual manusia. Konsep-

konsep Ittihad, Hulul, Fana, dan Wahdatul Wujud, meskipun 

berbeda dalam penekanan dan interpretasi, semuanya menyoroti 

aspirasi tertinggi dalam Sufisme, yaitu mencapai kedekatan dan 

penyatuan dengan Allah SWT. Dalam konteks aktualisasi diri, 

perjalanan spiritual menuju penyatuan dengan Tuhan dapat 
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dipandang sebagai realisasi potensi tertinggi manusia untuk 

mencintai, mengenal, dan mendekatkan diri kepada Sang Pencipta. 

Konsep-konsep ini mengajak kita untuk memahami aktualisasi diri 

tidak hanya dalam dimensi psikologis dan duniawi, tetapi juga dalam 

dimensi spiritual yang transenden. Dengan memahami dan 

menghayati konsep-konsep ini, individu dapat menemukan makna 

hidup yang lebih dalam dan mencapai tingkat spiritualitas yang lebih 

tinggi, yang merupakan esensi dari aktualisasi diri sejati dalam 

kerangka teologis Islam. 

Pengaruh Pengalaman Puncak dan Dataran Tinggi dalam 

Pengembangan Spiritual 

Pengalaman spiritual merupakan dimensi intrinsik dalam 

kehidupan manusia, mendorong individu untuk mencari makna 

yang lebih dalam dan koneksi transenden di luar realitas material. 

Dalam konteks psikologi humanistik, Abraham Maslow 

memperkenalkan konsep “ pengalaman puncak ” (peak experience) 

sebagai momen transenden yang ditandai dengan perasaan ekstasi, 

kesatuan, dan mendidik diri yang mendalam. Kemudian, Maslow 

juga mengembangkan konsep “ pengalaman dataran tinggi ” yang 

menggambarkan keadaan spiritual yang lebih tenang, 

berkelanjutan, dan penuh apresiasi, berbeda dengan intensitas 

pengalaman puncak yang sementara. Kedua jenis pengalaman ini, 

meskipun berbeda dalam intensitas dan durasi, diyakini memiliki 

potensi transformatif yang signifikan dalam pengembangan spiritual 

individu. 
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Dalam tradisi Sufisme, mistisisme Islam, pengalaman spiritual 

yang mendalam telah lama menjadi fokus utama. Para sufi berbagai 

konsep untuk menjelaskan dan memetakan perjalanan spiritual 

menuju kedekatan dengan Tuhan. 

Pengalaman puncak, yang ditandai dengan perasaan ekstasi dan 

persatuan yang intens, memiliki resonansi yang kuat dengan 

konsep ittihad dalam tasawuf. Ittihad secara harfiah berarti 

"persatuan" atau "penyatuan," dan dalam konteks mistik, Merujuk 

pada pengalaman persatuan sementara antara seorang mistikus 

dengan Tuhan. Abu Yazid al-Bustami (wafat 874 atau 877 M), 

seorang sufi Persia awal yang terkenal dengan pengungkapan-

ungkapan ekstasisnya (syathahat), seringkali dihubungkan dengan 

konsep ittihad. Pengalaman ittihad dalam pandangan Bustami 

bukanlah penyatuan ontologis permanen dengan Tuhan, melainkan 

kondisi spiritual sementara di mana kesadaran akan dualitas antara 

hamba dan Tuhan menghilang dalam momen ekstasi. 

Pengalaman puncak, seperti yang digambarkan oleh Maslow, 

sering kali melibatkan hilangnya kesadaran diri dan batasan ego, 

serta perasaan persatuan dengan alam semesta atau kekuatan 

transenden. Hal ini sejalan dengan pengalaman ittihad dalam 

tasawuf, di mana mistikus merasakan hilangnya kesadaran akan 

individualitasnya dan “bersatu” dengan yang Ilahi. Namun, penting 

untuk dicatat bahwa hal itu dalam perspektif Bustami dan sebagian 

besar sufi tradisional tidak berarti penyatuan substansial atau 

inkarnasi Tuhan dalam diri manusia. Ia lebih merupakan momen 

fana dalam kesadaran di mana hijab antara hamba dan Tuhan 
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tersingkap sementara. Ungkapan-ungkapan ekstatis Bustami, 

seperti "Maha Suci Aku, betapa agungnya Aku!" (Subhānī mā 

a'ẓham shānī), seringkali diinterpretasikan sebagai refleksi dari 

pengalaman ittihad ini, bukan klaim ketuhanan yang literal, 

melainkan ekspresi spontan dari kesadaran yang dipenuhi oleh 

kehadiran Ilahi.  Pengalaman puncak dapat dipahami sebagai "rasa" 

atau "sekilas" dari ittihad , momen sementara ketika individu 

merasakan kesatuan dengan realitas yang lebih besar, yang dalam 

kerangka sufisme adalah kehadiran Ilahi. 

Konsep hulul , yang dikemukakan oleh al-Hallaj (wafat 922 M), 

seorang sufi kontroversial yang dihukum mati karena ungkapan 

ekstatisnya “Aku adalah Kebenaran” (Ana al-Haqq), 

merepresentasikan pemahaman yang lebih radikal tentang 

penyatuan dengan Tuhan dibandingkan ittihad . Hulul secara 

harfiah berarti "penyatuan" atau "inkarnasi," dan mengimplikasikan 

bahwa Tuhan dapat, dalam keadaan spiritual tertentu, 

"berinkarnasi" atau "menyatu" dengan diri seorang 

hamba. Meskipun hulul seringkali ditolak oleh mayoritas ortodoks 

sufi sebagai bentuk bid'ah yang melampaui batas tauhid, konsep ini 

tetap menjadi topik diskusi penting dalam kajian mistisisme Islam. 

Pengalaman puncak yang sangat intens dan mendalam mungkin 

dapat diinterpretasikan, dalam kerangka hulul , sebagai momen 

ketika kehadiran Ilahi “bersemayam” atau “menyatu” dengan 

kesadaran individu. Ungkapan “Aku adalah Kebenaran” dari al-

Hallaj, yang membuatnya dihukum mati, dapat dipahami bukan 

sebagai klaim ketuhanan egois, melainkan sebagai ekspresi dari 
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pengalaman hulul yang ekstrem, di mana ia merasakan dirinya 

sepenuhnya dipenuhi oleh kehadiran dan sifat-sifat Ilahi.  Dalam 

konteks ini, pengalaman puncak yang luar biasa intens dapat 

dipandang sebagai momen ketika batasan antara hamba dan Tuhan 

menjadi sangat kabur, dan kesadaran individu merasakan penyatuan 

yang mendalam dengan Realitas Ilahi. Namun, penting untuk diingat 

bahwa interpretasi hulul tetap kontroversial dan tidak diterima 

secara luas dalam tradisi sufisme arus utama. Mayoritas sufi 

menekankan perbedaan ontologis yang abadi antara Khalik dan 

makhluk, dan menolak gagasan inkarnasi atau penyatuan 

substansial antara Tuhan dan manusia. 

Pengalaman Dataran Tinggi dan Konsep Fana (Al-Ghazali) 

Berbeda dengan pengalaman puncak yang intens dan 

sementara, pengalaman dataran tinggi menggambarkan kondisi 

spiritual yang lebih tenang, berkelanjutan, dan penuh apresiasi. 

Konsep fana (peleburan diri) yang dikembangkan oleh al-Ghazali 

(wafat 1111 M), seorang tokoh sufi dan cendekiawan Muslim 

terkemuka, memberikan kerangka pemahaman yang relevan untuk 

menginterpretasi pengalaman dataran tinggi dalam pengembangan 

spiritual. Fana secara harfiah berarti "lenyap" atau "hancur," dan 

dalam konteks Sufisme, Merujuk pada proses peleburan diri ego, 

keinginan duniawi, dan melingkari selain Tuhan, sehingga yang 

tersisa hanyalah kesadaran akan Kehadiran Ilahi. Fana merupakan 

tahapan penting dalam perjalanan spiritual sufi 

menuju baqa (kelanggengan dalam Tuhan), keadaan di mana 
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individu hidup dalam kesadaran Ilahi yang berkelanjutan setelah 

melalui proses peleburan diri. 

Pengalaman dataran tinggi, dengan karakteristiknya yang 

tenang, stabil, dan penuh apresiasi, mencerminkan aspek dari fana . 

Dalam pengalaman dataran tinggi, individu cenderung merasakan 

ketenangan batin yang mendalam, kebahagiaan yang tidak 

bergantung pada kondisi eksternal, dan apresiasi yang mendalam 

terhadap keindahan dan makna dalam kehidupan sehari-hari. Hal ini 

sejalan dengan konsep fana yang mengimplikasikan hilangnya yang 

terjadi pada ego dan dunia materi, sehingga individu dapat 

merasakan kehadiran Tuhan dalam segala sesuatu dan hidup dalam 

keadaan syukur dan kedamaian yang berkelanjutan. Al-Ghazali 

dalam magnum opusnya, Ihya Ulumuddin , 

menjelaskan fana sebagai tahapan penting dalam perjalanan 

spiritual yang mengarah pada ma'rifah (pengetahuan wawasan 

tentang Tuhan) dan kedekatan dengan-Nya. Pengalaman dataran 

tinggi dapat dipandang sebagai manifestasi dari fana yang parsial 

atau awal, di mana individu mulai melepaskan diri dari egoisme dan 

duniawi, dan membuka diri terhadap kesadaran spiritual yang lebih 

dalam dan berkelanjutan. 

Konsep Wahdatul Wujud (kesatuan wujud) yang dikembangkan 

oleh Ibnu Arabi (wafat 1240 M), seorang tokoh Sufi Andalusia yang 

sangat berpengaruh, menawarkan perspektif yang lebih luas dan 

komprehensif untuk memahami pengalaman puncak dan dataran 

tinggi pengembangan dalam spiritual. Wahdatul Wujud secara 

fundamental menyatakan bahwa hanya ada satu Wujud Sejati, yaitu 
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Allah SWT, dan segala sesuatu selain-Nya adalah manifestasi (tajalli) 

atau penampakan dari Wujud yang Esa ini. Dalam 

pandangan Wahdatul Wujud , seluruh alam semesta dan segala 

isinya adalah teofani, yaitu Nama manifestasi dan Sifat-Sifat Ilahi. 

Dalam kerangka Wahdatul Wujud , baik pengalaman puncak 

maupun dataran tinggi dapat diinterpretasikan sebagai momen-

momen ketika individu merasakan secara lebih langsung 

realitas Wahdatul Wujud , yaitu kesatuan mendasar dari segala 

sesuatu dalam Wujud Ilahi. Pengalaman puncak, dengan intensitas 

dan perasaan persatuannya, dapat dipandang sebagai “sekilas” yang 

kuat dan sementara dari Wahdatul Wujud , momen ketika hijab 

antara kesadaran individu dan Kesatuan Wujud melemah, sehingga 

individu merasakan kesatuan dengan segala sesuatu. Sementara itu, 

pengalaman dataran tinggi, dengan ketenangannya yang 

berkelanjutan dan apresiasi yang mendalam, dapat 

diinterpretasikan sebagai keadaan yang lebih stabil dan 

berkelanjutan dalam mewujudkan Wahdatul Wujud , di mana 

individu hidup dalam kesadaran yang konstan akan menjadi inti dari 

seluruh realitas dalam Wujud Ilahi. 

Ibnu Arabi menjelaskan bahwa perjalanan spiritual adalah 

perjalanan menuju realisasi Wahdatul Wujud , yaitu penyadaran 

akan Ke-Esaan Wujud yang meliputi segala sesuatu. Pengalaman 

puncak dan dataran tinggi, dalam perspektif ini, merupakan hal yang 

tidak penting dalam perjalanan tersebut. Pengalaman puncak dapat 

menjadi “wake-up call” yang kuat, membuka mata individu 

terhadap realitas spiritual yang lebih dalam, dan mendorongnya 
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untuk memahami pemahaman yang lebih mendalam tentang 

hakikat wujud. Pengalaman dataran tinggi, di sisi lain, membantu 

individu untuk mengintegrasikan pemahaman Wahdatul Wujud ke 

dalam kehidupan sehari-hari, memungkinkan mereka untuk hidup 

dalam keadaan damai, syukur, dan koneksi spiritual yang 

berkelanjutan. 

Pengalaman puncak dan dataran tinggi, sebagaimana dipahami 

dalam psikologi humanistik, memiliki relevansi yang signifikan 

dengan konsep-konsep kunci dalam tasawuf, 

seperti ittihad , hulul , fana , dan Wahdatul Wujud . 

Konsep ittihad dan hulul memberikan kerangka untuk memahami 

pengalaman puncak yang intens dan perasaan persatuan dengan 

yang Ilahi, meskipun dengan tingkat interpretasi yang berbeda. 

Konsep fana menawarkan perspektif untuk menginterpretasi 

pengalaman dataran tinggi sebagai manifestasi dari peleburan diri 

ego dan duniawi, yang mengarah pada kedamaian dan apresiasi 

spiritual yang berkelanjutan. Konsep Wahdatul Wujud menyediakan 

kerangka yang lebih luas, di mana baik pengalaman puncak maupun 

dataran tinggi dipandang sebagai momen-momen 

realisasi Wahdatul Wujud , yaitu kesatuan mendasar dari segala 

sesuatu dalam Wujud Ilahi. 

Melalui lensa konsep-konsep sufi ini, pengalaman puncak dan 

dataran tinggi tidak hanya dipandang sebagai fenomena psikologis 

yang menarik, tetapi juga sebagai katalisator penting dalam 

pengembangan spiritual. Pengalaman-pengalaman ini dapat 

membangkitkan kesadaran spiritual yang lebih dalam, mendorong 
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pencarian makna transenden, dan memotivasi individu untuk 

menempuh perjalanan spiritual menuju kedekatan dengan Tuhan 

dan realisasi potensi spiritualitas mereka. Pemahaman terhadap 

konsep-konsep sufi ini dapat memperkaya interpretasi dan integrasi 

pengalaman puncak dan bidang tinggi dalam perjalanan spiritual 

individu, memberikan kerangka yang bermakna untuk memahami 

dan mengembangkan dimensi spiritualitas dalam kehidupan 

manusia. 

Hubungan Aktualisasi Diri dengan Penyatuan dengan Tuhan 

Aktualisasi diri dan penyatuan dengan Tuhan merupakan dua 

konsep yang mendalam, masing-masing berakar dalam tradisi 

psikologi humanistik dan spiritualitas agama. Meskipun berasal dari 

disiplin ilmu yang berbeda, keduanya menawarkan perspektif yang 

saling melengkapi mengenai potensi tertinggi manusia dan 

pencapaian pemenuhan diri. Dalam konteks ini, aktualisasi diri, yang 

dipopulerkan oleh psikolog Abraham Maslow, tidak lagi hanya 

dipandang sebagai pencapaian puncak dalam hierarki kebutuhan 

manusia, tetapi juga sebagai langkah awal atau tahapan penting 

dalam perjalanan spiritual menuju penyatuan dengan Tuhan, 

sebuah konsep sentral dalam ajaran tasawuf dalam Islam. 

Dari perspektif psikologi humanistik, aktualisasi diri adalah 

puncak dari perkembangan psikologis individu. Abraham Maslow, 

dalam teorinya tentang hierarki kebutuhan, menggambarkan 

aktualisasi diri sebagai pemenuhan potensi diri sepenuhnya, baik 

secara emosional, intelektual, maupun kreatif. Individu yang 

mencapai aktualisasi diri dicirikan oleh penerimaan diri, 
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spontanitas, otonomi, kemampuan untuk mencintai dan dicintai, 

serta pengalaman puncak (peak experiences) yang mendalam dan 

transenden. Maslow menekankan bahwa aktualisasi diri bukanlah 

tujuan akhir yang statis, melainkan sebuah proses berkelanjutan 

dari pertumbuhan dan pemenuhan diri. Individu yang berada dalam 

tahap ini tidak lagi hanya termotivasi oleh kebutuhan-kebutuhan 

dasar seperti fisiologis, keamanan, cinta, dan harga diri, tetapi oleh 

kebutuhan untuk berkembang, belajar, berkontribusi, dan 

mengalami makna yang lebih dalam dalam kehidupan. Mereka 

mencari pemahaman yang lebih dalam tentang diri mereka sendiri, 

dunia di sekitar mereka, dan tempat mereka di dalamnya. 

Dalam konteks spiritual Islam, khususnya dalam tradisi tasawuf, 

konsep penyatuan dengan Tuhan atau ittihad merupakan tujuan 

tertinggi dari perjalanan spiritual seorang hamba. Penyatuan ini 

bukan berarti hilangnya identitas individu atau percampuran 

substansi antara makhluk dan Khalik, melainkan pencapaian tingkat 

kesadaran spiritual tertinggi di mana seorang hamba menyadari 

sepenuhnya ketergantungan totalnya kepada Allah SWT dan 

merasakan kehadiran-Nya dalam setiap aspek kehidupan. Para sufi 

menjelaskan bahwa penyatuan dengan Tuhan dicapai melalui 

proses pembersihan diri (tazkiyatun nafs), peningkatan keimanan 

dan ketakwaan, serta praktik-praktik ibadah dan dzikir yang intens. 

Proses ini melibatkan penghapusan sifat-sifat tercela dalam diri 

(takhalli) dan penggantiannya dengan sifat-sifat terpuji (tahalli), 

sehingga hati menjadi bersih dan layak menerima limpahan cahaya 

ilahi (tajalli).  
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Menariknya, terdapat titik temu yang signifikan antara konsep 

aktualisasi diri dalam psikologi dan penyatuan dengan Tuhan dalam 

tasawuf. Aktualisasi diri, dalam pemahaman yang diperluas, dapat 

dilihat sebagai tahapan awal atau persiapan menuju penyatuan 

dengan Tuhan. Proses aktualisasi diri yang menekankan pada 

pemahaman diri yang mendalam, pengembangan potensi, dan 

pencarian makna hidup, secara inheren mengarah pada kesadaran 

spiritual yang lebih tinggi. Ketika individu secara aktif berusaha 

memahami diri mereka sendiri, menggali potensi internal mereka, 

dan mencari makna yang lebih dalam dalam hidup, mereka secara 

tidak langsung membuka diri terhadap dimensi spiritualitas. 

Penerimaan diri dan otonomi, yang merupakan ciri-ciri individu yang 

mencapai aktualisasi diri, dapat diinterpretasikan sebagai langkah 

awal menuju penyerahan diri (islam) kepada kehendak Tuhan. 

Pengalaman puncak (peak experiences) yang dijelaskan oleh 

Maslow memiliki kemiripan dengan pengalaman spiritual yang 

seringkali dilaporkan oleh para sufi. Pengalaman puncak ini ditandai 

dengan perasaan ekstasi, kebahagiaan mendalam, kehilangan rasa 

waktu dan ruang, serta perasaan keterhubungan yang mendalam 

dengan sesuatu yang lebih besar dari diri sendiri. Dalam konteks 

spiritual, pengalaman-pengalaman ini dapat diinterpretasikan 

sebagai sekilas cahaya ilahi atau manifestasi kehadiran Tuhan dalam 

kehidupan individu. Melalui pengalaman-pengalaman ini, individu 

dapat merasakan secara langsung realitas spiritual dan terdorong 

untuk mencari pemahaman dan koneksi yang lebih dalam dengan 

dimensi tersebut. 



473 
 

Dalam perspektif Islam, konsep fitrah memegang peranan 

penting. Fitrah adalah potensi bawaan manusia untuk mengenal 

dan menyembah Allah SWT. Aktualisasi diri, dalam arti yang lebih 

luas, dapat dilihat sebagai upaya untuk merealisasikan fitrah ini. 

Ketika individu berusaha untuk mengembangkan potensi diri 

mereka sepenuhnya, mereka pada dasarnya sedang bergerak 

menuju keadaan alami mereka, yaitu keadaan di mana mereka 

menyadari tujuan penciptaan mereka sebagai hamba Allah dan 

berusaha untuk mendekatkan diri kepada-Nya. Proses aktualisasi 

diri membantu individu untuk membersihkan hambatan-hambatan 

psikologis dan emosional yang menghalangi mereka untuk 

menyadari fitrah mereka dan terhubung dengan dimensi spiritual. 

Namun, penting untuk dicatat bahwa aktualisasi diri dan 

penyatuan dengan Tuhan bukanlah konsep yang identik. Aktualisasi 

diri, dalam kerangka psikologi Maslow, berfokus pada pemenuhan 

potensi individu dalam konteks duniawi dan sosial. Sementara itu, 

penyatuan dengan Tuhan berorientasi pada transendensi diri dan 

pencapaian kedekatan spiritual dengan Yang Maha Esa. Meskipun 

demikian, keduanya dapat dilihat sebagai tahapan-tahapan dalam 

perjalanan yang sama. Aktualisasi diri dapat menjadi batu loncatan 

atau landasan yang kuat untuk perjalanan spiritual yang lebih dalam 

menuju penyatuan dengan Tuhan. Ketika individu telah memenuhi 

kebutuhan dasar mereka dan mencapai tingkat pemahaman diri dan 

penerimaan diri yang tinggi melalui aktualisasi diri, mereka menjadi 

lebih siap untuk melangkah lebih jauh dalam perjalanan spiritual 

mereka, mencari makna yang lebih dalam dalam hubungan mereka 
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dengan Tuhan, dan akhirnya berupaya untuk mencapai penyatuan 

dengan-Nya. 

Hubungan antara aktualisasi diri dan penyatuan dengan Tuhan 

bersifat komplementer dan progresif. Aktualisasi diri, dari perspektif 

psikologi, menawarkan jalan yang konkret untuk pengembangan diri 

dan pemenuhan potensi manusia. Dalam konteks spiritual Islam, 

aktualisasi diri dapat dilihat sebagai tahapan awal yang penting 

dalam perjalanan menuju penyatuan dengan Tuhan. Proses 

pemahaman diri, pengembangan potensi, dan pencarian makna 

hidup yang terkandung dalam aktualisasi diri, secara intrinsik 

mengarah pada kesadaran spiritual yang lebih tinggi dan membuka 

jalan bagi individu untuk mencari kedekatan dan penyatuan dengan 

Sang Pencipta. Dengan demikian, integrasi antara perspektif 

psikologis dan spiritual ini memberikan pemahaman yang lebih 

komprehensif tentang potensi manusia dan jalur yang dapat 

ditempuh untuk mencapai pemenuhan diri yang sejati, baik di dunia 

ini maupun di akhirat kelak. 

Penyatuan dengan Tuhan dalam Perspektif Psikologi 

Penyatuan dengan Tuhan merupakan konsep yang kompleks dan 

kaya makna, yang menarik perhatian berbagai disiplin ilmu, 

termasuk psikologi dan teologi. Dalam ranah psikologi, fenomena ini 

seringkali dikaji sebagai pengalaman transendental atau 

pengalaman puncak yang mendalam, sementara dalam tradisi 

keagamaan, khususnya Islam, penyatuan dengan Tuhan memiliki 

dimensi spiritual dan teologis yang khas. 



475 
 

Dalam psikologi humanistik, Abraham Maslow memperkenalkan 

konsep peak experience atau pengalaman puncak, yaitu momen-

momen transenden yang ditandai dengan perasaan ekstasi, 

kebahagiaan mendalam, dan kesatuan dengan alam semesta atau 

sesuatu yang lebih besar dari diri sendiri. Pengalaman ini sering kali 

dihubungkan dengan spiritualitas dan nilai-nilai tertinggi manusia, 

meskipun Maslow menekankan bahwa peak experience adalah 

fenomena psikologis yang dapat dialami oleh siapa saja, terlepas 

dari latar belakang agama atau keyakinan spiritual tertentu. 

Menurut Maslow, peak experience ditandai dengan hilangnya 

kesadaran diri (ego), distorsi persepsi waktu dan ruang, perasaan 

takjub dan kagum yang mendalam, serta keyakinan yang kuat akan 

kebenaran, kebaikan, keindahan, dan kesatuan. Pengalaman ini 

membawa individu pada perasaan kedamaian batin yang luar biasa 

dan koneksi yang mendalam dengan dunia di sekitarnya. Maslow 

meyakini bahwa peak experience memiliki dampak positif yang 

signifikan terhadap kesehatan mental dan kesejahteraan psikologis 

individu, termasuk peningkatan kreativitas, empati, penerimaan 

diri, dan aktualisasi diri. Dalam konteks penyatuan dengan 

Tuhan, peak experience dapat dipandang sebagai manifestasi 

psikologis dari momen-momen ketika individu merasakan 

kedekatan atau kesatuan dengan sesuatu yang transenden, yang 

dalam konteks religius seringkali diinterpretasikan sebagai Tuhan. 

Maslow tidak secara eksplisit mengkaji peak experience dalam 

kerangka teologis atau agama tertentu, namun ia mengakui bahwa 

pengalaman ini seringkali memiliki dimensi spiritual yang mendalam 
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bagi individu yang mengalaminya. Individu yang mengalami peak 

experience sering melaporkan perasaan terhubung dengan 

"kekuatan yang lebih tinggi" atau "realitas tertinggi," yang dapat 

diinterpretasikan sebagai pengalaman religius atau spiritual. 

Meskipun demikian, penting untuk dicatat bahwa fokus utama 

Maslow adalah pada fenomena psikologis yang terjadi dalam diri 

individu, bukan pada interpretasi teologis atau dogma agama 

tertentu. Dengan demikian, dari perspektif psikologi Maslow, 

penyatuan dengan Tuhan dapat dipahami sebagai pengalaman 

subjektif individu yang merasakan koneksi mendalam dengan 

realitas yang lebih besar, yang membawa dampak positif pada 

kesejahteraan psikologis dan pertumbuhan pribadi. 

Berbeda dengan perspektif psikologi yang cenderung 

menekankan pengalaman subjektif dan fenomena psikologis, Islam 

memiliki pandangan yang lebih komprehensif dan mendalam 

mengenai penyatuan dengan Tuhan. Dalam Islam, tujuan utama 

kehidupan manusia adalah untuk mencapai taqwa atau kesadaran 

akan kehadiran Allah SWT dalam setiap aspek kehidupan. Taqarrub 

ila Allah, atau mendekatkan diri kepada Allah, merupakan inti dari 

ajaran Islam dan merupakan tujuan spiritual tertinggi bagi seorang 

Muslim. Penyatuan dengan Tuhan dalam Islam bukanlah 

sekadar peak experience yang bersifat temporer, melainkan sebuah 

proses berkelanjutan yang dicapai melalui berbagai cara, termasuk 

ibadah, amal saleh, pengembangan diri, dan peningkatan akhlak. 

Islam mengajarkan bahwa Allah SWT senantiasa dekat dengan 

hamba-Nya, sebagaimana firman-Nya dalam Al-Qur'an: "Dan Dia 
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(Allah) bersama kamu di mana saja kamu berada. Dan Allah Maha 

Melihat apa yang kamu kerjakan." (QS. Al-Hadid: 4). Ayat ini 

menegaskan bahwa kedekatan Allah SWT dengan manusia bersifat 

konstan dan meliputi segala tempat dan waktu. Penyatuan dengan 

Tuhan dalam Islam bukan hanya merupakan momen-momen 

puncak ekstasi spiritual, tetapi lebih merupakan realitas kehidupan 

yang dihayati secara berkelanjutan, di mana seorang Muslim 

senantiasa berupaya untuk menghadirkan Allah dalam setiap aspek 

kehidupannya. Hal ini dicapai melalui pelaksanaan ibadah-ibadah 

wajib seperti shalat, puasa, zakat, dan haji, serta ibadah-ibadah 

sunnah lainnya, yang berfungsi sebagai sarana untuk membersihkan 

hati, meningkatkan kesadaran spiritual, dan mendekatkan diri 

kepada Allah. Selain itu, pengembangan akhlak mulia dan menjauhi 

perbuatan dosa juga merupakan bagian integral dari 

proses taqarrub ila Allah. Dalam tradisi Sufisme, penyatuan dengan 

Tuhan bahkan menjadi fokus utama, di mana para sufi berupaya 

untuk mencapai fana (peleburan diri) dalam wujud (keberadaan) 

Allah, meskipun konsep ini seringkali menjadi perdebatan dalam 

kalangan ulama mainstream. Namun demikian, esensi dari 

pandangan Islam adalah bahwa penyatuan dengan Tuhan adalah 

sebuah perjalanan spiritual yang aktif dan berkelanjutan, yang 

melibatkan seluruh dimensi kehidupan manusia, baik fisik, 

emosional, maupun spiritual, dan bukan hanya terbatas pada 

pengalaman psikologis semata. 

Sebagai perbandingan, perspektif psikologi, khususnya melalui 

teori peak experience Maslow, memberikan wawasan berharga 
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mengenai pengalaman subjektif individu yang merasakan koneksi 

transenden yang mendalam. Pengalaman ini dapat 

diinterpretasikan sebagai salah satu manifestasi dari kerinduan 

manusia akan spiritualitas dan kedekatan dengan sesuatu yang lebih 

besar dari diri mereka. Namun, perspektif psikologi cenderung 

terbatas pada ranah pengalaman subjektif dan fenomena psikologis, 

dan kurang mendalam dalam membahas dimensi teologis dan 

spiritual yang lebih luas. Di sisi lain, Islam menawarkan pandangan 

yang lebih komprehensif dan integral mengenai penyatuan dengan 

Tuhan, yang tidak hanya terbatas pada pengalaman psikologis 

sesaat, tetapi merupakan sebuah jalan hidup yang berkelanjutan 

dan melibatkan seluruh aspek kehidupan manusia. Dalam Islam, 

penyatuan dengan Tuhan bukan hanya tujuan psikologis untuk 

mencapai kedamaian batin, tetapi juga merupakan tujuan spiritual 

utama untuk mencapai ridha Allah SWT dan kebahagiaan abadi di 

akhirat. 

Penyatuan dengan Tuhan, baik dalam perspektif psikologi 

maupun Islam, menunjukkan kerinduan mendasar manusia akan 

koneksi dengan sesuatu yang transenden dan bermakna. Perspektif 

psikologi, khususnya melalui konsep peak experience Maslow, 

membantu kita memahami aspek psikologis dari pengalaman ini, 

termasuk dampak positifnya terhadap kesejahteraan mental dan 

pertumbuhan pribadi. Namun, perspektif Islam menawarkan 

pemahaman yang lebih kaya dan komprehensif mengenai 

penyatuan dengan Tuhan, sebagai sebuah perjalanan spiritual yang 

aktif dan berkelanjutan, yang melibatkan seluruh aspek kehidupan 
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dan bertujuan untuk mencapai ridha Allah dan kebahagiaan abadi. 

Kedua perspektif ini, meskipun berbeda dalam fokus dan 

metodologi, dapat saling melengkapi dalam memberikan 

pemahaman yang lebih mendalam mengenai fenomena kompleks 

penyatuan dengan Tuhan. 

Aktualisasi Diri Proses Menuju Kesadaran dan Penyatuan dengan 

Tuhan 

Konsep aktualisasi diri pertama kali dipopulerkan oleh Abraham 

Maslow sebagai puncak hierarki kebutuhan manusia, yang 

menandakan tercapainya potensi individu secara maksimal dan 

kehidupan yang selaras dengan tujuan hidup tertinggi. Dalam 

pandangan Maslow, aktualisasi diri melibatkan pemenuhan 

kapasitas kreatif, intelektual, dan sosial, sehingga individu dapat 

berfungsi secara optimal dalam berbagai aspek kehidupan. Namun, 

perspektif spiritual Islam menawarkan dimensi yang lebih dalam 

terhadap aktualisasi diri, tidak hanya terbatas pada pencapaian 

duniawi, tetapi juga mencakup realisasi spiritual yang tertinggi, yaitu 

penyatuan dengan Tuhan (Allah SWT). 

Dalam kerangka ajaran Islam, aktualisasi diri tidak dapat 

dipisahkan dari konsep tazkiyah an-nafs (penyucian jiwa) 

dan taqwa (kesadaran spiritual). Tazkiyah an-nafs, atau 

pembersihan jiwa, merupakan proses fundamental dalam Islam 

yang bertujuan untuk mengembangkan karakter mulia (akhlaq 

karimah) dan menjauhkan diri dari sifat-sifat tercela (akhlaq 

madzmumah) yang dapat menghalangi hubungan harmonis antara 

seorang hamba dengan Tuhannya. Proses ini melibatkan upaya 
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terus-menerus untuk memperbaiki diri, membersihkan hati dari 

penyakit-penyakit spiritual seperti riya, ujub, dan hasad, serta 

menghiasi diri dengan sifat-sifat terpuji seperti sabar, syukur, dan 

ikhlas. Dengan demikian, aktualisasi diri dalam Islam berfokus pada 

pencapaian kesadaran spiritual yang mendalam dan pemurnian 

jiwa, yang pada gilirannya membuka jalan bagi individu untuk 

mencapai kedekatan yang lebih erat dengan Allah SWT. Hal ini 

sejalan dengan tujuan utama penciptaan manusia, yaitu untuk 

beribadah dan mengenal Allah (ma'rifatullah). 

Salah satu manifestasi aktualisasi diri dalam Islam termanifestasi 

dalam ibadah shalat. Shalat, sebagai rukun Islam yang kedua, bukan 

sekadar kewajiban ritualistik semata, melainkan sebuah sarana 

aktualisasi diri yang komprehensif. Dalam shalat, seorang Muslim 

mengarahkan seluruh jiwa dan raganya kepada Allah SWT, 

meninggalkan kesibukan duniawi sejenak untuk berkomunikasi dan 

menghadap Sang Pencipta. Setiap gerakan dan bacaan dalam shalat 

mengandung makna spiritual yang mendalam, mengajak individu 

untuk menyadari kehadiran Tuhan dalam setiap aspek kehidupan, 

mengingat-Nya (dzikrullah), dan menyerahkan segala urusan 

kepada-Nya. Shalat yang dilakukan dengan khusyuk dan penuh 

kesadaran spiritual akan menjadi sarana efektif untuk mencapai 

pengalaman spiritual yang membawa seorang hamba pada 

kedekatan dengan Allah SWT. Lebih dari sekadar gerakan fisik dan 

bacaan, shalat adalah dialog spiritual antara hamba dan Khaliknya, 

sebuah momen aktualisasi diri di mana seorang Muslim mengakui 
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kelemahan diri di hadapan keagungan Allah dan memohon petunjuk 

serta rahmat-Nya. 

Al-Qur'an memberikan penegasan tentang pentingnya 

pengingatan akan Allah SWT dan kesadaran spiritual sebagai bagian 

integral dari aktualisasi diri yang hakiki. Allah SWT berfirman dalam 

Surah Ali Imran ayat 190-191: "Sesungguhnya dalam penciptaan 

langit dan bumi, pergantian malam dan siang terdapat tanda-tanda 

(kebesaran Allah) bagi orang yang berakal, (yaitu) orang-orang 

yang mengingat Allah sambil berdiri, duduk, atau berbaring, dan 

mereka memikirkan tentang penciptaan langit dan bumi (seraya 

berkata), “Ya Tuhan kami, tidaklah Engkau menciptakan semua ini 

sia-sia; Mahasuci Engkau, lindungilah kami dari azab neraka.”" (QS. 

Ali Imran: 190-191). Ayat ini secara eksplisit mengajarkan bahwa 

pengingatan akan Allah (dzikrullah) dan kesadaran spiritual yang 

berkelanjutan adalah esensi dari aktualisasi diri yang sejati bagi "ulil 

albab" (orang-orang yang berakal). Mereka yang senantiasa 

mengingat Allah dalam segala keadaan, baik berdiri, duduk, maupun 

berbaring, serta merenungkan ciptaan-Nya, adalah golongan yang 

mampu menangkap tanda-tanda kebesaran Allah dan menghayati 

tujuan penciptaan. Dengan terus-menerus mengingat Allah dalam 

setiap aspek kehidupan, seorang Muslim akan semakin 

mendekatkan diri kepada-Nya, dan pada akhirnya, mencapai tingkat 

penyatuan spiritual atau fana dalam istilah tasawuf, di mana 

kehendak hamba melebur dalam kehendak Ilahi. 

Perjalanan menuju penyatuan dengan Tuhan dalam perspektif 

Islam bukanlah tujuan yang dapat dicapai secara instan atau melalui 
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usaha sesaat. Ia adalah proses panjang dan berkelanjutan yang 

melibatkan pembelajaran agama (ta'lim), pengamalan ajaran Islam 

dalam kehidupan sehari-hari (amal shaleh), perbaikan diri secara 

terus-menerus (mujahadah), dan kesabaran dalam menghadapi 

ujian dan cobaan hidup (sabar)6. Seiring dengan meningkatnya 

kesadaran spiritual dan kedekatan dengan Allah SWT, seorang 

individu akan merasakan kedamaian batin yang sejati (sakinah), 

ketenangan hati (thuma'ninah), dan kebahagiaan hakiki yang tidak 

dapat ditemukan dalam pencapaian materi duniawi semata. 

Kedamaian batin ini merupakan buah dari aktualisasi diri spiritual 

yang tercapai, di mana jiwa telah menemukan fitrahnya dan kembali 

kepada Sang Pencipta. 

Analisis Kajian Syekh Dr. Yedi Supriadi dalam Mengintegrasikan 

Kedua Perspektif 

Syekh Dr. Yedi Supriadi, seorang cendekiawan Muslim 

kontemporer yang memiliki pengaruh signifikan, dikenal luas atas 

upayanya yang mendalam dalam menjembatani jurang pemisah 

antara tradisi spiritual Islam yang kaya dengan kerangka kerja 

psikologi modern. Pemikirannya menyoroti sebuah pendekatan 

integratif yang bertujuan untuk menyatukan dimensi spiritualitas 

dan psikologi, khususnya dalam konteks pemahaman motivasi 

manusia dan pencapaian aktualisasi diri. Dalam kerangka pemikiran 

ini, konsep kontemplasi memegang peranan sentral sebagai 

mekanisme utama untuk mencapai sintesis antara kedua perspektif 

tersebut. 
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Latar belakang pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi dapat dipahami 

dalam konteks dialektika antara tradisi keilmuan Islam dan 

perkembangan ilmu pengetahuan modern. Seiring dengan 

kemajuan pesat ilmu psikologi, muncul kebutuhan untuk menjalin 

dialog konstruktif antara perspektif psikologi modern yang 

cenderung sekuler dengan pandangan dunia Islam yang berorientasi 

pada spiritualitas. Integrasi ini menjadi penting untuk menjawab 

tantangan kontemporer yang dihadapi umat Muslim, yang seringkali 

terjebak dalam dikotomi antara pemahaman agama dan tuntutan 

kehidupan modern yang semakin kompleks. Syekh Dr. Yedi Supriadi 

melihat adanya potensi sinergi antara kedua perspektif ini, bukan 

sebagai entitas yang bertentangan, melainkan sebagai dua sisi mata 

uang yang dapat saling melengkapi dalam memahami kompleksitas 

manusia. Pendekatan integratif ini didasarkan pada keyakinan 

bahwa Islam sebagai agama yang rahmatan lil alamin memiliki 

kapasitas untuk mengakomodasi dan mengintegrasikan 

pengetahuan dari berbagai disiplin ilmu, termasuk psikologi, demi 

kemaslahatan umat manusia secara keseluruhan. Integrasi ini bukan 

berarti menafikan prinsip-prinsip dasar ajaran Islam, tetapi justru 

memperkaya dan memperdalam pemahaman terhadap ajaran 

tersebut dalam konteks kehidupan modern. Upaya integrasi ini juga 

merupakan respon terhadap kecenderungan reduksionisme dalam 

beberapa aliran psikologi modern yang seringkali mengabaikan 

dimensi spiritualitas manusia. Syekh Dr. Yedi Supriadi berusaha 

untuk menghadirkan perspektif yang lebih holistik dan 
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komprehensif dalam memahami manusia, yang mencakup dimensi 

fisik, psikologis, dan spiritual. 

Salah satu aspek penting dalam pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi 

adalah upayanya untuk mengintegrasikan konsep aktualisasi diri 

yang dikembangkan oleh Abraham Maslow dengan perspektif 

spiritual Islam. Teori motivasi Maslow, yang dikenal dengan hierarki 

kebutuhan, menekankan bahwa manusia memiliki kebutuhan-

kebutuhan yang tersusun secara hierarkis, mulai dari kebutuhan 

fisiologis hingga kebutuhan aktualisasi diri. Aktualisasi diri, dalam 

pandangan Maslow, merupakan puncak perkembangan individu, 

yaitu kondisi ketika seseorang mampu mencapai potensi penuhnya 

dan menjadi versi terbaik dari dirinya.725 Syekh Dr. Yedi Supriadi 

melihat adanya relevansi antara konsep aktualisasi diri Maslow 

dengan tujuan spiritual dalam Islam, yaitu taqarrub 

ilallah (mendekatkan diri kepada Allah SWT). Dalam perspektif 

Islam, aktualisasi diri tidak hanya dipahami sebagai pencapaian 

potensi individual semata, tetapi juga sebagai proses spiritual yang 

melibatkan pengembangan diri secara holistik, termasuk dimensi 

akhlak, ibadah, dan hubungan dengan Allah SWT. Integrasi ini 

menekankan bahwa aktualisasi diri yang sejati tidak dapat 

dipisahkan dari dimensi spiritualitas, dan justru spiritualitas menjadi 

landasan yang kokoh bagi pencapaian aktualisasi diri yang bermakna 

dan berkelanjutan. Syekh Dr. Yedi Supriadi mengkritik pandangan 

sekuler tentang aktualisasi diri yang seringkali terbatas pada 

pencapaian materi dan kesuksesan duniawi. Beliau menawarkan 

perspektif yang lebih luas dan mendalam tentang aktualisasi diri, 
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yang mencakup dimensi transendental dan orientasi pada tujuan 

akhirat. 

Dalam konteks integrasi ini, kontemplasi memainkan peran 

sentral sebagai jembatan yang menghubungkan dimensi psikologis 

dan spiritual. Kontemplasi, dalam pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi, 

dipahami sebagai proses refleksi mendalam yang melibatkan 

pikiran, hati, dan jiwa, dengan tujuan untuk memahami diri sendiri, 

alam semesta, dan hubungan dengan Sang Pencipta.726 Praktik 

kontemplasi dapat dilakukan melalui berbagai cara, 

seperti tafakkur (merenungkan ciptaan Allah 

SWT), tadabbur (memahami makna ayat-ayat Al-

Quran), zikr (mengingat Allah SWT), dan muhasabah (introspeksi 

diri). Melalui kontemplasi, individu dapat meningkatkan kesadaran 

diri, memahami potensi dan kelemahan diri, serta menyadari tujuan 

hidup yang lebih tinggi. Dari perspektif psikologi, kontemplasi dapat 

membantu individu untuk mengurangi stres, meningkatkan fokus, 

dan mengembangkan kecerdasan emosional.727 Namun, dalam 

perspektif spiritual Islam, kontemplasi memiliki dimensi yang lebih 

dalam dan luas, yaitu sebagai sarana untuk mendekatkan diri 

kepada Allah SWT, membersihkan hati dari penyakit-penyakit 

spiritual, dan mencapai ma'rifatullah (pengetahuan tentang Allah 

SWT). Syekh Dr. Yedi Supriadi menekankan bahwa kontemplasi yang 

dilakukan dengan tulus dan ikhlas dapat membuka pintu 

pemahaman spiritual yang mendalam, yang tidak dapat dicapai 

hanya melalui pendekatan rasional dan intelektual semata. 

Kontemplasi menjadi metode esensial untuk menginternalisasi nilai-
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nilai spiritual dan menjadikannya sebagai bagian integral dari 

kepribadian dan perilaku individu.728 

Pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi juga menyoroti dua dimensi 

aktualisasi diri yang saling terkait: aktualisasi diri individual dan 

aktualisasi diri dalam hubungan dengan Tuhan. Aktualisasi diri 

individual mengacu pada pengembangan potensi diri secara optimal 

dalam berbagai aspek kehidupan, seperti intelektual, emosional, 

sosial, dan profesional. Namun, dalam perspektif Islam, aktualisasi 

diri yang sejati tidak dapat dipisahkan dari aktualisasi diri dalam 

hubungan dengan Tuhan. Aktualisasi diri yang tertinggi adalah ketika 

individu mampu mencapai potensi spiritualnya secara maksimal dan 

merealisasikan tujuan penciptaannya sebagai abdullah (hamba 

Allah SWT) dan khalifatullah fil ardh (khalifah Allah SWT di bumi).729 

Integrasi kedua dimensi aktualisasi diri ini menjadi kunci untuk 

mencapai kebahagiaan dan kebermaknaan hidup yang sejati. 

Individu yang mampu mengintegrasikan dimensi spiritualitas dalam 

upaya aktualisasi dirinya akan memiliki landasan moral dan etika 

yang kokoh, serta orientasi hidup yang jelas dan bermakna. Dalam 

konteks ini, kontemplasi menjadi sarana penting untuk 

memperdalam hubungan dengan Tuhan, meningkatkan kesadaran 

spiritual, dan mengarahkan upaya aktualisasi diri agar selaras 

dengan tujuan penciptaan dan ridha Allah SWT. Aktualisasi diri yang 

dicapai melalui perspektif integratif ini bukan hanya bersifat 

individual, tetapi juga memiliki dampak positif bagi masyarakat dan 

lingkungan sekitar, karena individu yang teraktualisasi secara 
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spiritual akan cenderung untuk berkontribusi dalam kebaikan dan 

kemaslahatan bersama.730 

Dalam lanskap pemikiran Islam kontemporer, integrasi antara 

dimensi psikologis dan spiritual menjadi semakin relevan. Syekh Dr. 

Yedi Supriadi muncul sebagai salah satu tokoh yang pemikirannya 

menarik untuk dianalisis, terutama dalam upayanya menjembatani 

konsep aktualisasi diri yang berakar dalam psikologi humanistik 

dengan konsep-konsep penyatuan dengan Tuhan (ittihad) yang 

mendalam dalam tradisi Sufi. 

Pendekatan filosofis mungkin digunakan untuk menganalisis 

konsep-konsep kunci dari aktualisasi diri dan Sufisme, serta mencari 

titik temu dan potensi integrasinya. Pendekatan teologis penting 

untuk memastikan bahwa integrasi ini tetap berada dalam kerangka 

ajaran Islam yang ortodoks, khususnya dalam memahami konsep-

konsep Sufi yang sensitif. Pendekatan psikologis digunakan untuk 

memahami dinamika psikologis individu dalam mencapai aktualisasi 

diri dan pengalaman spiritual. 

Kerangka analitik yang mungkin digunakan Syekh Yedi adalah 

kerangka komparatif, di mana konsep-konsep dari kedua perspektif 

dibandingkan dan dianalisis untuk menemukan kesamaan dan 

perbedaan. Kerangka ini juga mungkin bersifat hermeneutik, yaitu 

berupaya menafsirkan konsep-konsep Sufi dan psikologi aktualisasi 

diri dalam konteks yang relevan dengan kebutuhan spiritualitas 

modern. Penting juga untuk memperhatikan konteks sosio-kultural 

di mana pemikiran Syekh Yedi berkembang, yaitu konteks 

masyarakat Muslim modern yang menghadapi tantangan 
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sekularisasi dan kebutuhan akan spiritualitas yang relevan dan 

bermakna. 

Integrasi konsep aktualisasi diri dan penyatuan dengan Tuhan 

dalam pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi memiliki implikasi penting 

bagi pemahaman spiritualitas Islam kontemporer. Pertama, 

integrasi ini menawarkan pendekatan yang lebih holistik terhadap 

pengembangan diri manusia, yang mencakup dimensi psikologis dan 

spiritual secara bersamaan. Kedua, integrasi ini dapat membantu 

menjembatani jurang antara pemikiran Barat yang seringkali sekuler 

dan tradisi spiritualitas Islam yang mendalam. Ketiga, pemikiran 

Syekh Yedi dapat memberikan kontribusi penting dalam 

mengembangkan model spiritualitas Islam yang relevan dengan 

kebutuhan dan tantangan kehidupan modern. 

Kontribusi utama dari pemikiran ini adalah potensi untuk 

memberikan kerangka spiritual yang komprehensif bagi individu 

Muslim modern yang ingin mencapai aktualisasi diri secara penuh 

tanpa mengorbankan nilai-nilai spiritualitas Islam. Dengan 

memahami aktualisasi diri sebagai bagian dari perjalanan spiritual 

menuju Tuhan, individu Muslim dapat menemukan makna dan 

tujuan hidup yang lebih mendalam. Selain itu, integrasi ini dapat 

membantu mengatasi potensi dikotomi antara dunia dan akhirat, 

antara pengembangan diri individual dan pengabdian kepada 

Tuhan, dengan menunjukkan bahwa keduanya sebenarnya saling 

melengkapi dan mendukung dalam perjalanan spiritual manusia. 
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Konsep Kontemplasi dalam Teori Maslow dan Pemikiran Islam 

Kontemplasi, sebagai sebuah aktivitas mental yang melibatkan 

perenungan mendalam, memegang peranan penting dalam 

pencapaian pemahaman diri dan makna hidup. Dalam ranah 

psikologi humanistik, Abraham Maslow menempatkan kontemplasi 

sebagai elemen krusial dalam aktualisasi diri, puncak hierarki 

kebutuhan manusia. Sementara itu, dalam tradisi Islam, khususnya 

dalam tasawuf, kontemplasi (tafakkur) diakui sebagai jalan spiritual 

untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT dan memahami tanda-

tanda kebesaran-Nya. 

Abraham Maslow, seorang tokoh utama psikologi humanistik, 

dikenal dengan teori hierarki kebutuhannya yang menggambarkan 

tingkatan kebutuhan manusia dari yang paling dasar hingga 

kebutuhan aktualisasi diri. Menurut Maslow, manusia termotivasi 

untuk memenuhi kebutuhan-kebutuhan ini secara bertahap, mulai 

dari kebutuhan fisiologis, kebutuhan rasa aman, kebutuhan sosial, 

kebutuhan yang diberikan, hingga akhirnya kebutuhan aktualisasi 

diri. Aktualisasi diri, sebagai puncak hierarki, adalah kondisi ketika 

individu mencapai potensi penuhnya, mengembangkan diri secara 

optimal, dan memiliki pemahaman yang mendalam tentang diri dan 

realitas di sekitarnya.731 

Dalam konteks aktualisasi diri inilah kontemplasi dapat 

memainkan peran penting. Kontemplasi memungkinkan individu 

untuk memikirkan pengalaman-pengalaman hidup, nilai-nilai 

pribadi, dan tujuan hidup yang lebih tinggi. Melalui kontemplasi, 

individu dapat meningkatkan kesadaran diri (self-awareness) 
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dan pemahaman diri (self-understanding), yang merupakan 

komponen penting dalam proses aktualisasi diri. Kontemplasi juga 

dapat membantu individu untuk melepaskan diri dari rutinitas dan 

tekanan kehidupan sehari-hari, menciptakan ruang mental untuk 

refleksi dan introspeksi.732 kontemplasi dapat memfasilitasi 

pengembangan kreativitas dan intuisi, aspek-aspek yang seringkali 

dihubungkan dengan karakteristik individu yang telah mencapai 

aktualisasi diri. Individu yang mampu melakukan kontemplasi secara 

mendalam cenderung memiliki pandangan yang lebih holistik dan 

integratif terhadap kehidupan, serta mampu menghadapi tantangan 

dengan lebih bijaksana dan tenang. 

Dalam teori hierarki kebutuhan Maslow, aktualisasi diri 

merupakan tingkatan tertinggi yang dicapai individu setelah 

kebutuhan-kebutuhan dasar lainnya terpenuhi. Aktualisasi diri 

didefinisikan sebagai proses individu dalam memaksimalkan potensi 

diri, mengembangkan bakat dan kemampuan, serta mencapai 

pemahaman yang mendalam tentang diri sendiri, orang lain, dan 

dunia sekitarnya. Kontemplasi, dalam konteks ini, menjadi salah satu 

mekanisme penting untuk mencapai aktualisasi diri. Melalui 

kontemplasi, individu dapat merefleksikan pengalaman hidup, nilai-

nilai personal, tujuan hidup, serta potensi yang dimilikinya. Maslow 

menyatakan bahwa individu yang mencapai aktualisasi diri memiliki 

karakteristik tertentu, diantaranya adalah kemampuan melihat 

realitas secara objektif, menerima diri dan orang lain apa adanya, 

spontanitas, kemandirian, apresiasi yang mendalam terhadap 

pengalaman hidup, serta memiliki rasa keterhubungan spiritual. 
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Kontemplasi memfasilitasi pengembangan karakteristik-

karakteristik ini dengan mendorong individu untuk introspeksi, 

mengurangi distorsi kognitif, dan membuka diri terhadap 

pengalaman transenden. Individu yang melakukan kontemplasi 

secara teratur cenderung lebih mampu mengenali dan mengatasi 

prasangka diri, mengelola ketegangan internal, serta menemukan 

makna yang lebih dalam dalam setiap aspek kehidupan3. Dengan 

demikian, kontemplasi dalam perspektif Maslow bukan hanya 

sekadar merenung, tetapi merupakan aktivitas reflektif yang terarah 

pada pengembangan diri dan pencapaian potensi manusia secara 

optimal. 

Dalam tradisi mistisisme Islam atau sufisme, kontemplasi 

(muraqabah) merupakan praktik spiritual yang mendasar untuk 

mencapai kedekatan dengan Allah SWT. Para sufi mengembangkan 

berbagai metode dan konsep untuk memahami dan menanamkan 

kontemplasi, yang seringkali melibatkan perenungan mendalam 

tentang nama-nama dan sifat-sifat Allah, ayat-ayat Al-Quran, serta 

tanda-tanda kekuasaan-Nya di alam semesta. Beberapa konsep 

kunci yang terkait dengan kontemplasi dalam sufisme, sebagaimana 

dirujuk oleh Syekh Dr. Yedi Supriadi, termasuk ittihad , hulul , fana , 

dan Wahdatul Wujud . 

1. Konsep Ittihad (Persatuan) oleh Abu Yazid al-

Bustami: Ittihad secara harfiah berarti persatuan atau 

penyatuan. Dalam konteks sufisme, konsep ini merujuk pada 

pengalaman spiritual di mana seorang sufi merasa menyatu 

dengan Allah SWT. Abu Yazid al-Bustami, seorang sufi besar abad 
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ke-9 M, dikenal dengan ungkapan-ungkapan kontroversialnya 

yang mengungkapkan pengalaman ittihad ini, seperti "Maha 

Suci Aku, Maha Suci Aku, betapa agungnya urusan-Ku!"733. 

Pengalaman ini dipahami sebagai hasil dari kontemplasi yang 

mendalam dan berkelanjutan, di mana kesadaran diri seorang 

sufi melebur dalam kesadaran akan kehadiran Ilahi . Kontemplasi 

dalam konteks ittihad fokus pada peniadaan ego dan pemurnian 

hati agar dapat menerima limpahan cahaya Ilahi dan mencapai 

kesatuan spiritual dengan-Nya. 

2. Konsep Hulul (Menyerap) oleh Al-Hallaj: Hulul secara etimologi 

berarti meresap atau menyerap. Dalam terminologi 

sufisme, hulul merujuk pada keyakinan bahwa esensi ketuhanan 

dapat meresap dan menempati diri seorang hamba. Al-Hallaj, 

seorang sufi abad ke-10 M, terkenal dengan ungkapan "Ana al-

Haqq" (Akulah Kebenaran/Allah), yang dianggap sebagai 

ekspresi pengalaman hulul734. Konsep hulul seringkali dianggap 

kontroversial dalam teologi Islam mainstream karena berpotensi 

mengarah pada peniadaan perbedaan antara Khalik dan 

makhluk. Namun, dalam perspektif sufisme, hulul dapat 

dipahami sebagai ungkapan puncak dari kedekatan dan 

kecintaan hamba kepada Tuhannya, di mana sifat-sifat Ilahi yang 

termanifestasi dalam diri hamba tersebut sebagai akibat dari 

kontemplasi dan penyampaian diri yang total. Kontemplasi 

dalam konteks hulul mendorong sufi untuk menanggalkan segala 

sifat keakuan dan membuka diri sepenuhnya hingga kehadiran 
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Ilahi, sehingga memungkinkan esensi ketuhanan untuk 

"meresap" dalam dirinya. 

3. Konsep Fana (Peniadaan Diri) oleh Al-Ghazali: Fana secara 

bahasa berarti lenyap atau musnah. Dalam terminologi 

sufisme, fana Merujuk pada kondisi spiritual di mana seorang 

sufi kehilangan kesadaran akan dirinya sendiri dan sepenuhnya 

tenggelam dalam kesadaran akan kehadiran Allah SWT. Al-

Ghazali, seorang cendekiawan Muslim terkemuka abad ke-11 

dan 12 M yang juga dikenal sebagai seorang sufi, menjelaskan 

konsep fana sebagai tahapan penting dalam perjalanan spiritual 

seorang salik (pejalan spiritual).735 Fana bukanlah pemusnahan 

eksistensi diri secara fisik, melainkan peniadaan ego, keinginan 

duniawi, dan segala sesuatu yang menghalangi kedekatan 

dengan Allah. Kontemplasi dalam konteks fana fokus pada 

pembersihan hati dari segala kotoran spiritual, pemusatan 

pikiran hanya kepada Allah, dan menyerahkan diri sepenuhnya 

kepada kehendak-Nya. Melalui kontemplasi yang mendalam, 

seorang sufi diharapkan dapat mencapai kondisi fana dan 

merasakan kehadiran Ilahi dalam setiap aspek kehidupannya. 

4. Konsep Wahdatul Wujud (Kesatuan Wujud) oleh Ibnu 

Arabi: Wahdatul Wujud secara harfiah berarti kesatuan wujud 

atau kesatuan eksistensi. Konsep ini merupakan doktrin 

metafisika sentral dalam pemikiran Ibnu Arabi, seorang sufi 

besar abad ke-12 dan 13 M. Menurut Wahdatul Wujud , hanya 

Allah SWT yang memiliki wujud hakiki, sedangkan segala sesuatu 

selain Allah adalah manifestasi atau penampakan dari wujud-
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Nya.736 Konsep ini seringkali disalahpahami sebagai panteisme 

atau monisme, namun Ibnu Arabi dan para pengikutnya 

menjelaskan bahwa Wahdatul Wujud tidak menafikan 

perbedaan antara Khalik dan makhluk, tetapi lebih menekankan 

pada kesatuan sumber dan esensi dari seluruh keberadaan. 

Kontemplasi dalam perspektif Wahdatul Wujud mengajak sufi 

untuk memikirkan tanda-tanda keesaan Allah dalam segala 

ciptaan-Nya, menyadari bahwa segala sesuatu berasal dari-Nya 

dan akan kembali kepada-Nya. Kontemplasi ini membantu sufi 

untuk melihat realitas dengan pandangan yang lebih mendalam, 

melampaui dualitas dan perbedaan lahiriah, serta mencapai 

kesadaran akan kesatuan hakiki di balik keragaman fenomena 

alam semesta. 

Pemikiran Islam, khususnya tradisi tasawuf, memberikan 

penekanan yang signifikan pada kontemplasi 

atau tafakkur. Tafakkur dalam Islam tidak hanya dipahami sebagai 

aktivitas intelektual, tetapi juga sebagai praktik spiritual yang 

bertujuan untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT. Syekh Dr. Yedi 

Supriadi menjelaskan bahwa tafakkur dalam Islam adalah proses 

aktif merenungkan tanda-tanda kebesaran Allah SWT yang tersebar 

di alam semesta dan dalam diri manusia, untuk memahami hakikat 

penciptaan dan eksistensi. Al-Qur'an sendiri secara eksplisit 

menganjurkan tafakkur, sebagaimana tercantum dalam surat Ali 

Imran ayat 190: "Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, 

dan pergantian malam dan siang, terdapat tanda-tanda (kebesaran 

Allah) bagi orang yang berakal" (QS. Ali Imran: 190). Ayat ini 
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menegaskan bahwa alam semesta dan segala fenomena di 

dalamnya adalah tanda-tanda kebesaran Allah SWT yang patut 

direnungkan oleh orang-orang yang berakal (ulil albab). Dalam 

konteks tasawuf, tafakkur merupakan salah satu metode untuk 

mencapai ma'rifatullah (mengenal Allah SWT). Para sufi 

menekankan pentingnya merenungkan nama-nama dan sifat-sifat 

Allah SWT, ciptaan-Nya, serta peristiwa-peristiwa dalam kehidupan 

untuk memperdalam keimanan dan meningkatkan kualitas 

spiritual. Tafakkur dalam Islam melibatkan dimensi kognitif, 

emosional, dan spiritual. Individu tidak hanya menggunakan akal 

untuk merenung, tetapi juga melibatkan hati dan jiwa dalam proses 

kontemplasi, sehingga menghasilkan pemahaman yang mendalam 

dan transformatif. Tujuan akhir dari tafakkur dalam perspektif Islam 

adalah mencapai kedekatan dengan Allah SWT, merasakan 

kehadiran-Nya dalam setiap aspek kehidupan, dan menggapai 

kebahagiaan hakiki yang bersumber dari ridha-Nya. 

Meskipun teori Maslow dan pemikiran Islam berasal dari latar 

belakang epistemologi yang berbeda, terdapat titik temu yang 

menarik dalam konsep kontemplasi. Keduanya mengakui nilai 

penting kontemplasi dalam mencapai tingkat kesadaran dan 

pemahaman yang lebih tinggi. Dalam teori Maslow, kontemplasi 

adalah alat untuk mencapai aktualisasi diri dan memaksimalkan 

potensi manusia secara psikologis. Sementara dalam 

Islam, tafakkur adalah sarana untuk mencapai ma'rifatullah dan 

mendekatkan diri kepada Allah SWT secara spiritual. Syekh Dr. Yedi 

Supriadi mengemukakan bahwa kontemplasi dapat menjadi 
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jembatan antara aktualisasi diri dalam perspektif psikologi dan 

pencapaian kedekatan spiritual dalam Islam. Beliau menyatakan 

bahwa aktualisasi diri, sebagaimana yang digambarkan oleh 

Maslow, dapat dipandang sebagai tahapan awal atau bahkan bagian 

dari perjalanan spiritual menuju ma'rifatullah. Dengan melakukan 

kontemplasi, individu tidak hanya mengembangkan potensi diri dan 

mencapai kedamaian batin (sebagaimana dalam aktualisasi diri), 

tetapi juga membuka diri terhadap dimensi spiritualitas yang lebih 

dalam, yang pada akhirnya mengarah pada kedekatan dengan Allah 

SWT. 

Meskipun berasal dari latar belakang disiplin ilmu dan tradisi 

pemikiran yang berbeda, terdapat titik temu yang menarik antara 

konsep kontemplasi dalam teori Maslow dan mistisisme Islam. 

Keduanya mengakui pentingnya perenungan mendalam sebagai 

jalan untuk mencapai tingkat kesadaran dan pemahaman yang lebih 

tinggi. Dalam teori Maslow, kontemplasi merupakan instrumen 

untuk aktualisasi diri, membantu individu untuk mengenali potensi 

diri, nilai-nilai, dan tujuan hidup. Sementara dalam mistisisme Islam, 

kontemplasi (muraqabah) adalah sarana utama untuk mendekatkan 

diri kepada Allah SWT, membersihkan hati, dan mencapai berbagai 

tingkatan spiritual seperti ittihad , hulul , fana , hingga 

pemahaman Wahdatul Wujud . 

Namun terdapat perbedaan yang signifikan dalam fokus dan 

tujuan kontemplasi dalam kedua perspektif ini. Dalam psikologi 

humanistik Maslow, fokus utama kontemplasi adalah pada 

pengembangan potensi diri dan pencapaian kebahagiaan serta 
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kepuasan hidup di dunia. Bertujuan bersifat psikologis dan terarah 

pada memenuhi kebutuhan manusia secara keseluruhan. 

Sebaliknya, dalam mistisisme Islam, kontemplasi memiliki orientasi 

transenden dan teosentris. Fokus utamanya adalah pada hubungan 

hamba dengan Allah SWT, pencarian ridha-Nya, dan pencapaian 

kedekatan spiritual yang sedalam-dalamnya. Tujuan kontemplasi 

dalam tasawuf bersifat spiritual dan akhirat, melampaui batas-batas 

kehidupan duniawi. 

Metodologi dan praktik kontemplasi dalam kedua perspektif ini 

juga memiliki perbedaan. Dalam psikologi humanistik, kontemplasi 

dapat dilakukan melalui berbagai teknik refleksi diri, meditasi 

mindfulness, atau praktik terapi psikologis. Metodenya cenderung 

bersifat sekuler dan rasional. Dalam mistisisme Islam, kontemplasi 

(muraqabah) seringkali melibatkan praktik ritual seperti dzikir, 

shalat, dan puasa, serta bimbingan dari seorang mursyid atau guru 

spiritual. Metodenya bersifat spiritual dan religius, tertanam pada 

ajaran Islam dan tradisi sufisme. 

Relevansi Kontemplasi dalam Penyatuan Diri dengan Tuhan 

Kontemplasi, atau perenungan mendalam, merupakan praktik 

spiritual yang telah lama dikenal dalam berbagai tradisi keagamaan 

dan filsafat sebagai jalan menuju pemahaman diri yang lebih dalam 

dan koneksi dengan realitas transenden. Dalam konteks Islam, 

kontemplasi memiliki akar yang kuat dalam ajaran Al-Quran dan 

Sunnah, serta menjadi inti dari tradisi Sufisme. Syekh Dr. Yedi 

Supriadi, seorang cendekiawan Muslim kontemporer, memberikan 

perhatian khusus pada relevansi kontemplasi dalam upaya seorang 
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hamba untuk mencapai penyatuan diri dengan Tuhan. Pemikiran 

beliau mengenai hal ini menarik untuk dikaji secara mendalam, 

terutama jika dipetakan dan dianalisis relasinya dengan berbagai 

konsep filosofis dan spiritual lainnya. 

Konsep Kontemplasi dalam Pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi 

Menurut Syekh Dr. Yedi Supriadi, kontemplasi bukanlah sekadar 

aktivitas intelektual semata, melainkan sebuah praktik spiritual yang 

melibatkan seluruh dimensi manusia, yaitu akal, hati, dan jiwa. 

Kontemplasi yang beliau maksudkan adalah upaya aktif dan sadar 

untuk memfokuskan pikiran, perasaan, dan kesadaran kepada objek 

renungan, yang dalam konteks spiritualitas Islam, objek utama 

renungan adalah Allah SWT dan tanda-tanda kekuasaan-Nya dalam 

ciptaan. Kontemplasi menurut Syekh Dr. Yedi Supriadi bertujuan 

untuk membersihkan hati dari segala bentuk keterikatan duniawi, 

menumbuhkan kesadaran akan kehadiran Ilahi, dan mencapai 

keintiman spiritual dengan Tuhan. Beliau menekankan bahwa 

kontemplasi bukanlah tujuan akhir, melainkan sarana penting untuk 

membuka jalan menuju penyatuan diri dengan Tuhan. Proses 

penyatuan ini bukanlah peleburan esensi manusia ke dalam esensi 

Tuhan, melainkan pencapaian tingkat kesadaran tertinggi dimana 

hamba merasakan kehadiran Tuhan secara intens dan mendalam 

dalam setiap aspek kehidupannya. Kontemplasi yang mendalam 

akan menghantarkan seorang hamba pada tingkat ihsan, yaitu 

beribadah kepada Allah seolah-olah melihat-Nya, atau jika tidak 

mampu melihat-Nya, meyakini bahwa Allah senantiasa melihatnya. 

[Hadist Riwayat Bukhari dan Muslim, dari Abu Hurairah]. 
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Konsep aktualisasi diri yang dikembangkan oleh Abraham 

Maslow dalam psikologi humanistik menekankan pada potensi 

manusia untuk berkembang dan mencapai puncak potensinya. 

Maslow menggambarkan hierarki kebutuhan manusia, dimana 

aktualisasi diri berada di puncak piramida kebutuhan, setelah 

kebutuhan-kebutuhan fisiologis, keamanan, sosial, dan 

penghargaan terpenuhi. Individu yang teraktualisasi dirinya 

memiliki ciri-ciri seperti penerimaan diri, spontanitas, kreativitas, 

dan kemampuan untuk mengalami peak experiences, yaitu 

pengalaman transenden yang menghadirkan perasaan 

keterhubungan dengan sesuatu yang lebih besar dari diri sendiri. 

Terdapat titik temu antara konsep kontemplasi Syekh Dr. Yedi 

Supriadi dan aktualisasi diri Maslow. Keduanya mengakui potensi 

tertinggi manusia untuk mencapai tingkat kesadaran yang lebih 

tinggi. Kontemplasi dalam pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi dapat 

dipandang sebagai jalan untuk mengaktualisasikan potensi spiritual 

manusia, yaitu potensi untuk mengenal dan mendekatkan diri 

kepada Tuhan. Pengalaman kontemplatif yang mendalam dapat 

menyerupai peak experiences yang dideskripsikan oleh Maslow, 

dimana individu merasakan keterhubungan dengan realitas 

transenden dan mengalami perasaan kedamaian dan kebahagiaan 

yang mendalam. Namun, perbedaan mendasar terletak pada 

orientasi dan fokus utama keduanya. Aktualisasi diri Maslow lebih 

berorientasi pada psikologi manusia dan pemenuhan potensi 

individu dalam konteks duniawi, sementara kontemplasi Syekh Dr. 
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Yedi Supriadi secara eksplisit berorientasi pada spiritualitas Islam 

dan penyatuan diri dengan Tuhan. 

Ittihad secara harfiah berarti "persatuan" atau "penyatuan." 

Dalam tradisi Sufisme, ittihad merupakan konsep yang 

menggambarkan tingkat spiritual tertinggi dimana seorang Sufi 

merasakan persatuan yang mendalam dengan Tuhan. Abu Yazid Al-

Bustami, seorang Sufi abad ke-9, dikenal dengan ungkapan-

ungkapan eksitatif (syathahat) yang menggambarkan 

pengalaman ittihad nya, seperti "Maha Suci Aku, Maha Suci Aku, 

betapa agungnya keadaanku!". Pengalaman ittihad menurut Al-

Bustami merupakan hasil dari proses spiritual yang panjang dan 

intensif, termasuk di dalamnya kontemplasi yang mendalam, 

penyerahan diri total kepada Tuhan, dan pemberishan diri dari ego 

dan keinginan duniawi. 

Konsep kontemplasi Syekh Dr. Yedi Supriadi memiliki relevansi 

yang kuat dengan konsep ittihad Al-Bustami. Kontemplasi 

dipandang sebagai jalan utama untuk mencapai tingkat spiritual 

yang mengarah pada pengalaman ittihad. Kontemplasi yang 

mendalam memungkinkan seorang hamba untuk melampaui batas-

batas kesadaran diri yang terbatas dan merasakan kehadiran Tuhan 

yang Maha Mutlak. Meskipun demikian, perlu dicatat bahwa 

konsep ittihad seringkali dianggap kontroversial dalam teologi Islam 

karena berpotensi mengarah pada paham hulul (penjelmaan Tuhan 

dalam makhluk) atau Wahdatul Wujud (kesatuan wujud). Syekh Dr. 

Yedi Supriadi, dalam pemahamannya tentang kontemplasi dan 

penyatuan diri dengan Tuhan, kemungkinan besar berhati-hati 
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untuk menghindari interpretasi yang ekstrem tersebut, dan lebih 

menekankan pada penyatuan dalam makna keintiman spiritual dan 

kesadaran akan kehadiran Ilahi, tanpa menghilangkan batas 

ontologis antara Khaliq dan makhluk. 

Hulul secara etimologis berarti "menjelma" atau "berinkarnasi." 

Dalam tradisi Sufisme, hulul mengacu pada keyakinan bahwa Tuhan 

dapat "menjelma" atau "berinkarnasi" dalam diri makhluk, 

terutama dalam diri seorang Sufi yang telah mencapai tingkat 

spiritual tertinggi. Al-Hallaj, seorang Sufi abad ke-10, terkenal 

dengan ungkapan kontroversial "Ana al-Haqq" ("Akulah 

Kebenaran/Tuhan"), yang seringkali diinterpretasikan sebagai 

manifestasi dari paham hulul nya. Ungkapan Al-Hallaj dan 

paham hulul secara umum ditolak oleh mayoritas ulama Islam 

karena dianggap bertentangan dengan prinsip tauhid, yaitu keesaan 

Tuhan dan kemahaesaan-Nya yang mutlak, serta perbedaan 

ontologis antara Khaliq dan makhluk. 

Jika dibandingkan dengan kontemplasi Syekh Dr. Yedi Supriadi, 

konsep hulul Al-Hallaj menunjukkan perbedaan yang signifikan. 

Kontemplasi Syekh Dr. Yedi Supriadi, sebagaimana telah dijelaskan, 

lebih menekankan pada pencapaian keintiman spiritual dan 

kesadaran akan kehadiran Ilahi melalui perenungan mendalam, 

tanpa mengimplikasikan penyatuan esensi atau penjelmaan Tuhan 

dalam diri manusia. Meskipun pengalaman kontemplatif yang 

mendalam dapat menghadirkan perasaan persatuan yang kuat 

dengan Tuhan, Syekh Dr. Yedi Supriadi kemungkinan besar akan 

menghindari interpretasi hulul yang kontroversial dan tetap 
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mempertahankan prinsip tauhid yang kuat. Kontemplasi dalam 

pemikiran beliau lebih mungkin dipahami sebagai jalan untuk 

memperkuat hubungan antara hamba dan Tuhan, bukan sebagai 

peleburan atau penjelmaan Tuhan dalam diri hamba. 

Fana secara bahasa berarti "lenyap" atau "musnah." Dalam 

Sufisme, fana merupakan konsep yang menggambarkan proses 

spiritual dimana seorang Sufi "melenyapkan" ego dan kesadaran diri 

yang terbatas untuk "kekal" dalam kesadaran akan kehadiran Tuhan 

(baqa). Al-Ghazali, seorang cendekiawan Muslim dan Sufi abad ke-

11 dan 12, menjelaskan fana sebagai tingkat spiritual dimana 

seorang hamba tidak lagi merasakan keberadaan dirinya sendiri, 

melainkan hanya merasakan keberadaan Tuhan yang Maha 

Esa. Fana menurut Al-Ghazali bukanlah ketiadaan eksistensi secara 

total, melainkan ketiadaan ego dan keterikatan pada dunia serta 

fokus sepenuhnya kepada Tuhan. Proses fana dicapai melalui 

berbagai praktik spiritual, termasuk di dalamnya kontemplasi yang 

mendalam, zikir yang terus-menerus, dan penyerahan diri total 

kepada Tuhan. 

Konsep kontemplasi Syekh Dr. Yedi Supriadi memiliki hubungan 

erat dengan konsep fana Al-Ghazali. Kontemplasi di dalam 

pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi dapat dipandang sebagai salah 

satu jalan utama untuk mencapai tingkat fana. Melalui kontemplasi 

yang mendalam, seorang hamba berupaya untuk melepaskan diri 

dari segala bentuk kelekatan duniawi dan ego yang menghalangi 

pandangannya dari kehadiran Tuhan. Kontemplasi yang 

berkelanjutan dan intensif dapat mengantarkan seorang hamba 
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pada tingkat kesadaran dimana ego semakin meredup dan 

kesadaran akan kehadiran Tuhan semakin menguat, hingga akhirnya 

mencapai tingkat fana dimana yang tersisa hanyalah kesadaran 

akan Tuhan semata. Dalam konteks ini, penyatuan diri dengan Tuhan 

dalam pemikiran Syekh Dr. Yedi Supriadi dapat dipahami sebagai 

pencapaian tingkat fana dimana ego dilenyapkan dan kesadaran 

terpusat sepenuhnya pada Tuhan. 

Wahdatul Wujud secara harfiah berarti "Kesatuan Wujud" atau 

"Kesatuan Eksistensi." Konsep ini dikembangkan oleh Ibnu Arabi, 

seorang Sufi terkemuka abad ke-12 dan 13, dan menjadi salah satu 

doktrin sentral dalam Sufisme yang sangat berpengaruh. Wahdatul 

Wujud menyatakan bahwa hanya ada satu Wujud yang hakiki, yaitu 

Wujud Allah SWT. Seluruh alam semesta dan segala isinya, termasuk 

manusia, adalah manifestasi (tajalli) atau penampakan dari Wujud 

Ilahi yang tunggal tersebut. Menurut Ibnu Arabi, perbedaan antara 

Khaliq dan makhluk hanyalah perbedaan semu atau relatif, karena 

pada hakikatnya semua berasal dan kembali kepada Wujud yang 

tunggal, yaitu Allah. 

Konsep kontemplasi Syekh Dr. Yedi Supriadi dapat dilihat dalam 

kerangka Wahdatul Wujud Ibnu Arabi. Kontemplasi yang mendalam 

dapat dipahami sebagai jalan untuk menyingkap hakikat Wahdatul 

Wujud tersebut. Melalui kontemplasi, seorang hamba berupaya 

untuk melampaui pandangan dualistik yang memisahkan Khaliq dan 

makhluk, serta menyadari 
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KONTEMPLASI ISLAM 

 

 

Kontemplasi Islam 

Kontemplasi, atau perenungan mendalam, merupakan aspek 

fundamental dalam tradisi spiritual Islam. Aktivitas mental ini tidak 

sekadar merenungkan fenomena duniawi, melainkan sebuah proses 

spiritual yang mengarah pada pengenalan dan kedekatan dengan 

Allah. Dalam konteks Islam, kontemplasi melibatkan pemikiran yang 

terstruktur dan mendalam mengenai berbagai aspek kehidupan, 

alam semesta, diri sendiri, dan terutama, hakikat Tuhan.  

Secara etimologis, konsep kontemplasi dalam Islam dapat 

ditelusuri pada istilah-istilah bahasa Arab seperti tafakkur (تفكر) 

dan tadabbur (تدبر). Tafakkur secara bahasa berasal dari 

kata fakkara yang berarti memikirkan, merenungkan, atau 

mempertimbangkan sesuatu secara mendalam737. Istilah ini 

seringkali dikaitkan dengan penggunaan akal dan pikiran untuk 

memahami makna di balik ciptaan Allah. Sementara 

itu, tadabbur berasal dari kata dabbara yang bermakna mengatur, 

mengelola, atau memperhatikan akibat dari sesuatu738. Dalam 

konteks spiritual, tadabbur merujuk pada perenungan mendalam 

terhadap ayat-ayat Al-Quran dan tanda-tanda kekuasaan Allah (ayat 

kauniyah) dengan tujuan untuk mengambil pelajaran dan hikmah739. 

Kedua istilah ini, tafakkur dan tadabbur, meskipun memiliki nuansa 

makna yang berbeda, keduanya mengarah pada aktivitas mental 

yang aktif dan reflektif untuk mencapai pemahaman yang lebih 
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dalam tentang agama dan spiritualitas. Dalam konteks yang lebih 

luas, kontemplasi dalam Islam dapat didefinisikan sebagai proses 

perenungan yang mendalam dan terstruktur terhadap hakikat Allah, 

kehidupan, diri, dan alam semesta sebagai manifestasi dari tanda-

tanda kekuasaan-Nya, dengan tujuan untuk meningkatkan 

kesadaran spiritual dan mendekatkan diri kepada-Nya. Proses ini 

dilakukan dengan kesadaran ruhani yang tinggi, melibatkan hati dan 

pikiran secara terpadu, dan bertujuan untuk 

memperoleh ma'rifat (pengetahuan dan pengenalan) tentang Allah. 

Imam Al-Ghazali, seorang tokoh sufi dan cendekiawan Muslim 

terkemuka abad ke-11, memberikan penekanan yang signifikan 

terhadap kontemplasi sebagai bentuk ibadah yang sangat utama. 

Beliau memandang kontemplasi (muraqabah dan tafakkur) sebagai 

ibadah hati yang memiliki nilai lebih tinggi dibandingkan ibadah fisik 

semata740. Menurut Al-Ghazali, ibadah fisik seperti shalat, puasa, 

dan haji, meskipun memiliki keutamaan yang besar, akan menjadi 

lebih bermakna dan berdampak jika diiringi dengan kehadiran hati 

dan kontemplasi741. Dalam karyanya yang monumental, Ihya 

Ulumuddin, Al-Ghazali menjelaskan bahwa kontemplasi adalah 

kunci untuk membuka pintu ma'rifat kepada Allah742. Melalui 

kontemplasi yang mendalam dan berkelanjutan, seorang Muslim 

dapat memahami kebesaran, keagungan, dan kesempurnaan Allah, 

serta menyadari kelemahan dan keterbatasan dirinya sebagai 

makhluk ciptaan-Nya. Proses kontemplasi ini akan melahirkan rasa 

takut kepada Allah (khauf), harapan kepada rahmat-Nya (raja'), cinta 

kepada-Nya (mahabbah), dan ketundukan yang mendalam 
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(khusyu' dan khudu') kepada-Nya. Emosi spiritual ini, menurut Al-

Ghazali, merupakan esensi dari ibadah yang sejati dan akan 

membawa seorang Muslim pada tingkat spiritualitas yang lebih 

tinggi. 

Al-Ghazali menguraikan berbagai objek kontemplasi yang dapat 

dilakukan oleh seorang Muslim743. Objek kontemplasi tersebut 

meliputi: 

1. Ayat-ayat Al-Quran: Merenungkan makna dan pesan yang 

terkandung dalam Al-Quran, memahami kisah-kisah di dalamnya 

sebagai pelajaran hidup, dan mengambil hikmah dari perintah 

dan larangan Allah. Kontemplasi terhadap Al-Quran tidak hanya 

sebatas membaca dan menghafal, tetapi juga memahami, 

merenungkan, dan mengamalkan kandungan Al-Quran dalam 

kehidupan sehari-hari. 

2. Alam Semesta (Ayat Kauniyah): Memperhatikan keindahan dan 

keteraturan alam semesta, merenungkan penciptaan langit dan 

bumi, gunung dan lautan, hewan dan tumbuhan, sebagai bukti 

kebesaran dan kekuasaan Allah. Kontemplasi terhadap alam 

semesta dapat membangkitkan rasa kagum (ta'ajjub) dan rasa 

syukur (syukur) kepada Allah atas segala ciptaan-Nya. 

3. Diri Sendiri (Anfus): Merenungkan tentang penciptaan diri 

sendiri, proses kehidupan, kematian, dan kehidupan setelah 

kematian. Memahami tujuan hidup di dunia ini, menyadari 

kelemahan dan keterbatasan diri, serta berusaha untuk 

memperbaiki diri dan meningkatkan kualitas spiritual. 

Kontemplasi terhadap diri sendiri dapat membantu seorang 
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Muslim untuk introspeksi diri (muhasabah) dan memperbaiki 

kesalahan-kesalahan yang telah diperbuat. 

4. Nikmat Allah : Merenungkan berbagai nikmat yang telah Allah 

berikan dalam kehidupan, baik nikmat yang besar maupun 

nikmat yang kecil, seperti kesehatan, keluarga, rezeki, dan iman. 

Kontemplasi terhadap nikmat Allah akan menumbuhkan rasa 

syukur yang mendalam dan meningkatkan kecintaan kepada-

Nya. 

Signifikansi kontemplasi dalam Islam sangatlah besar. 

Kontemplasi bukan hanya sekadar aktivitas mental yang bermanfaat 

secara psikologis, tetapi juga merupakan ibadah yang sangat 

dianjurkan dalam agama Islam. Kontemplasi memiliki beberapa 

manfaat dan signifikansi, di antaranya: 

1. Mendekatkan Diri kepada Allah : Kontemplasi adalah jalan 

utama untuk mengenal Allah (ma'rifatullah) dan mendekatkan 

diri kepada-Nya. Melalui kontemplasi, seorang Muslim dapat 

memahami sifat-sifat Allah, kebesaran-Nya, dan kasih sayang-

Nya, sehingga meningkatkan kecintaan dan ketundukannya 

kepada-Nya. 

2. Meningkatkan Kualitas Ibadah: Kontemplasi membantu seorang 

Muslim untuk menghadirkan hati dalam ibadah, sehingga ibadah 

yang dilakukan menjadi lebih khusyuk, bermakna, dan 

berdampak positif dalam kehidupan. Ibadah yang diiringi dengan 

kontemplasi tidak hanya menjadi rutinitas fisik, tetapi juga 

menjadi pengalaman spiritual yang mendalam. 
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3. Membentuk Akhlak Mulia: Kontemplasi dapat membantu 

membersihkan hati dari sifat-sifat buruk seperti sombong, riya, 

dengki, dan dendam, serta menumbuhkan sifat-sifat terpuji 

seperti sabar, syukur, tawadhu, dan kasih sayang. Proses 

kontemplasi yang berkelanjutan akan membentuk karakter 

Muslim yang lebih baik dan berakhlak mulia. 

4. Mencapai Kedamaian Batin: Kontemplasi dapat memberikan 

ketenangan dan kedamaian batin dalam menghadapi berbagai 

permasalahan hidup. Dengan merenungkan kebesaran Allah dan 

ketergantungan diri kepada-Nya, seorang Muslim dapat 

mengatasi rasa cemas, takut, dan stres, serta meraih ketenangan 

hati.744 

5. Meningkatkan Kesadaran Diri: Kontemplasi membantu seorang 

Muslim untuk lebih mengenal dirinya sendiri, memahami 

potensi dan kelemahannya, serta menyadari tujuan hidupnya di 

dunia ini. Kesadaran diri yang meningkat akan mendorongnya 

untuk terus memperbaiki diri dan memaksimalkan potensi yang 

dimilikinya untuk kebaikan. 

Kontemplasi merupakan aspek esensial dalam spiritualitas Islam. 

Definisi kontemplasi dalam Islam melampaui sekadar pemikiran 

rasional, melainkan melibatkan dimensi spiritual yang mendalam, 

terwujud dalam praktik tafakkur dan tadabbur. Perspektif Al-

Ghazali menegaskan bahwa kontemplasi adalah ibadah hati yang 

sangat utama, menjadi kunci untuk mencapai ma'rifat dan 

meningkatkan kualitas ibadah secara keseluruhan. Dengan 

mengamalkan kontemplasi secara terus-menerus, seorang Muslim 
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diharapkan dapat meraih kedekatan dengan Allah, meningkatkan 

kualitas spiritualitas, membentuk akhlak mulia, dan mencapai 

kedamaian batin dalam menjalani kehidupan di dunia ini. Penting 

untuk terus mengembangkan praktik kontemplasi dalam kehidupan 

sehari-hari sebagai upaya untuk meningkatkan kualitas diri sebagai 

seorang Muslim yang beriman dan bertakwa. 

Kajian Etimologis dan Terminologis 

Dalam tradisi intelektual Islam, konsep kontemplasi menduduki 

posisi sentral sebagai sarana penting untuk mendekatkan diri 

kepada Allah Swt. dan memahami hakikat kehidupan. Kontemplasi 

bukan sekadar merenungkan secara dangkal, melainkan melibatkan 

proses pemikiran mendalam yang terarah dan bertujuan untuk 

memperoleh kearifan serta meningkatkan kualitas spiritual. 

Khazanah keilmuan Islam menawarkan beragam istilah yang 

mencerminkan nuansa dan tingkatan kontemplasi yang berbeda, 

menunjukkan kekayaan dan kedalaman konsep ini dalam ajaran 

Islam.  

Salah satu istilah yang paling sering diasosiasikan dengan 

kontemplasi dalam Islam adalah tafakkur (تفكر). Secara etimologis, 

kata tafakkur berasal dari akar kata fa-ka-ra (فكر) yang berarti 

"memikirkan", "merenungkan", atau "menghayati". Dalam konteks 

keislaman, tafakkur merujuk pada aktivitas mental yang mendalam 

untuk memahami tanda-tanda kekuasaan Allah Swt. yang tersebar 

di alam semesta (ayat kauniyah), dalam diri manusia (ayat 

anfusiyah), maupun melalui wahyu ilahi (ayat qauliyah). Tafakkur 

bukan sekedar aktivitas intelektual biasa, tetapi merupakan upaya 
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aktif untuk membuka hati dan pikiran agar mampu menangkap 

pesan-pesan ilahi yang terkandung dalam ciptaan dan firman-Nya. 

Al-Qur'an sendiri berulang kali menyeru manusia untuk 

melakukan tafakkur , sebagaimana firman Allah Swt. dalam surat Ar-

Ra’d ayat 3 yang artinya: “Sesungguhnya pada yang demikian itu 

benar-benar terdapat tanda-tanda (kebesaran Allah) bagi kaum 

yang berpikir (يتفكرون).”745  Ayat ini secara eksplisit 

menyampaikan tafakkur dengan kemampuan untuk memahami dan 

mengambil pelajaran dari tanda-tanda kebesaran Allah Swt. yang 

terhampar di alam semesta. Lebih lanjut Imam Al-Ghazali dalam 

kitab Ihya Ulumuddin menjelaskan bahwa tafakkur merupakan 

kunci untuk membuka pintu ma'rifatullah (mengenal Allah Swt.) dan 

meningkatkan keimanan. Menurutnya, tafakkur yang benar akan 

mengantarkan seorang hamba pada kesadaran akan keagungan, 

keindahan, dan kebijaksanaan Allah Swt. dalam setiap aspek 

ciptaan-Nya.746 Dengan demikian, tafakkur dalam Islam bukan 

sekedar berpikir, tetapi berpikir yang berorientasi pada pencarian 

kebenaran dan peningkatan spiritualitas. 

Istilah lain yang erat kaitannya dengan kontemplasi 

adalah tadabbur (تدبر). Kata tadabbur berasal dari akar kata da-ba-

ra (دبر) yang memiliki makna "akhir", "belakang", atau "akibat". 

Secara terminologis, tadabbur secara khusus Merujuk pada 

perenungan mendalam terhadap kandungan Al-

Qur'an. Tadabbur bukan sekedar membaca atau memahami makna 

literal ayat-ayat Al-Qur'an, namun lebih jauh dari itu, yaitu berusaha 

menggali hikmah, pelajaran, dan pesan-pesan tersembunyi yang 
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terkandung di dalamnya. Aktivitas tadabbur melibatkan pemikiran 

yang berkelanjutan dan berulang-ulang terhadap ayat-ayat Al-

Qur'an untuk menangkap makna yang lebih dalam dan 

menerapkannya dalam kehidupan sehari-hari. Allah SWT. dalam 

Surah Muhammad ayat 24 berfirman: "Maka apakah mereka tidak 

mentadabburi Al-Qur'an? Ataukah hati mereka 

mengurung?"747 Ayat ini menunjukkan bahwa tadabbur merupakan 

perintah Allah Swt. dan sekaligus menjadi indikator apakah hati 

seseorang terbuka untuk menerima hidayah Al-Qur'an ataukah 

tertutup. Dalam tafsir Fi Zhilalil Quran , Sayyid Qutb menjelaskan 

bahwa tadabbur adalah proses interaksi aktif dengan Al-Qur'an 

yang melibatkan akal, hati, dan jiwa. Melalui tadabbur , seorang 

muslim diharapkan dapat memahami pesan-pesan Al-Qur'an secara 

komprehensif, menginternalisasikannya dalam diri, dan 

menjadikannya sebagai pedoman hidup.748  Tadabbur merupakan 

bentuk kontemplasi yang spesifik terfokus pada Al-Qur'an sebagai 

sumber utama petunjuk dan kebijaksanaan dalam Islam. 

Selain itu, istilah muraqabah (مراقبة) juga memiliki relevansi yang 

kuat dengan konsep kontemplasi. Muraqabah berasal dari akar 

kata ra-qa-ba (رقب) yang berarti "mengavasi", "menjaga", atau 

"memperhatikan". Dalam konteks spiritualitas 

Islam, muraqabah diartikan sebagai kesadaran yang terus-menerus 

bahwa Allah Swt. selalu memperhatikan segala perbuatan, 

perkataan, dan bahkan pikiran yang terlintas dalam 

hati. Muraqabah adalah keadaan hati yang selalu terhubung dengan 

Allah Swt., sehingga seorang muslim selalu merasa sekitarnya dan 
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diperhatikan oleh-Nya dalam setiap situasi dan kondisi. 

Konsep muraqabah didasarkan pada keyakinan akan 

sifat Raqib (Maha Mengawasi) dan Syahid (Maha Menyaksikan) 

yang dimiliki Allah Swt. Dalam sebuah hadis yang masyhur, ketika 

Rasulullah Saw. Ditanya tentang ihsan , dia menjawab: "(Ihsan 

adalah) kamu beribadah kepada Allah seolah-olah kamu melihat-

Nya, maka jika kamu tidak melihat-Nya, sesungguhnya Dia 

melihatmu."749 Hadis ini menekankan pentingnya menghadirkan 

kesadaran muraqabah dalam setiap ibadah dan aktivitas kehidupan 

seorang muslim. Menurut Imam Al-Qusyairi dalam kitab Risalah al-

Qusyairiyah , muraqabah adalah salah satu maqam (Tingkatan 

spiritual) penting dalam tasawuf yang mengantarkan seorang 

hamba pada kedekatan dengan Allah Swt. dan menjaga diri dari 

perbuatan dosa.750 Dengan demikian, muraqabah merupakan 

bentuk kontemplasi yang fokus pada kesadaran akan kehadiran dan 

pengawasan Allah Swt. secara konstan, yang memotivasi seorang 

Muslim untuk selalu berbuat baik dan menjauhi keburukan. 

Istilah keempat yang relevan 

adalah muhasabah (محاسبة). Muhasabah berasal dari akar kata ha-

sa-ba (حسب) yang berarti "menghitung", "memperhitungkan", atau 

"mengevaluasi". Dalam konteks Islam, muhasabah mengacu pada 

introspeksi diri dan evaluasi terhadap amal perbuatan yang telah 

dilakukan, baik amal lahir maupun amal batin, serta niat yang 

mendasari perbuatan tersebut. Muhasabah adalah proses refleksi 

diri yang bertujuan untuk mengidentifikasi kekurangan dan 

kesalahan, serta merencanakan perbaikan di masa mendatang. 
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Praktik muhasabah sangat dianjurkan dalam Islam sebagai sarana 

untuk meningkatkan kualitas diri dan mendekatkan diri kepada Allah 

Swt. Umar bin Khattab Ra. pernah berkata: "Hisablah dirimu 

sebelum kamu dihisab, dan timbanglah amalmu sebelum amalanmu 

ditimbang."751 Pernyataan ini menekankan pentingnya 

melakukan muhasabah secara rutin agar seorang Muslim tidak lalai 

dan terlena dengan kehidupan dunia, serta selalu berusaha untuk 

memperbaiki diri dan mempersiapkan diri menghadapi hari 

perhitungan di akhirat. Ibnu Qayyim Al-Jauziyah dalam 

kitab Madarij as-Salikin menjelaskan bahwa muhasabah memiliki 

peran penting dalam perjalanan spiritual seorang muslim. 

Melalui muhasabah , seorang hamba dapat menyadari kelemahan 

dirinya, bertaubat atas dosa-dosanya, dan memperbarui tekad 

untuk meningkatkan kualitas ibadah dan 

akhlaknya.752  Muhasabah merupakan bentuk kontemplasi yang 

fokus pada evaluasi diri dan pertanggungjawaban atas perbuatan, 

yang mendorong seorang muslim untuk terus menerus 

melakukan perbaikan diri (self- improvement) dalam rangka meraih 

ridha Allah Swt. 

Terakhir, istilah khalwah ( خلوة) juga terkait dengan konsep 

kontemplasi dalam Islam. Khalwah berasal dari akar kata kha-la-

wa (خلو) yang berarti "kosong", "sepi", atau "menyendiri". Dalam 

konteks spiritualitas Islam, khalwah Merujuk pada praktik 

mengasingkan diri secara fisik dari keramaian dunia untuk 

sementara waktu dengan tujuan mendekatkan diri kepada Allah 

Swt. melalui zikir, doa, tafakkur, dan ibadah-ibadah 
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lainnya. Khalwah adalah momen untuk "bersepi-sepi" dengan Allah 

Swt., menjauhkan diri dari hiruk pikuk dunia yang melalaikan, dan 

fokus pada hubungan spiritual dengan Sang Pencipta. 

Praktik khalwah telah dilakukan oleh para nabi dan orang-orang 

saleh sepanjang sejarah Islam sebagai sarana untuk mencapai 

ketenangan hati, kejernihan pikiran, dan kedekatan spiritual dengan 

Allah Swt. Rasulullah SAW. sendiri sering melakukan khalwah di Gua 

Hira sebelum menerima wahyu pertama. Dalam konteks 

tasawuf, khalwah merupakan salah satu metode penting untuk 

membersihkan hati, menjernihkan jiwa, dan mencapai maqam-

maqam spiritual yang tinggi. Syekh Abdul Qadir Al-Jailani dalam 

kitab Al-Fath ar-Rabbani menjelaskan bahwa khalwah yang benar 

akan mengantarkan seorang hamba pada penyingkapan hijab 

(penghalang) antara dirinya dengan Allah Swt. dan membuka 

pintu futuhat (pencerahan spiritual).753 Namun demikian , perlu 

ditekankan bahwa khalwah dalam Islam bukanlah melakukan isolasi 

diri secara permanen atau menjauhi tanggung jawab 

sosial. Khalwah adalah praktik sementara yang perlu diimbangi 

dengan kehidupan sosial yang aktif dan produktif. Tujuan 

utama khalwah adalah untuk memperkuat fondasi spiritual agar 

seorang muslim mampu menjalani kehidupan dunia dengan lebih 

baik dan bermakna. 

Dasar-Dasar Kontemplasi dalam Al-Qur’an dan Hadis 

Kontemplasi, atau dalam tradisi Islam dikenal dengan 

istilah tafakkur, merupakan pilar esensial dalam membangun 

spiritualitas yang kokoh. Ajaran Islam menekankan pentingnya 
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aktivitas mental yang mendalam ini sebagai sarana untuk 

memahami eksistensi diri, alam semesta, dan Sang Pencipta. Al-

Qur'an, sebagai sumber utama ajaran Islam, secara eksplisit 

menganjurkan umatnya untuk merenungkan dan memikirkan 

ciptaan Allah SWT. Sementara itu, Hadis Nabi Muhammad juga 

memperkuat urgensi kontemplasi dalam kehidupan seorang 

Muslim, menjadikannya sebagai amalan yang memiliki nilai tinggi di 

sisi Allah SWT.  

Salah satu ayat Al-Qur'an yang paling sering dikutip untuk 

menjustifikasi pentingnya kontemplasi adalah Surah Ali Imran ayat 

190-191. Ayat ini berbunyi: "Sesungguhnya dalam penciptaan langit 

dan bumi, dan silih bergantinya malam dan siang terdapat tanda-

tanda bagi orang-orang yang berakal. (Yaitu) orang-orang yang 

mengingat Allah sambil berdiri, duduk, atau dalam keadaan 

berbaring, dan mereka memikirkan tentang penciptaan langit dan 

bumi (seraya berkata): "Ya Tuhan kami, tiadalah Engkau 

menciptakan ini dengan sia-sia, Maha Suci Engkau, maka 

peliharalah kami dari siksa neraka." (QS. Āli ‘Imrān : 190–191). Ayat 

ini secara gamblang menyebutkan bahwa dalam fenomena alam 

seperti penciptaan langit dan bumi, serta pergantian malam dan 

siang, terdapat ayat atau tanda-tanda kebesaran Allah bagi ulul 

albab, yakni orang-orang yang memiliki akal dan pikiran yang jernih. 

Tanda-tanda ini tidaklah bersifat pasif, melainkan memerlukan 

perenungan dan pemikiran aktif untuk dapat dipahami maknanya. 

Ayat ini menjelaskan karakteristik ulul albab sebagai individu yang 

senantiasa mengingat Allah dalam berbagai kondisi (berdiri, duduk, 
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berbaring) dan yang yatafakkarun atau memikirkan secara 

mendalam tentang ciptaan langit dan bumi. Aktivitas tafakkur ini 

bukan sekadar observasi visual, melainkan sebuah proses mental 

yang melibatkan akal dan hati untuk menggali hikmah dan pelajaran 

dari ciptaan Allah SWT. Menurut M. Quraish Shihab, ayat ini 

menekankan bahwa kontemplasi terhadap alam semesta akan 

mengantarkan manusia pada pengakuan akan keesaan dan 

keagungan Allah SWT, serta menjauhkan mereka dari anggapan 

bahwa ciptaan ini adalah sesuatu yang sia-sia.754 Dengan demikian, 

ayat ini memberikan landasan teologis yang kuat bagi praktik 

kontemplasi sebagai jalan untuk mendekatkan diri kepada Allah dan 

meningkatkan keimanan. 

Selain Al-Qur'an, Hadis Nabi Muhammad juga memberikan 

penegasan tentang keutamaan kontemplasi. Salah satu hadis yang 

sangat populer menyebutkan: "Satu jam tafakkur lebih baik 

daripada ibadah setahun." Hadis ini, meskipun terdapat perbedaan 

derajat kesahihan di kalangan ulama hadis,755 secara umum 

dipahami sebagai motivasi untuk mengedepankan kualitas ibadah di 

atas kuantitas. Imam Al-Ghazali dalam Ihya Ulumuddin menjelaskan 

bahwa yang dimaksud dengan tafakkur dalam hadis ini adalah 

perenungan yang mendalam dan terarah, bukan sekadar melamun 

tanpa tujuan. Kontemplasi yang bernilai tinggi adalah yang mampu 

mengantarkan pelakunya pada pemahaman hakikat kebenaran, 

meningkatkan kesadaran spiritual, dan mendorong perbaikan 

akhlak.756 Hadis ini mengisyaratkan bahwa ibadah ritual yang 

dilakukan tanpa disertai pemahaman dan perenungan yang 
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mendalam akan kurang bermakna dibandingkan dengan 

kontemplasi yang meskipun singkat namun dilakukan dengan penuh 

kesadaran dan penghayatan. Yusuf al-Qaradhawi menekankan 

bahwa kontemplasi dalam Islam tidak hanya terbatas pada 

perenungan alam semesta, tetapi juga mencakup perenungan 

terhadap diri sendiri, sejarah umat manusia, serta ajaran-ajaran 

agama.757 

Praktik kontemplasi dalam Islam memiliki dimensi yang luas dan 

beragam. Ia dapat dilakukan dengan merenungkan ayat-ayat Al-

Qur'an, menelaah makna Hadis, mengamati fenomena alam, atau 

bahkan merefleksikan pengalaman hidup sehari-hari. Kontemplasi 

yang efektif membutuhkan ketenangan hati dan pikiran, sehingga 

seringkali dianjurkan untuk dilakukan di tempat yang sunyi dan jauh 

dari gangguan. Selain itu, penting untuk memfokuskan pikiran pada 

objek kontemplasi dan menghindari pikiran-pikiran yang melantur. 

Dalam konteks modern, praktik kontemplasi menjadi semakin 

relevan di tengah hiruk pikuk kehidupan yang serba cepat dan penuh 

distraksi. Kontemplasi dapat menjadi sarana untuk menenangkan 

jiwa, menjernihkan pikiran, dan meningkatkan kualitas hidup 

spiritual. Fazlur Rahman, seorang cendekiawan Muslim modern, 

berpendapat bahwa kontemplasi dalam Islam harus diintegrasikan 

dengan aksi nyata dalam kehidupan sosial. Kontemplasi tidak boleh 

hanya menjadi aktivitas personal yang terpisah dari realitas, 

melainkan harus mendorong individu untuk berkontribusi positif 

dalam masyarakat dan mewujudkan nilai-nilai Islam dalam 

kehidupan sehari-hari.758 
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Kontemplasi (tafakkur) merupakan ajaran fundamental dalam 

Islam yang memiliki dasar kuat dalam Al-Qur'an dan Hadis. Ayat-ayat 

Al-Qur'an dan Hadis Nabi Muhammad secara jelas mendorong umat 

Islam untuk melakukan perenungan sebagai sarana untuk mengenal 

Allah SWT, meningkatkan keimanan, dan memperbaiki kualitas 

ibadah. Kontemplasi bukan hanya sekadar aktivitas intelektual, 

tetapi juga merupakan ibadah spiritual yang dapat mengantarkan 

manusia pada kedekatan dengan Sang Pencipta dan memberikan 

dampak positif dalam kehidupan individu dan sosial. Praktik 

kontemplasi perlu dihidupkan kembali dan diintegrasikan dalam 

kehidupan umat Islam modern sebagai bagian integral dari upaya 

peningkatan kualitas spiritualitas dan keagamaan. 

Tahannuts di Gua Hira 

Sebelum kerasulan, Nabi Muhammad SAW menjalani fase 

kontemplasi spiritual yang mendalam di Gua Hira, sebuah gua kecil 

di Jabal Nur, sekitar lima kilometer dari Makkah. Di tempat yang 

sunyi ini, beliau melakukan tahannuts , sebuah praktik spiritual yang 

dicabut pada tradisi Hanifiyah, yang dimaknai sebagai pencahayaan 

diri dari neraka-pikuk dunia untuk memikirkan kebenaran, menjauhi 

kesesatan, dan mendekatkan diri kepada Allah SWT. Secara 

etimologis, tahannuts berasal dari kata hanif , yang berarti diubah 

dari kemusyrikan menuju ketauhidan.759 Lebih dari sekadar isolasi 

fisik, tahannuts adalah upaya mengosongkan hati dari keabadian 

duniawi agar layak menerima limpahan Ilahi. Dalam tradisi tasawuf, 

praktik ini dipandang sebagai permulaan khalwah , yaitu puncak 

spiritual yang merupakan bagian integral dari perjalanan 
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seorang salik (pejalan spiritual) menuju makrifat (pengetahuan 

spiritual).760 

Praktik tahannuts dilakukan secara rutin oleh Nabi Muhammad 

SAW, terutama pada bulan Ramadhan, jauh sebelum risalah 

kenabian diturunkan. Riwayat dari Ibnu Ishaq, yang dikuatkan oleh 

al-Zurqani dalam syarahnya terhadap Sirah Ibnu Hisyam , 

menyebutkan bahwa Nabi Muhammad SAW membawa bekal 

makanan dan air untuk tinggal beberapa hari di gua tersebut. Beliau 

sesekali kembali ke rumah hanya untuk mengambil bekal tambahan 

yang disiapkan oleh istrinya, Khadijah RA.761 Periode ini bukan 

sekadar masa perenungan biasa, melainkan fase persiapan ruhani 

yang gencar menyambut wahyu pertama yang 

monumental. Tahannuts menjadi bentuk khalwah yang khas, 

menandai kesiapan batin Nabi untuk mengemban beban kenabian 

yang agung. 

Gua Hira, sebagai lokasi kontemplasi, memiliki signifikansi 

historis dan simbolisme spiritual yang mendalam. Dalam tradisi sufi, 

ruang sunyi seperti gua melambangkan ruang batin seorang hamba 

yang terbebas dari keramaian dunia. Kesunyian dan kegelapan gua 

menjadi metafora kondisi hati yang sedang dibersihkan 

dari ghaflah (kelalaian), hawa nafsu, dan materi yang ada. Javad 

Nurbakhsh menjelaskan bahwa khalwah adalah instrumen 

untuk takhalli (mengosongkan diri dari sifat-sifat 

tercela), tahalli (menghiasi diri dengan sifat-sifat terpuji), dan pada 

akhirnya mencapai tajalli (manifestasi cahaya Ilahi di dalam hati).762 

Dalam konteks ini, tahannuts yang dijalani Nabi Muhammad SAW 
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adalah upaya sistematis dalam menyucikan jiwa agar menjadi 

wadah yang layak menerima manifestasi Ilahi. 

Pengalaman spiritual Nabi di Gua Hira juga dapat dipahami 

melalui kerangka konsep fana' dan baqa' dalam 

tasawuf. Fana' berarti hilangnya kesadaran ego dalam keagungan 

kehadiran Ilahi, suatu kondisi transendental ketika seorang hamba 

tidak lagi memandang dirinya sendiri, melainkan hanya Allah SWT. 

Dalam tahannuts , Nabi Muhammad SAW mengalami pengalaman 

ruhani yang mendekati fana' sebelum menerima tajalli awal berupa 

kedatangan Jibril AS dengan wahyu pertama. Proses ini 

menggambarkan persiapan batin dan penyucian jiwa yang 

mendalam. Abu Nasr as-Sarraj at-Tusi dalam Kitab al-

Luma' menyatakan bahwa fana' adalah tahapan krusial dalam 

perjalanan spiritual yang membuka jalan 

bagi tajalli dan ma'rifah .763 

Tajalli , atau penampakan Ilahi dalam konteks kenabian, adalah 

momen ketika Allah SWT menyingkapkan sebagian kecil dari cahaya-

Nya melalui wahyu. Dalam pengalaman Nabi Muhammad 

SAW, tajalli ini terwujud melalui pertemuan dengan Malaikat Jibril 

yang menyampaikan ayat pertama dari Surat Al-'Alaq: "Bacalah 

dengan (menyebut) nama Tuhanmu Yang menciptakan" (QS. Al-

'Alaq [96]: 1). Wahyu ini bukan hanya awal mula misi kenabian, 

tetapi juga puncak dari proses spiritual yang dipersiapkan 

melalui tahannuts . Annemarie Schimmel berpendapat bahwa 

wahyu tersebut tidak muncul secara tiba-tiba, melainkan sebagai 

kulminasi dari pencarian rohani yang panjang, kesadaran batin yang 
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matang, dan kesiapan jiwa yang telah melewati proses penyucian 

mendalam.764 

Tahannuts di Gua Hira dapat dipahami sebagai bentuk 

pengabdian tertinggi sebelum kenabian, sebuah perjalanan spiritual 

yang kaya makna dan simbolisme. Ia bukan sekadar peristiwa 

sejarah, tetapi juga model spiritual bagi siapa pun yang mencari 

kedekatan dengan Tuhan. Dalam perspektif sufistik, apa yang 

dilakukan Nabi Muhammad SAW di Gua Hira adalah manifestasi 

dari al-khalwah ma'a Allah , yaitu penyendirian bersama Allah yang 

menjadi landasan bagi segala bentuk transformasi ruhani. Gua Hira 

bukan hanya tempat turunnya wahyu, tetapi juga lambang hati yang 

telah disucikan dan siap menerima cahaya kebenaran Ilahi. 

Bentuk, Dasar Ajaran, dan Signifikansinya 

Bentuk-Bentuk Kontemplasi dalam Islam 

Praktik kontemplasi dalam Islam memiliki beragam bentuk, yang 

masing-masing memiliki fokus dan tujuan tersendiri. Tiga bentuk 

utama yang biasanya disebutkan adalah tafakkur , tadabbur , 

dan muraqabah . 

1. Tafakkur (ر
ُّ
ك
َ
ف
َ
 Perenungan terhadap Ciptaan :(ت

Allah . Tafakkur secara etimologi berasal dari kata fakkara yang 

berarti berpikir mendalam, merenungkan, dan 

mempertimbangkan. Dalam konteks Islam, tafakkur merujuk 

pada perenungan mendalam terhadap ciptaan Allah SWT, baik 

yang ada di alam semesta (ayat kauniyah) maupun dalam diri 

manusia (ayat anfusiyah). Melalui tafakkur , seorang muslim 

diharapkan mampu memahami keagungan dan kekuasaan Allah 
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SWT yang termanifestasi dalam setiap aspek ciptaan-Nya. 

Perenungan ini tidak hanya terbatas pada pengamatan fisik, 

tetapi juga mencakup pemikiran mendalam tentang hikmah, 

tujuan, dan keteraturan di balik penciptaan tersebut. Dengan 

demikian, tafakkur akan meningkatkan keimanan dan keyakinan 

akan kebesaran Sang Pencipta. Imam Al-Ghazali dalam Ihya 

Ulumuddin menjelaskan bahwa tafakkur adalah kunci pembuka 

pintu ma'rifatullah (mengenal Allah), dan merupakan ibadah hati 

yang paling utama765. Al-Qur'an sendiri secara eksplisit mengajak 

manusia untuk melakukan tafakkur terhadap ciptaan Allah, 

sebagaimana firman-Nya dalam Surat Ar-Rum : 8: "Dan mengapa 

mereka tidak memikirkan tentang (kejadian) diri mereka? Allah 

tidak menciptakan langit dan bumi dan apa yang ada di antara 

keduanya melainkan dengan (tujuan) yang benar dan waktu 

yang ditentukan. Dan sesungguhnya kebanyakan di antara 

manusia benar-benar ingkar hingga pertemuan dengan 

Tuhannya." (QS. Ar-Rum : 8). 

2. Tadabbur (ر بُّ
َ
د
َ
-Perenungan terhadap Ayat-Ayat Al :(ت

Qur'an . Tadabbur berasal dari kata dabbara yang berarti 

mengatur, mengelola, atau memikirkan akibat dari sesuatu. 

Dalam konteks Al-Qur'an, tadabbur adalah perenungan 

mendalam terhadap ayat-ayat Al-Qur'an (ayat qauliyah) untuk 

menggali makna, hikmah, pelajaran, dan petunjuk yang 

terkandung di dalamnya. Tadabbur tidak sekedar membaca atau 

menghafal Al-Qur'an, tetapi melibatkan pemahaman yang 

mendalam terhadap kandungan ayat, menyusun pesan yang 
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ingin disampaikan, serta memikirkannya dengan kehidupan 

sehari-hari. Melalui tadabbur , seorang muslim diharapkan 

dapat memahami kehendak Allah SWT, meningkatkan 

pemahaman agama, serta mengamalkan ajaran Al-Qur'an dalam 

kehidupannya. Sayyid Qutb dalam Fi Zhilalil Quran menekankan 

bahwa tadabbur adalah metode utama untuk berinteraksi 

dengan Al-Qur'an agar Al-Qur'an benar-benar hidup dan 

memberikan pengaruh dalam jiwa766. Allah SWT sendiri mencela 

orang-orang yang tidak tadabbur Al-Qur'an dalam Surat 

Muhammad : 24: “Maka apakah mereka tidak mentadabburi Al 

Qur’an ataukah hati mereka terkunci?” (QS.Muhammad : 24). 

3. Muraqabah (بَة
َ
 Kesadaran akan Pengawasan :(مُرَاق

Allah . Muraqabah berasal dari kata raqaba yang berarti 

mengawasi, memperhatikan, atau menjaga. Dalam konteks 

Islam, muraqabah adalah kesadaran penuh bahwa Allah SWT 

senantiasa mengawasi dan mengetahui segala perbuatan, 

perkataan, dan bahkan pikiran yang terlintas dalam diri seorang 

hamba. Muraqabah merupakan tingkatan ihsan, yaitu 

beribadah kepada Allah seolah-olah melihat-Nya, dan jika tidak 

mampu mencapai tingkatan itu, maka menyadari bahwa Allah 

SWT senantiasa melihat. Praktik muraqabah akan mendorong 

seorang muslim untuk selalu berhati-hati dalam setiap 

tindakannya, menjauhi perbuatan dosa, dan selalu berusaha 

melakukan yang terbaik karena kesadarannya akan mengawasi 

Allah yang Maha Mengetahui. Ibnu Qayyim al-Jauziyah 

dalam Madarij as-Salikin menjelaskan 
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bahwa muraqabah adalah salah satu maqam (tingkatan 

spiritual) tertinggi dalam Islam, yang menghasilkan rasa malu 

kepada Allah untuk berbuat maksiat dan mendorong untuk 

selalu taat kepada-Nya767. serupa ditegaskan dalam Al-Qur'an 

Surat Al-Hadid : 4: "Dan Dia bersama kamu di mana saja kamu 

berada. Dan Allah Maha Melihat apa yang kamu kerjakan." (QS. 

Al-Hadid : 4). 

Dasar Ajaran Kontemplasi dalam Al-Qur'an dan Hadis 

Ajaran tentang kontemplasi dalam Islam memiliki dasar yang 

kuat dalam Al-Qur'an dan Hadis Nabi Muhammad SAW. Al-Qur'an 

secara eksplisit memerintahkan dan mendorong umat Islam untuk 

melakukan kontemplasi dalam berbagai bentuknya. Salah satu ayat 

yang seringkali dijadikan dasar adalah Surah Ali Imran : 190-191: 

"Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan pergantian 

malam dan siang terdapat tanda-tanda (kebesaran Allah) bagi 

orang yang berakal, (yaitu) orang-orang yang mengingat Allah 

sambil berdiri, duduk atau berbaring, dan mereka memikirkan 

tentang penciptaan langit dan bumi (seraya berkata), “Ya Tuhan 

kami, tidaklah Engkau menciptakan semua ini sia-sia; Mahasuci 

Engkau, lindungilah kami dari azab neraka." (QS. Ali Imran : 190-

191). Ayat ini menunjukkan bahwa ulil albab (orang-orang yang 

berakal) memiliki ciri khas yaitu senantiasa mengingat Allah dalam 

segala kondisi dan melakukan tafakkur terhadap penciptaan langit 

dan bumi. Ayat ini menjadi landasan penting bagi 

praktik tafakkur dalam Islam, yang mengajak manusia untuk 

merenungkan ciptaan Allah sebagai bukti kebesaran dan keagungan-
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Nya. Tafsir Ibnu Katsir menjelaskan bahwa ayat ini mengarahkan 

manusia untuk menggunakan akalnya dalam memahami ayat-ayat 

Allah di alam semesta, yang akan mengantarkan kepada keimanan 

dan ketakwaan.768 Selain ayat ini, masih banyak ayat lain dalam Al-

Qur'an yang secara langsung maupun tidak langsung mendorong 

praktik kontemplasi, seperti ayat-ayat tentang kisah para nabi, 

perumpamaan-perumpamaan, dan perintah untuk mengambil 

pelajaran dari sejarah umat terdahulu. 

Dalam Hadis Nabi Muhammad SAW juga terdapat banyak 

penekanan tentang pentingnya tafakkur. Meskipun redaksi hadis 

yang secara spesifik menyebutkan anjuran tafakkur secara langsung 

mungkin tidak ditemukan dalam kitab-kitab hadis utama dengan 

derajat shahih secara eksplisit dalam bentuk "tafakkur fi khalqillah", 

namun esensi ajaran tentang tafakkur sangat kuat terpancar dari 

berbagai hadis yang menganjurkan umat Islam untuk menggunakan 

akal, merenungkan nikmat Allah, serta mengambil pelajaran dari 

berbagai peristiwa. Sebagai contoh, hadis tentang keutamaan dzikir 

dan mengingat Allah secara umum dapat dikaitkan 

dengan muraqabah. Selain itu, banyak hadis yang mendorong umat 

Islam untuk mempelajari Al-Qur'an dan memahami kandungannya, 

yang merupakan inti dari praktik tadabbur. Imam Nawawi 

dalam Riyadhus Shalihin mencantumkan bab tentang 

keutamaan tafakkur dan i'tibar (mengambil pelajaran), yang 

menunjukkan bahwa para ulama hadis juga memahami pentingnya 

kontemplasi dalam ajaran Islam.769 Meskipun tidak ada satu 

hadis shahih yang eksplisit menyatakan "tafakkurlah" namun 
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semangat dan anjuran untuk menggunakan akal dan merenungkan 

tanda-tanda kebesaran Allah tersebar luas dalam ajaran Nabi 

Muhammad SAW. Para ulama seperti Imam al-Ghazali dalam Ihya 

Ulumuddin dan ulama sufi lainnya banyak mengutip hadis-hadis 

dhaif (lemah) yang berkaitan dengan keutamaan tafakkur untuk 

memotivasi umat Islam dalam melakukan praktik spiritual ini, 

dengan catatan bahwa hadis dhaif tersebut tidak bertentangan 

dengan ajaran pokok agama. 

Signifikansi Kontemplasi dalam Kehidupan Muslim 

Kontemplasi memiliki signifikansi yang sangat besar dalam 

kehidupan seorang muslim. Melalui praktik kontemplasi yang 

berkelanjutan, seorang muslim dapat mencapai berbagai manfaat 

spiritual dan psikologis, diantaranya: 

1. Peningkatan Keimanan dan Keyakinan: Tafakkur terhadap 

ciptaan Allah dan tadabbur terhadap Al-Qur'an akan membuka 

cakrawala pemahaman tentang kebesaran Allah SWT, sehingga 

meningkatkan keimanan dan keyakinan secara mendalam. 

2. Kedekatan dengan Allah (Taqarrub Ilallah): Muraqabah dan 

bentuk kontemplasi lainnya membantu seorang muslim untuk 

senantiasa mengingat Allah dan merasa dekat dengan-Nya, 

sehingga memperkuat hubungan spiritual. 

3. Peningkatan Kualitas Ibadah: Kontemplasi dapat meningkatkan 

kekhusyukan dan kualitas ibadah, karena seorang muslim 

menjadi lebih sadar akan kehadiran Allah dan makna ibadah 

yang dilakukannya. 
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4. Pembersihan Hati (Tazkiyatun Nafs): Kontemplasi membantu 

membersihkan hati dari penyakit-penyakit spiritual seperti 

kesombongan, riya, dan hasad, karena dengan merenung, 

seorang muslim menyadari kelemahan dan keterbatasannya di 

hadapan Allah. 

5. Ketentraman Jiwa (Thuma'ninah): Kontemplasi dapat 

memberikan ketenangan dan ketentraman jiwa, karena dengan 

mengingat Allah dan merenungkan hikmah ciptaan-Nya, seorang 

muslim menemukan kedamaian batin dan optimisme dalam 

menghadapi kehidupan. 

6. Pengembangan Diri (Self-Development): Kontemplasi 

membantu seorang muslim untuk lebih mengenal dirinya, 

potensi dan kelemahannya, sehingga mendorong untuk terus 

memperbaiki diri dan meningkatkan kualitas hidup. 

Kontemplasi dalam Islam, yang terwujud dalam 

bentuk tafakkur, tadabbur, dan muraqabah, merupakan bagian 

integral dari ajaran Islam yang memiliki dasar kuat dalam Al-Qur'an 

dan Hadis. Praktik ini tidak hanya sekadar aktivitas mental, tetapi 

merupakan ibadah hati yang sangat dianjurkan dan memiliki 

signifikansi yang besar dalam meningkatkan keimanan, 

mendekatkan diri kepada Allah, membersihkan hati, dan mencapai 

ketenangan jiwa. Setiap muslim hendaknya berusaha untuk 

menghidupkan praktik kontemplasi dalam kehidupannya sehari-

hari, sebagai sarana untuk meraih kebahagiaan dunia dan akhirat770. 
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Bentuk-Bentuk Kontemplasi dalam Islam 

Kontemplasi Kosmologis 

Dalam lanskap spiritualitas Islam, kontemplasi memegang posisi 

sentral sebagai instrumen untuk mendekatkan diri kepada Sang 

Pencipta. Salah satu bentuk kontemplasi yang sangat ditekankan 

adalah kontemplasi kosmologis, yaitu perenungan mendalam 

terhadap alam semesta dan segala isinya sebagai manifestasi 

kebesaran dan kekuasaan Allah Subhanahu wa Ta'ala. Praktik ini 

tidak hanya sekadar mengagumi keindahan lahiriah ciptaan, tetapi 

lebih jauh dari itu, ia bertujuan untuk mempertebal keimanan, 

menumbuhkan rasa kagum, dan memperdalam pemahaman 

akan Asmaul Husna (nama-nama Allah yang Maha Indah). 

Al-Quran, sebagai pedoman utama umat Islam, secara eksplisit 

menganjurkan kontemplasi kosmologis. Surah Al-Ghasyiyah ayat 17 

hingga 20 menjadi landasan utama dalam memahami perintah ini: 

"Maka apakah mereka tidak memperhatikan unta bagaimana dia 

diciptakan, dan langit, bagaimana ia ditinggikan? Dan gunung-

gunung bagaimana ia ditegakkan? Dan bumi bagaimana ia 

dihamparkan?" (QS. Al-Ghasyiyah: 17-20). Ayat-ayat ini secara 

retoris mengajak manusia untuk merenungkan penciptaan unta, 

langit, gunung, dan bumi sebagai bukti nyata kekuasaan dan hikmah 

Allah. Imam Fakhruddin ar-Razi dalam tafsirnya, Mafatih al-Ghaib, 

menjelaskan bahwa ayat ini adalah seruan untuk menggunakan akal 

dan pikiran dalam memahami tanda-tanda keesaan Allah yang 

tersebar di alam semesta. Perenungan ini bukanlah sekadar 
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pengamatan pasif, melainkan upaya aktif untuk menemukan jejak-

jejak kebesaran Tuhan dalam setiap detail ciptaan-Nya.771 

Objek kontemplasi kosmologis sangatlah luas dan beragam. 

Mulai dari makrokosmos seperti langit yang membentang tanpa 

batas, bintang-bintang yang bertaburan, matahari yang bersinar, 

hingga mikrokosmos seperti organisme terkecil, sel-sel dalam tubuh 

manusia, bahkan diri manusia itu sendiri. Setiap elemen ciptaan, 

sekecil apapun, mengandung tanda-tanda kebesaran Allah bagi 

mereka yang mau menggunakan akal dan hatinya. Ibnu Katsir dalam 

tafsirnya Tafsir Al-Qur'an al-'Azhim menyatakan bahwa perenungan 

terhadap ciptaan Allah akan membawa seseorang pada kesadaran 

akan kelemahan diri di hadapan keagungan Sang Pencipta, sekaligus 

menumbuhkan rasa syukur atas segala nikmat yang telah 

diberikan.772 

Langit, dengan segala keajaibannya, menjadi salah satu objek 

kontemplasi yang paling sering disinggung dalam Al-Quran. 

Keindahan langit malam dengan bintang-bintangnya, pergerakan 

planet dan benda-benda langit lainnya, serta fenomena alam seperti 

hujan dan petir, semuanya adalah tanda-tanda kekuasaan Allah. 

Surah Ar-Rum ayat 22 menegaskan: "Dan di antara tanda-tanda 

kekuasaan-Nya ialah menciptakan langit dan bumi dan berlain-

lainan bahasamu dan warna kulitmu. Sesungguhnya pada yang 

demikian itu benar-benar terdapat tanda-tanda bagi orang-orang 

yang mengetahui." (QS. Ar-Rum: 22). Ayat ini tidak hanya menyoroti 

penciptaan langit dan bumi sebagai tanda, tetapi juga keberagaman 

bahasa dan warna kulit manusia. Ini menunjukkan bahwa 
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kontemplasi kosmologis tidak terbatas pada fenomena alam 

eksternal, tetapi juga mencakup kompleksitas dan keajaiban 

penciptaan manusia itu sendiri. Sayyid Quthb dalam Fi Zhilalil 

Qur'an menafsirkan ayat ini sebagai ajakan untuk melihat harmoni 

dan keteraturan dalam keragaman ciptaan, yang semuanya 

mengarah pada satu sumber, yaitu Allah Yang Maha Esa.773 

Selain langit, bumi dengan segala keragamannya juga merupakan 

objek kontemplasi yang sangat kaya. Bentuk bumi yang bulat, 

pegunungan yang menjulang tinggi, lautan yang luas, sungai-sungai 

yang mengalir, serta flora dan fauna yang beraneka ragam, 

semuanya adalah manifestasi keindahan dan kebijaksanaan Allah. 

Surah An-Nahl ayat 69 menyatakan: "Kemudian makanlah dari tiap-

tiap (macam) buah-buahan dan tempuhlah jalan Tuhanmu yang 

telah dimudahkan (bagimu). Dari perut lebah itu keluar minuman 

(madu) yang bermacam-macam warnanya, di dalamnya terdapat 

obat yang menyembuhkan bagi manusia. Sesungguhnya pada yang 

demikian itu benar-benar terdapat tanda (kebesaran Tuhan) bagi 

orang-orang yang memikirkan." (QS. An-Nahl: 69). Ayat ini secara 

khusus menyoroti lebah dan madu yang dihasilkan sebagai contoh 

tanda kebesaran Allah. Namun, prinsip yang sama dapat diterapkan 

pada seluruh ciptaan di bumi. Proses alam yang kompleks dan saling 

terkait, seperti siklus air, rantai makanan, dan ekosistem yang 

seimbang, menunjukkan adanya perencanaan dan pengaturan yang 

sempurna dari Sang Pencipta. Buya Hamka dalam Tafsir Al-

Azhar menjelaskan bahwa perenungan terhadap alam akan 
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membuka mata hati manusia untuk melihat keagungan Allah yang 

tersembunyi di balik tabir materi.774 

Tidak hanya alam semesta di luar diri manusia, diri manusia itu 

sendiri juga merupakan objek kontemplasi yang sangat penting. 

Penciptaan manusia dengan segala kompleksitasnya, mulai dari 

organ tubuh yang berfungsi secara harmonis, akal pikiran yang 

mampu membedakan baik dan buruk, hingga ruh yang menjadi 

sumber kehidupan, semuanya adalah tanda-tanda kebesaran Allah. 

Surah Adz-Dzariyat ayat 21 menegaskan: "Dan (juga) pada dirimu 

sendiri. Maka apakah kamu tidak memperhatikan?" (QS. Adz-

Dzariyat: 21). Ayat ini secara langsung mengajak manusia untuk 

merenungkan diri sendiri sebagai bukti kebesaran Allah. 

Muhammad Asad dalam The Message of the Quran menafsirkan 

ayat ini sebagai seruan untuk introspeksi dan refleksi diri, 

memahami kedudukan manusia sebagai hamba Allah, dan 

menyadari keterbatasan diri di hadapan keagungan Sang Khalik.775 

Kontemplasi kosmologis bukan hanya praktik personal yang 

bersifat spiritual, tetapi juga memiliki implikasi etis dan sosial. 

Dengan merenungkan kebesaran Allah yang termanifestasi dalam 

ciptaan, manusia akan semakin menyadari posisinya sebagai 

khalifah di bumi, yang memiliki tanggung jawab untuk menjaga dan 

melestarikan alam semesta. Rasa kagum dan cinta kepada Allah 

yang tumbuh dari kontemplasi kosmologis akan mendorong 

manusia untuk bertindak sesuai dengan nilai-nilai kebaikan dan 

keadilan, serta menjauhi segala bentuk kerusakan dan kezaliman di 

muka bumi. Dalam konteks modern, kontemplasi kosmologis dapat 
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menjadi landasan penting dalam membangun kesadaran 

экологические (lingkungan), mengingat kerusakan alam yang 

semakin mengkhawatirkan akibat tindakan manusia. 

Kontemplasi kosmologis merupakan praktik spiritual yang sangat 

dianjurkan dalam Islam. Melalui perenungan mendalam terhadap 

ciptaan Allah, iman seorang Muslim akan semakin kokoh, rasa 

kagum akan kebesaran-Nya akan semakin tumbuh, dan pemahaman 

akan Asmaul Husna akan semakin mendalam. Praktik ini tidak hanya 

memberikan manfaat spiritual individual, tetapi juga memiliki 

implikasi etis dan sosial yang signifikan. Umat Islam seyogyanya 

menjadikan kontemplasi kosmologis sebagai bagian integral dari 

kehidupan sehari-hari, sebagai upaya untuk terus mendekatkan diri 

kepada Allah Subhanahu wa Ta'ala dan meraih ridha-Nya. 

Kontemplasi Kitabiyah 

Al-Qur’an, sebagai kitab suci utama dalam agama Islam, diyakini 

sebagai firman Allah SWT yang diturunkan kepada Nabi Muhammad 

SAW sebagai pedoman hidup bagi seluruh umat manusia. 

Memahami pesan dan hikmah yang terkandung di dalamnya 

merupakan kewajiban bagi setiap Muslim, dan salah satu metode 

yang sangat dianjurkan untuk mencapai pemahaman mendalam 

tersebut adalah melalui tadabbur. Kontemplasi Kitabiyah, yang 

dalam konteks Islam merujuk pada perenungan mendalam terhadap 

Al-Qur’an, menempatkan tadabbur sebagai poros utama dalam 

upaya menggali makna dan hikmah ilahiyah yang tersembunyi di 

balik setiap ayat.  
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Secara etimologi, tadabbur berasal dari kata dabbara yang 

berarti memperhatikan akibat atau konsekuensi dari sesuatu, atau 

merenungkan makna dan tujuan dari sesuatu. Dalam konteks Al-

Qur’an, tadabbur didefinisikan sebagai proses merenungkan, 

memahami, dan menghayati makna ayat-ayat Al-Qur’an secara 

mendalam, tidak hanya sekadar membaca atau menghafalkannya. 

Lebih dari itu, tadabbur melibatkan penggunaan akal, hati, dan 

seluruh potensi diri untuk menembus lapisan makna lahiriah 

menuju pemahaman batiniah yang mampu mengubah paradigma 

berpikir dan perilaku. Imam Al-Ghazali dalam Ihya 

Ulumuddin menjelaskan bahwa tadabbur adalah kunci untuk 

membuka pintu pemahaman Al-Qur’an, yang membedakan antara 

sekadar membaca huruf dengan memahami ruh dan esensi dari 

firman Allah. Beliau menekankan bahwa tadabbur akan 

mengantarkan seseorang pada kekhusyukan, kelembutan hati, dan 

peningkatan keimanan.776 

Pentingnya tadabbur dalam memahami Al-Qur’an ditegaskan 

dalam berbagai ayat Al-Qur’an itu sendiri. Salah satu ayat yang 

sering dikutip adalah firman Allah dalam Surah Muhammad ayat 24: 

"Maka apakah mereka tidak mentadabburi Al-Qur’an ataukah hati 

mereka terkunci?" Ayat ini secara retoris mempertanyakan mengapa 

manusia tidak melakukan tadabbur terhadap Al-Qur’an, dan bahkan 

menyamakan kelalaian tadabbur dengan hati yang terkunci, tidak 

mampu menerima hidayah. Penafsiran ayat ini oleh Imam Ibnu 

Katsir dalam Tafsir Ibnu Katsir menjelaskan 

bahwa tadabbur merupakan perintah implisit bagi setiap Muslim 
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untuk berinteraksi aktif dengan Al-Qur’an, bukan hanya sebagai 

bacaan ritual, melainkan sebagai sumber petunjuk dan 

kebijaksanaan yang harus direnungkan maknanya.777 Ayat lain 

dalam Surah Shad ayat 29 juga menggarisbawahi tujuan 

diturunkannya Al-Qur’an: "(Ini adalah) Kitab yang Kami turunkan 

kepadamu yang diberkahi agar mereka mentadabburi ayat-ayat-

Nya dan agar orang-orang yang berakal sehat mendapat 

pelajaran." Ayat ini secara jelas menyatakan 

bahwa tadabbur adalah salah satu tujuan utama diturunkannya Al-

Qur’an, yaitu agar manusia merenungkan ayat-ayatnya dan 

mengambil pelajaran darinya. Muhammad Quraish Shihab 

dalam Tafsir Al-Misbah menafsirkan ayat ini sebagai penegasan 

bahwa Al-Qur’an bukan hanya sekadar untuk dibaca, tetapi untuk 

dipahami dan dihayati pesan-pesannya melalui proses tadabbur.778 

Metode tadabbur sendiri melibatkan beberapa tahapan dan 

aspek. Pertama, membaca Al-Qur’an dengan tartil dan makhraj yang 

benar, serta memahami terjemahan ayat secara literal. Tahapan ini 

merupakan langkah awal untuk memahami konteks linguistik dan 

semantik dari ayat yang dibaca. Kedua, merenungkan makna ayat 

secara mendalam dengan mengajukan pertanyaan-pertanyaan 

reflektif, seperti: apa pesan utama dari ayat ini? Apa relevansi ayat 

ini dengan kehidupan saya? Bagaimana ayat ini dapat memengaruhi 

perilaku dan keyakinan saya? Proses bertanya dan merenungkan ini 

membantu mengaktifkan akal dan hati untuk menggali makna yang 

lebih dalam dari sekadar pemahaman permukaan. Ketiga, 

menghubungkan ayat yang dibaca dengan ayat-ayat lain yang 
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memiliki tema serupa atau saling menjelaskan. Al-Qur’an 

merupakan satu kesatuan yang utuh, dan memahami hubungan 

antar ayat dapat memperkaya pemahaman terhadap makna yang 

terkandung di dalamnya. Keempat, merujuk pada tafsir-tafsir 

muktabar untuk mendapatkan penjelasan dan elaborasi dari para 

ulama ahli tafsir. Tafsir-tafsir klasik maupun kontemporer, 

seperti Tafsir at-Tabari, Tafsir al-Qurtubi, Tafsir Ibnu Katsir, Tafsir al-

Azhar, dan lainnya, menyediakan perspektif dan interpretasi yang 

beragam, yang dapat memperluas wawasan dan pemahaman 

dalam tadabbur. Kelima, mengaplikasikan pesan dan hikmah yang 

diperoleh dari tadabbur dalam kehidupan sehari-

hari. Tadabbur tidak hanya berhenti pada pemahaman intelektual, 

tetapi juga harus tercermin dalam perubahan perilaku dan 

peningkatan kualitas spiritual. Yusuf al-Qaradawi dalam Kaifa 

Nata’amal Ma’a al-Qur’an al-‘Azhim menekankan bahwa tujuan 

akhir dari tadabbur adalah untuk mengamalkan Al-Qur’an dalam 

seluruh aspek kehidupan, baik secara individu maupun sosial.779 

Selain sumber-sumber tafsir, hadis-hadis Nabi Muhammad SAW 

juga memberikan panduan dan dorongan untuk 

melakukan tadabbur. Banyak riwayat yang menunjukkan bahwa 

Rasulullah SAW sendiri sering melakukan tadabbur Al-Qur’an, 

bahkan dalam shalat malam beliau membaca ayat-ayat panjang 

dengan penuh perenungan. Hadis yang diriwayatkan oleh Imam 

Muslim dari Aisyah RA menceritakan tentang bagaimana Rasulullah 

SAW membaca Al-Qur’an dengan tartil dan merenungkannya, 

sehingga shalat malam beliau menjadi sangat panjang dan 
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khusyuk780. Hadis ini menjadi teladan bagi umat Islam untuk 

menjadikan tadabbur sebagai bagian integral dari ibadah dan 

interaksi dengan Al-Qur’an. Selain itu, literatur-literatur keislaman 

klasik dan modern juga banyak membahas tentang tadabbur, baik 

dalam konteks ilmu tafsir, akhlak, maupun tasawuf. Buku-buku 

seperti Al-Itqan fi Ulumil Quran karya Imam Jalaluddin as-

Suyuthi781, Mabahits fi Ulum al-Quran karya Manna’ Khalil al-

Qattan,782 dan Fi Zilal al-Quran karya Sayyid Qutb,783 memberikan 

wawasan yang berharga tentang metodologi dan 

urgensi tadabbur dalam memahami Al-Qur’an. 

Kontemplasi Kitabiyah melalui tadabbur merupakan metode 

esensial dalam memahami dan menghayati Al-Qur’an secara 

mendalam. Tadabbur bukan hanya sekadar membaca atau 

menghafal ayat, tetapi merupakan proses aktif dan komprehensif 

yang melibatkan akal, hati, dan seluruh potensi diri untuk menggali 

makna dan hikmah ilahiyah. Melalui tahapan-tahapan yang 

sistematis dan merujuk pada sumber-sumber 

otoritatif, tadabbur dapat mengantarkan seorang Muslim pada 

pemahaman yang lebih kaya dan aplikatif terhadap Al-Qur’an, yang 

pada akhirnya akan berdampak positif pada peningkatan kualitas 

spiritual dan moralitas individu serta masyarakat secara 

keseluruhan. Tadabbur harus diposisikan sebagai praktik utama 

dalam interaksi umat Islam dengan Al-Qur’an, sehingga Al-Qur’an 

benar-benar menjadi pedoman hidup yang efektif dan transformatif. 
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Kontemplasi Eksistensial 

Kontemplasi eksistensial merupakan suatu aktivitas mental yang 

mendalam, melibatkan perenungan mendasar atas hakikat 

keberadaan manusia, tujuan hidup di dunia, nasib akhirat yang 

menanti, serta jalinan hubungan spiritual dengan Sang Pencipta, 

Allah Subhanahu wa Ta'ala. Dalam konteks ajaran Islam, kontemplasi 

ini tidak hanya dipandang sebagai latihan filosofis semata, 

melainkan sebuah perintah agama yang memiliki akar kuat dalam 

Al-Quran dan Sunnah. Perenungan ini mencakup spektrum luas, 

mulai dari refleksi atas kematian sebagai gerbang menuju kehidupan 

abadi, hari kebangkitan (yaumul ba'ats) sebagai 

pertanggungjawaban amal, hingga pencarian makna kehidupan 

yang sejati di tengah kompleksitas dunia fana. Dengan demikian, 

kontemplasi eksistensial dalam Islam menjadi instrumen penting 

bagi seorang Muslim untuk memperdalam keimanan, meningkatkan 

kualitas ibadah, serta meraih kebahagiaan hakiki di dunia dan 

akhirat. 

Dalam perspektif Islam, kontemplasi eksistensial atau yang 

sering disebut dengan tafakur merupakan bagian integral dari 

ibadah dan pencarian ilmu. Tafakur secara bahasa berarti 

memikirkan, memikirkan, dan memperhatikan dengan seksama. 

Aktivitas ini tidak hanya terbatas pada pemikiran rasional, namun 

juga melibatkan dimensi spiritual dan emosional, yang mengarah 

pada pengenalan dan penghayatan terhadap keagungan Allah SWT. 

Kontemplasi eksistensial dalam Islam berakar pada ajaran tauhid, 

yaitu keyakinan akan keesaan Allah sebagai pencipta, pemelihara, 
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dan penguasa alam semesta. Perenungan atas eksistensi diri dan 

alam semesta pada hakikatnya adalah upaya untuk memahami 

tanda-tanda kebesaran Allah (ayat-ayat kauniyah) dan 

meningkatkan ketundukan serta pengabdian kepada-Nya. 

Al-Quran secara eksplisit menganjurkan umat Islam untuk 

melakukan kontemplasi, sebagaimana tercermin dalam Surat Al-

Hasyr ayat 18 yang menjadi landasan utama bagi perenungan 

eksistensial dalam Islam. Ayat tersebut berbunyi: Hai orang-orang 

yang beriman, bertakwalah kepada Allah dan hendaklah setiap diri 

memperhatikan apa yang telah diperbuatnya untuk hari esok 

(akhirat), dan bertakwalah kepada Allah, sesungguhnya Allah Maha 

Mengetahui apa yang kamu kerjakan. (QS. Al-Hasyr : 18)784. Ayat ini 

tidak hanya diperintahkan untuk bertakwa, tetapi juga secara 

spesifik menekankan pentingnya "memperhatikan apa yang telah 

diperbuat untuk hari esok (akhirat)". Penafsiran dari ayat ini, 

sebagaimana dijelaskan dalam Tafsir Ibnu Katsir , menggarisbawahi 

bahwa Allah SWT memerintahkan hamba-Nya untuk melakukan 

muhasabah diri, yaitu menghisab diri sebelum dihisab di hari 

berhenti785. Perintah "hendaklah setiap diri memperhatikan" ( ْر
ُ
ظ
ْ
ن
َ
ت
ْ
 وَل

س  
ْ
ف
َ
 merupakan ajakan untuk menggali secara mendalam tentang (ن

amal perbuatan yang telah dilakukan dan bagaimana dampaknya 

bagi kehidupan akhirat. Rendahnya kesadaran manusia akan tujuan 

akhirat seringkali menyebabkan kelalaian dalam mempersiapkan 

diri menghadapi kehidupan setelah kematian. Kontemplasi 

eksistensial menjadi sarana penting untuk menyadarkan diri akan 
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tujuan hidup yang sebenarnya, yaitu meraih ridha Allah dan 

kebahagiaan abadi di akhirat. 

Kontemplasi eksistensial dalam Islam mencakup beberapa 

dimensi penting yang saling berkaitan: 

1. Perenungan tentang Tujuan Hidup (Ghayah al-Hayat): Islam 

mengajarkan bahwa kehidupan dunia ini bukanlah tujuan akhir, 

melainkan ladang amal untuk kehidupan akhirat yang kekal. 

Kontemplasi tentang tujuan hidup mengajak seorang Muslim 

untuk memikirkan mengapa ia diciptakan, apa peran dan 

tanggung jawabnya di dunia, dan bagaimana ia dapat 

memanfaatkan hidupnya untuk menggapai ridha Allah SWT. 

Dalam Al-Quran Surah Adz-Dzariyat ayat 56, Allah berfirman: 

“Dan Aku tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya 

mereka menyembah-Ku.”786 Ayat ini menegaskan bahwa tujuan 

utama penciptaan manusia adalah untuk beribadah kepada 

Allah SWT, yang mencakup seluruh aspek kehidupan, baik ibadah 

ritual maupun ibadah sosial. Kontemplasi tentang tujuan hidup 

akan mendorong seorang Muslim untuk mengarahkan seluruh 

aktivitasnya agar selaras dengan tujuan penciptaan tersebut. 

2. Perenungan tentang Nasib Akhirat (Ma'ad): Keyakinan akan 

adanya kehidupan setelah kematian merupakan salah satu rukun 

iman dalam Islam. Kontemplasi tentang nasib akhirat meliputi 

perenungan tentang kematian, alam kubur, hari kebangkitan, 

yaumul hisab (hari perhitungan amal), surga, dan neraka. 

Perenungan ini bertujuan untuk menyadarkan diri akan 

kepastian datangnya kematian dan kehidupan akhirat, sehingga 
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mendorong untuk mempersiapkan diri dengan amal shalih. 

Dalam sebuah hadis yang diriwayatkan oleh Imam At-Tirmidzi, 

Rasulullah SAW bersabda: “Orang yang paling cerdas adalah 

orang yang paling banyak mengingat kematian dan paling baik 

persiapannya untuk menghadapinya.”787 Hadis ini menunjukkan 

bahwa mengingat kematian dan memikirkan nasib akhirat 

adalah ciri orang yang cerdas dan berakal, karena hal tersebut 

akan memotivasi untuk beramal shalih dan menghindari 

perbuatan dosa. 

3. Perenungan tentang Hubungan dengan Allah SWT (Silah ma'a 

Allah): Kontemplasi eksistensial juga mencakup perenungan 

tentang hubungan antara manusia dengan Allah SWT sebagai 

Sang Pencipta dan Pemelihara. Perenungan ini melibatkan 

pengenalan terhadap sifat-sifat Allah (Asmaul Husna), 

keagungan dan kekuasaan-Nya, serta kasih sayang dan rahmat-

Nya yang tak terbatas. Dengan memikirkan sifat-sifat Allah, 

seorang muslim akan semakin memahami kebesaran dan 

kemuliaan-Nya, sehingga meningkatkan rasa takut (khauf), 

harapan (raja'), dan cinta (mahabbah) kepada Allah SWT. 

Hubungan yang kuat dengan Allah merupakan sumber 

ketenangan jiwa dan kebahagiaan hakiki. Imam Al-Ghazali dalam 

kitab Ihya Ulumuddin menjelaskan bahwa makrifatullah 

(mengenal Allah) merupakan puncak kebahagiaan dan tujuan 

tertinggi bagi seorang muslim.788 

4. Perenungan tentang Kematian dan Hari Kebangkitan (Maut wa 

Ba'ats): Kematian adalah keniscayaan yang akan dialami oleh 



541 
 

setiap makhluk hidup. Dalam Islam, kematian bukanlah akhir 

dari segalanya, melainkan pintu gerbang menuju kehidupan 

abadi di akhirat. Kontemplasi tentang kematian mengajak 

seorang Muslim untuk menyadari betapa singkatnya kehidupan 

dunia dan betapa luasnya kematian. Perenungan ini akan 

menghilangkan rasa kesal, mengurangi kecintaan berlebihan 

terhadap dunia, dan mendorong untuk fokus pada persiapan 

akhirat. Hari kebangkitan (yaumul ba'ats) adalah hari ketika 

seluruh manusia dibangkitkan dari kuburnya untuk 

mempertanggungjawabkan amal perbuatannya di hadapan 

Allah SWT. Kontemplasi tentang hari kebangkitan akan 

meningkatkan kesadaran akan pentingnya tanggung jawab amal 

dan mendorong untuk berbuat baik serta menjauhi keburukan. 

5. Perenungan tentang Makna Kehidupan (Ma'na al-

Hayat): Kontemplasi eksistensial pada akhirnya mengarah pada 

pencarian makna kehidupan yang sejati. Dalam pandangan 

Islam, makna kehidupan tidak ditemukan dalam kesenangan 

duniawi semata, melainkan dalam pengabdian kepada Allah SWT 

dan berbuat baik kepada sesama. Kehidupan yang bermakna 

adalah kehidupan yang diisi dengan ibadah, amal shalih, dan 

kontribusi positif bagi masyarakat. Dengan memikirkan makna 

kehidupan, seorang muslim akan menemukan arah yang jelas 

dalam menjalani hidup, tidak terombang-ambing oleh godaan 

dunia, dan selalu berusaha untuk meraih ridha Allah SWT. 

Kontemplasi eksistensial dalam Islam bukanlah aktivitas yang 

bersifat pasif dan melamun, melainkan suatu tindakan aktif yang 
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melibatkan akal, hati, dan jiwa. Proses kontemplasi dapat dilakukan 

melalui berbagai cara, antara lain: membaca dan mentadabburi Al-

Quran, mempelajari sirah nabawiyah, membaca buku-buku agama 

yang berkualitas, menghadiri majelis ilmu, berzikir dan berdoa, serta 

mengolah fenomena alam sebagai tanda-tanda kebesaran Allah 

SWT. Kontemplasi yang mendalam akan melahirkan kesadaran diri, 

keinsafan akan dosa, dan tekad untuk memperbaiki diri serta 

meningkatkan kualitas ibadah. 

Kontemplasi eksistensial merupakan aspek penting dalam 

kehidupan seorang Muslim yang beriman. Perenungan mendalam 

atas tujuan hidup, nasib akhirat, dan hubungan dengan Allah SWT 

akan membawa dampak positif bagi perkembangan spiritual dan 

moral. Kontemplasi ini tidak hanya menjadi sarana untuk 

memahami ajaran agama secara lebih mendalam, tetapi juga 

menjadi motor penggerak untuk mengamalkan ajaran tersebut 

dalam kehidupan sehari-hari. Dengan mengamalkan kontemplasi 

eksistensial secara rutin, seorang Muslim diharapkan dapat meraih 

kebahagiaan hakiki di dunia dan akhirat, serta menjadi hamba Allah 

yang muttaqin, sebagaimana yang dijanjikan dalam Al-Quran. 

Kontemplasi Spiritual 

Kontemplasi spiritual merupakan sebuah praktik universal yang 

ditemukan dalam berbagai tradisi agama dan spiritualitas di dunia, 

termasuk dalam tradisi Sufi di dalam Islam. Esensinya adalah upaya 

mendalam untuk memperdalam hubungan dengan dimensi 

transenden, mencapai pemahaman yang lebih tinggi tentang 

realitas spiritual, dan mengalami kedekatan dengan Yang Maha 
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Kuasa.789 Dalam konteks tasawuf, kontemplasi spiritual seringkali 

diwujudkan melalui berbagai metode, di antaranya yang paling 

menonjol adalah khalwah dan dzikir . Praktik kedua ini, meski 

berbeda dalam perwujudannya, memiliki tujuan yang sama yaitu 

memfasilitasi perjalanan spiritual individu menuju Allah SWT. 

Khalwah , yang secara harfiah berarti 'sepi' atau 'sunyi', Merujuk 

pada praktik menyendiri dari keramaian dunia luar untuk fokus 

sepenuhnya pada dimensi internal diri dan koneksi spiritual dengan 

Tuhan. Praktik ini telah lama dikenal dalam tradisi spiritualitas 

berbagai agama sebagai cara untuk menjernihkan pikiran, 

memahami makna hidup, dan bimbingan mencari ilahi. Dalam 

tasawuf, khalwah dipandang sebagai momentum penting untuk 

melakukan introspeksi diri secara mendalam, melepaskan diri dari 

duniawi yang dapat menghalangi jalan spiritual, serta memusatkan 

hati sepenuhnya kepada Allah SWT.790 Selama khalwah , 

seorang salik (pencari jalan spiritual) menarik diri dari interaksi 

sosial, mengurangi asupan indrawi dari dunia luar, dan menciptakan 

lingkungan yang kondusif untuk perenungan dan penghayatan 

spiritual. Praktik ini seringkali dilakukan di tempat-tempat yang 

tenang dan terpencil, seperti kamar khusus, masjid, atau tempat-

tempat yang jauh dari hiruk pikuk kehidupan sehari-hari. Tujuan 

utama khalwah adalah untuk membersihkan hati dari berbagai 

bentuk gangguan dan kecenderungan negatif, sehingga hati menjadi 

wadah yang layak untuk menerima limpahan rahmat dan petunjuk 

ilahi. 
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Dzikir , di sisi lain, merupakan praktik mengingat Allah SWT 

secara terus-menerus melalui lisan, hati, dan perbuatan.791 Secara 

etimologis, dzikir berarti 'mengingat', 'menyebut', atau 

'menyebutkan'. Dalam konteks spiritual, dzikir adalah bentuk 

ibadah yang sangat dianjurkan dalam Islam, bahkan Al-Quran secara 

eksplisit memerintahkan umat Islam untuk banyak berdzikir kepada 

Allah SWT. Al-Quran surat Al-Ahzab ayat 41 menyebutkan, “Hai 

orang-orang yang beriman, berzikirlah (dengan menyebut nama) 

Allah, zikir yang sebanyak-banyaknya.”792 Dzikir dapat dilakukan 

dalam berbagai bentuk, mulai dari mengucapkan lafaz-lafaz suci 

(seperti la ilaha illallah, subhanallah , alhamdulillah, allahu akbar) 

secara berulang-ulang, menghitung nama-nama dan sifat-sifat Allah 

SWT, hingga menghayati kehadiran Allah SWT dalam setiap aspek 

kehidupan. Dalam tradisi sufi, dzikir bukan sekedar ritual lisan, 

namun juga merupakan praktik hati yang melibatkan seluruh 

keberadaan diri. Dzikir yang tulus dan mendalam diyakini dapat 

membersihkan hati dari karat dosa, menenangkan jiwa yang gelisah, 

serta membuka pintu kedekatan dengan Allah SWT. Apalagi dalam 

beberapa aliran sufi, dzikir dipandang sebagai inti dari praktik 

spiritual, karena melalui dzikir seorang salik dapat merasakan 

kehadiran ilahi secara langsung di dalam hatinya.793 

Hubungan antara khalwah dan dzikir sangat erat dan saling 

melengkapi. Khalwah menyediakan ruang dan waktu yang nyaman 

untuk melakukan dzikir dengan lebih fokus dan mendalam. Dalam 

kesunyian dan ketenangan khalwah , seorang salik dapat 

meminimalisir gangguan eksternal dan internal yang dapat 
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menghambat kekhusyukan dzikir . Sebaliknya, dzikir menjadi inti 

dan pengisi utama dari khalwah . Tanpa dzikir , khalwah mungkin 

hanya menjadi sekedar membayangkan diri tanpa tujuan spiritual 

yang jelas. Melalui dzikir yang dilakukan secara konsisten dan 

mendalam selama khalwah , seorang salik dapat memanfaatkan 

momen kesendirian tersebut untuk benar-benar memusatkan hati 

kepada Allah SWT, memikirkan keagungan-Nya, dan memohon belas 

kasihan serta petunjuk-Nya. Dengan 

demikian, khalwah dan dzikir bekerja secara sinergis untuk 

menciptakan lingkungan dan praktik spiritual yang optimal bagi 

seorang salik dalam mencapai kontemplasi spiritual yang mendalam 

dan mendekatkan diri kepada Allah SWT. 

Secara akademis, praktik kontemplasi spiritual 

seperti khalwah dan dzikir telah dikaji dari berbagai perspektif, 

termasuk psikologi, sosiologi agama, dan studi agama-agama. Dari 

perspektif psikologi, khalwah dapat dipandang sebagai bentuk 

meditasi mendalam yang memiliki manfaat signifikan bagi 

kesehatan mental dan emosional. Kesendirian yang terencana dan 

terkendali dapat membantu mengurangi stres, meningkatkan 

kesadaran diri, dan meningkatkan ketenangan batin. Sementara 

itu, dzikir dapat diartikan sebagai bentuk afirmasi positif dan latihan 

perhatian (mindfulness) yang dapat membantu mengarahkan fokus 

pikiran dan emosi kepada hal-hal yang positif dan konstruktif. Dari 

sudut pandang sosiologi agama, khalwah dan dzikir merupakan 

praktik sosial yang membentuk identitas dan solidaritas kelompok 

dalam komunitas sufi. Praktik-praktik ini seringkali dilakukan secara 
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bersama-sama atau di bawah bimbingan seorang mursyid (guru 

spiritual), yang memperkuat ikatan sosial dan spiritual antar 

anggota komunitas. Dalam kajian agama-

agama, khalwah dan dzikir dapat dikomparasikan dengan praktik 

kontemplatif serupa dalam tradisi agama lain, seperti retret dalam 

agama Kristen, meditasi dalam agama Buddha, atau yoga dalam 

agama Hindu, untuk memahami kesamaan dan perbedaan 

universalitas pengalaman spiritual manusia.794 

Kontemplasi spiritual melalui khalwah dan dzikir merupakan 

pilar penting dalam tradisi sufi untuk mencapai kedekatan dengan 

Allah SWT. Khalwah menyediakan ruang dan waktu yang kondusif 

untuk introspeksi dan pemusatan diri, sementara dzikir menjadi 

metode utama untuk mengingat, menyebut, dan menghayati 

kehadiran Allah SWT dalam hati. Kombinasi kedua praktik ini secara 

sinergis membantu salik dalam perjalanan spiritualnya untuk 

membersihkan hati, mencapai ketenangan jiwa, dan mengalami 

kedekatan yang lebih dalam dengan Ilahi. Pembelajaran akademis 

terhadap praktik-praktik ini dari berbagai disiplin ilmu memberikan 

pemahaman yang lebih komprehensif tentang dimensi psikologis, 

sosial, dan spiritual dari kontemplasi spiritual dalam tradisi Sufi. 

Kondisi Ruhani: Maqāmāt dan Aḥwāl 

Definisi dan Etimologi 

Tasawuf, sebagai dimensi esoteris Islam, menawarkan jalan 

spiritual yang mendalam untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT. 

Dalam lintasan spiritualitas ini, 

konsep maqāmāt dan aḥwāl memegang peranan sentral dalam 
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memahami tahapan dan kondisi batin yang dialami 

seorang sālik (penempuh jalan spiritual).  

Secara etimologis, istilah maqāmāt ( مقامات) merupakan bentuk 

jamak dari kata maqām (مقام) dalam bahasa Arab. 

Kata maqām memiliki akar kata qāma (قام) yang berarti berdiri, 

menetap, atau berdiam diri. Dari akar kata ini, maqām dapat 

diartikan sebagai tempat berdiri, kedudukan, stasiun, atau 

tingkatan795. Dalam konteks tasawuf, maqāmāt merujuk pada 

tingkatan atau stasiun spiritual yang dicapai oleh 

seorang sālik melalui usaha, perjuangan, dan latihan spiritual yang 

sungguh-sungguh (mujahadah) serta konsisten (istiqamah)796. Al-

Kalābādhī mendefinisikan maqām sebagai "kedudukan seorang 

hamba di hadapan Allah SWT yang diperoleh melalui usahanya dan 

menetap padanya"797. Definisi ini menekankan aspek aktif 

dari maqāmāt, di mana pencapaiannya sangat bergantung pada 

inisiatif dan upaya individu dalam menapaki jalan spiritual. Penting 

untuk dicatat bahwa maqāmāt bersifat relatif stabil dan dapat 

dipertahankan oleh sālik melalui praktik spiritual yang 

berkelanjutan798. 

Berbeda dengan maqāmāt, istilah aḥwāl (أحوال) merupakan 

bentuk jamak dari kata ḥāl ( حال). Kata ḥāl memiliki arti keadaan, 

kondisi, situasi, atau suasana hati799. Dalam terminologi 

tasawuf, aḥwāl merujuk pada keadaan batiniah atau suasana 

spiritual yang dialami oleh sālik secara spontan dan temporer, 

sebagai anugerah langsung dari Allah SWT (mawhibah)800. Sahl al-

Tustari menjelaskan ḥāl sebagai "sesuatu yang datang dari Allah 
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SWT kepada hati hamba tanpa usaha dan upaya dari hamba 

tersebut, dan tidak menetap padanya"801. Definisi ini menyoroti sifat 

pasif dan anugerah dari aḥwāl. Aḥwāl tidak dapat diusahakan atau 

dipertahankan oleh sālik, melainkan datang dan pergi sebagai 

karunia dari Allah SWT sesuai dengan kehendak-Nya. Adapun 

contoh dari aḥwāl dapat berupa perasaan cinta mendalam kepada 

Allah, kerinduan spiritual yang kuat, rasa takut dan harap yang 

intens, kebahagiaan spiritual yang meluap, atau bahkan keadaan 

ekstase (wajd)802. 

Perbedaan mendasar antara maqāmāt dan aḥwāl terletak pada 

sumber dan sifatnya. Maqāmāt dicapai melalui usaha dan 

perjuangan sālik, serta bersifat relatif stabil dan dapat 

dipertahankan. Sementara itu, aḥwāl merupakan anugerah dari 

Allah SWT yang datang secara spontan dan bersifat temporer. Ibn 

Athaillah dalam Al-Hikam menyatakan, "Maqāmāt diperoleh 

dengan usaha, sedangkan aḥwāl adalah anugerah. 

Setiap maqām membutuhkan usaha, dan setiap ḥāl adalah karunia 

Allah. Oleh karena itu, janganlah engkau bangga dengan maqāmāt-

mu, tetapi bersyukurlah atas aḥwāl yang diberikan kepadamu"803. 

Pernyataan ini menegaskan pentingnya pemahaman yang tepat 

tentang perbedaan antara kedua konsep ini agar sālik tidak terjebak 

dalam kesombongan atas pencapaian maqāmāt yang dianggap 

sebagai hasil usahanya semata, dan senantiasa menyadari bahwa 

segala kondisi spiritual yang baik pada hakikatnya berasal dari 

anugerah Allah SWT. 
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Dalam konteks perjalanan spiritual, maqāmāt dan aḥwāl saling 

berkaitan dan melengkapi. 

Pencapaian maqāmāt melalui mujahadah dan istiqamah akan 

mempersiapkan hati sālik untuk menerima aḥwāl sebagai anugerah 

dari Allah SWT. Dengan kata lain, maqāmāt merupakan landasan 

atau wadah bagi manifestasi aḥwāl804. Seorang sālik yang terus 

menerus berusaha meningkatkan kualitas maqāmāt-nya, 

seperti tawbah (taubat), zuhd (asketisme), wara' (kehati-

hatian), sabr (kesabaran), syukr (syukur), ridha (keridhaan), dan lain 

sebagainya805, akan semakin membuka diri terhadap 

limpahan aḥwāl dari Allah SWT. Meskipun aḥwāl bersifat 

sementara, pengalaman aḥwāl dapat memberikan dorongan dan 

motivasi yang kuat bagi sālik untuk terus meningkatkan 

kualitas maqāmāt-nya806. Interaksi dinamis 

antara maqāmāt dan aḥwāl merupakan ciri khas perjalanan 

spiritual dalam tasawuf, yang mengantarkan sālik menuju taqarrub 

ila Allah (mendekatkan diri kepada Allah SWT). 

Maqāmāt dan aḥwāl adalah dua konsep fundamental dalam 

tasawuf yang menggambarkan aspek usaha dan anugerah dalam 

perjalanan spiritual. Maqāmāt merupakan tingkatan spiritual yang 

dicapai melalui usaha dan latihan spiritual yang berkelanjutan, 

bersifat stabil, dan dapat dipertahankan. Sementara 

itu, aḥwāl adalah keadaan batiniah yang dianugerahkan oleh Allah 

SWT secara spontan, bersifat temporer, dan tidak dapat diusahakan 

atau dipertahankan oleh sālik. Meskipun berbeda dalam sumber 

dan sifatnya, maqāmāt dan aḥwāl saling berkaitan dan melengkapi 
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dalam lintasan spiritualitas seorang sālik menuju kedekatan dengan 

Allah SWT. Pemahaman yang komprehensif mengenai kedua konsep 

ini esensial bagi para penempuh jalan spiritual untuk memahami 

dinamika perjalanan batin dan meraih tujuan tertinggi dalam 

tasawuf.807 

Bentuk dan Jenis Maqāmāt 

Maqāmāt (bahasa Arab:  مقامات) merupakan konsep sentral 

dalam tradisi tasawuf yang merujuk pada tahapan-tahapan spiritual 

atau stasiun-stasiun di jalan menuju Allah SWT. Konsep ini 

menggambarkan serangkaian kondisi atau tingkatan moral dan 

spiritual yang harus dicapai oleh seorang sālik (pejalan spiritual sufi) 

dalam upaya mendekatkan diri kepada Sang Pencipta. Maqāmāt 

bukanlah sekedar konsep teoritis, melainkan tahapan praktis yang 

melibatkan perjuangan batin dan latihan spiritual berkelanjutan 

untuk membersihkan diri dari sifat-sifat tercela dan 

menyempurnakan diri dengan akhlak mulia. Setiap maqām 

merupakan pencapaian tertentu dalam perjalanan spiritual, yang 

menjadi landasan untuk melangkah ke maqām selanjutnya yang 

lebih tinggi dan lebih dekat kepada Allah. 

Terdapat beragam pandangan di kalangan sufi mengenai jumlah 

dan urutan maqāmāt, namun secara umum, maqāmāt 

merepresentasikan kemajuan bertahap dalam pemurnian spiritual 

dan peningkatan kualitas hubungan antara hamba dengan 

Tuhannya.808 Berikut adalah beberapa maqāmāt utama yang 

seringkali disebutkan dalam sastra sufi: 
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1. Taubat (Tobat): Maqām pertama dan fundamental dalam 

perjalanan spiritual adalah taubat. Secara etimologis, taubat 

berarti kembali. Dalam konteks tasawuf, taubat dimaknai sebagai 

kembali kepada Allah SWT dengan sungguh-sungguh setelah 

melakukan dosa dan kesalahan, disertai penyesalan yang 

mendalam, meninggalkan perbuatan dosa, tekad untuk tidak 

mengulanginya, dan mengganti kesalahan tersebut dengan amal 

kasih. Taubat bukan sekedar pengakuan dosa secara verbal, 

tetapi merupakan transformasi hati dan perilaku yang 

menyeluruh. Imam Al-Ghazali dalam kitabnya Ihya 

Ulumuddin menjelaskan bahwa taubat nasuha (taubat yang 

sebenar-benarnya) adalah taubat yang memenuhi tiga syarat: 

memaafkan dosa yang telah diperbuat, meninggalkan dosa 

tersebut saat ini juga, dan bertekad kuat untuk tidak 

mengulanginya di masa depan. Taubat menjadi pintu gerbang 

menuju maqāmāt selanjutnya, karena tanpa pembersihan diri 

dari dosa, perjalanan spiritual akan terhambat.809 

2. Wara': Setelah taubat, seorang sālik berusaha mencapai maqām 

wara'. Wara' dalam bahasa Indonesia berarti menjaga diri. 

Dalam terminologi sufi, wara' adalah sikap berhati-hati dan 

menjauhi segala sesuatu yang syubhat (meragukan 

kehalalannya) atau bertanya dapat menjerumuskan terhadap 

perbuatan dosa. Melampaui sekedar menghindari hal-hal yang 

haram secara jelas, tetapi juga menghindari hal-hal yang makruh 

atau bahkan mubah jika terjadi akan membawa kepada hal yang 

tidak baik. Sikap wara' tumbuh dari kesadaran akan keagungan 
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Allah dan rasa takut kepada-Nya, sehingga seorang sālik selalu 

berusaha menjaga kesucian hati dan perilakunya dari segala 

bentuk noda dan keraguan. Konsep wara' sangat penting dalam 

menjaga kebersihan spiritual dan menjauhkan diri dari potensi 

pelanggaran terhadap batasan-batasan agama.810 

3. Zuhud : Maqām selanjutnya adalah zuhud. Secara bahasa, zuhud 

berarti tidak tertarik atau tidak tertarik. Dalam konteks tasawuf, 

zuhud adalah sikap tidak terlalu egois dan tidak terikat hati pada 

kenikmatan duniawi, serta mengutamakan kehidupan akhirat. 

Zuhud bukan berarti meninggalkan dunia secara total atau hidup 

dalam kemiskinan, tetapi lebih kepada menempatkan dunia 

pada tempatnya yang seharusnya dan tidak menjadikan dunia 

sebagai tujuan utama. Seorang zahid (orang yang zuhud) 

menggunakan dunia sebagai sarana untuk beribadah kepada 

Allah dan mencapai ridha-Nya, bukan sebagai tujuan akhir 

kehidupan. Zuhud menumbuhkan keikhlasan dan melepaskan 

ketergantungan hati kepada makhluk, sehingga hati hanya 

terpaut kepada Allah SWT.811 

4. Faqr: Maqām faqr (kemiskinan) dalam tasawuf bukanlah 

kemiskinan materi, melainkan kesadaran diri akan 

ketidakberdayaan dan ketergantungan mutlak kepada Allah SWT. 

Faqr berarti merasa fakir di hadapan Allah, baik secara materi 

maupun spiritual. Seorang fakir (orang yang mencapai maqām 

faqr) menyadari bahwa segala sesuatu yang dimilikinya adalah 

karunia dari Allah dan tidak memiliki daya dan kekuatan kecuali 

dengan izin-Nya. Faqr menumbuhkan kerendahan hati, 
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menghilangkan rasa kesal, dan meningkatkan rasa syukur kepada 

Allah atas segala nikmat yang telah diberikan. Maqām ini 

menandakan pentingnya menyadari kehambaan diri di hadapan 

keagungan Allah.812 

5. Sabar: Sabar merupakan maqām penting dalam perjalanan 

spiritual, karena kehidupan dunia penuh dengan ujian dan 

cobaan. Sabar dalam tasawuf berarti keteguhan hati dan 

ketenangan jiwa dalam menghadapi segala ketentuan Allah, baik 

berupa musibah maupun kenikmatan. Sabar mencakup tiga 

dimensi: sabar dalam menjalankan perintah Allah, sabar dalam 

menjauhi larangan-Nya, dan sabar dalam menghadapi takdir-

Nya. Sabar bukan berarti pasrah tanpa usaha, namun merupakan 

sikap aktif dalam menghadapi ujian dengan tetap berpegang 

teguh pada ajaran agama dan mencari ridha Allah. Sabar menjadi 

kunci untuk melewati berbagai rintangan dan kesulitan di jalan 

spiritual813. 

6. Tawakkul: Tawakkul berarti berserah diri sepenuhnya kepada 

Allah setelah melakukan usaha maksimal. Tawakkul bukanlah 

sikap malas atau mengabaikan usaha, tetapi merupakan 

penyerahan hasil dari usaha tersebut kepada Allah SWT. Seorang 

mutawakkil (orang yang bertawakkal) menyadari bahwa segala 

sesuatu yang terjadi atas kehendak Allah dan hasil akhir dari 

segala usaha bergantung pada izin-Nya. Tawakkul 

menumbuhkan ketenangan hati, menghilangkan kegelisahan 

dan kekhawatiran, serta meningkatkan keyakinan kepada Allah 

SWT. Maqām ini mengajarkan pentingnya menggabungkan 
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usaha lahiriah dengan menyampaikan diri batiniah kepada 

Allah.814 

7. Ridha : Maqām tertinggi dari rangkaian maqāmāt ini adalah 

ridha. Ridha berarti menerima dengan lapang dada dan hati yang 

tenang segala ketentuan Allah SWT, baik yang menyenangkan 

maupun yang tertidur. Ridha melampaui sekedar sabar, karena 

ridha melibatkan perasaan bahagia dan senang dengan segala 

takdir Allah. Seorang rāḍī (orang yang mencapai maqām ridha) 

tidak lagi merasakan keluh kesah atau penyesalan atas apa yang 

telah ditakdirkan, namun selalu bersyukur dan menerima segala 

sesuatu dengan hati yang ikhlas. Ridha merupakan puncak dari 

perjalanan spiritual, yang menandakan tercapainya kedekatan 

yang mendalam dengan Allah dan hilangnya segala bentuk 

keharmonisan pada diri sendiri dan dunia.815 

Perlu dicatat bahwa urutan dan jumlah maqāmāt dapat 

bervariasi menurut pandangan para sufi. Abu Nasr As-Sarraj At-Tusi 

dalam kitabnya Al-Luma' fi at-Tasawwuf menjelaskan maqāmāt 

dengan penekanan pada aspek psikologis dan moral dalam 

perjalanan spiritual. Sementara itu, Imam Al-Ghazali dalam Ihya 

Ulumuddin menguraikan maqāmāt dalam konteks etika dan praktik 

ibadah. Ibnu Arabi, tokoh sufi besar lainnya, memiliki pandangan 

yang lebih kompleks dan metafisik tentang maqāmāt, 

menghubungkannya dengan konsep tajalli (manifestasi) Ilahi. 

Meskipun terdapat perbedaan dalam rincian dan penekanannya, 

para sufi sepakat bahwa maqāmāt merupakan tahapan-tahapan 

progresif yang harus dilalui oleh seorang sālik untuk 
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mencapai qurb (kedekatan) dengan Allah SWT dan mencapai 

kesempurnaan spiritual. 

Bentuk dan Jenis Aḥwāl 

Dalam tradisi sufisme, konsep aḥwāl memegang peranan 

penting dalam perjalanan spiritual seorang sālik (pejalan 

spiritual). Aḥwāl, bentuk jamak dari ḥāl, secara etimologis berarti 

keadaan atau kondisi. Secara terminologis dalam konteks 

sufisme, aḥwāl merujuk pada keadaan-keadaan ruhani yang 

dianugerahkan oleh Allah SWT kepada hamba-Nya sebagai bentuk 

kasih sayang dan karunia di jalur spiritualitas816. Keadaan ini bersifat 

sementara dan datang tanpa diusahakan oleh seorang hamba, 

melainkan murni sebagai pemberian dari Sang Pencipta. 

Aḥwāl seringkali dibedakan dengan maqāmāt dalam literatur 

sufisme. Jika maqāmāt adalah tingkatan spiritual yang dicapai 

seorang sālik melalui riyāḍah (latihan spiritual), mujahadah 

(perjuangan), dan usaha yang berkelanjutan, maka aḥwāl adalah 

keadaan spiritual yang datang sebagai anugerah, tanpa usaha aktif 

dari hamba untuk 

meraihnya817. Aḥwāl bersifat mauhibah (pemberian) semata dari 

Allah, yang menunjukkan kemurahan dan kasih sayang-Nya kepada 

hamba yang dikehendaki-Nya818. Keadaan ini juga 

bersifat wārid (datang), yang menekankan sifatnya yang sementara 

dan tidak menetap. Seorang sālik tidak dapat 

mempertahankan ḥāl dengan kemampuannya sendiri, karena ia 

sepenuhnya bergantung pada kehendak Allah untuk terus 

memberikannya819. 
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Jenis-Jenis Aḥwāl yang Utama 

Terdapat beragam jenis aḥwāl yang disebutkan dalam literatur 

sufisme. Berikut adalah sepuluh jenis aḥwāl utama yang lazim 

dikenal, beserta penjelasannya berdasarkan sumber-sumber 

otoritatif: 

1. Muraqabah (المراقبة): Rasa Selalu Diawasi oleh 

Allah. Muraqabah adalah ḥāl di mana seorang sālik merasakan 

kesadaran yang mendalam bahwa dirinya selalu berada dalam 

pengawasan Allah SWT. Kesadaran ini bukan hanya bersifat 

intelektual, melainkan merasuk ke dalam hati dan 

mempengaruhi seluruh tindak tanduknya. Al-Qusyairi 

dalam Risalah al-

Qusyairiyyah mendefinisikan muraqabah sebagai "pengetahuan 

hamba bahwa Allah SWT selalu mengawasinya dalam setiap 

keadaan lahir dan batinnya"820. Muraqabah menumbuhkan 

kehati-hatian dalam berbuat dan berkata, karena seorang sālik 

menyadari bahwa tidak ada satu pun perbuatannya yang luput 

dari pengawasan Allah. 

2. Qurb ( القرب): Perasaan Dekat dengan Allah. Qurb adalah ḥāl yang 

menghadirkan perasaan kedekatan yang intim dengan Allah SWT 

dalam hati seorang sālik. Kedekatan ini bukan bersifat fisik atau 

tempat, melainkan kedekatan spiritual yang terwujud melalui 

cinta dan ketaatan kepada-Nya. Dalam Al-Quran, Allah 

berfirman, "Dan Kami lebih dekat kepadanya daripada urat 

lehernya" (QS. Qaf : 16)821. Ayat ini seringkali dikutip untuk 
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menjelaskan konsep qurb, di mana kedekatan Allah dengan 

hamba-Nya jauh lebih dekat daripada kedekatan fisik. 

3. Mahabbah (المحبة): Cinta kepada 

Allah. Mahabbah adalah ḥāl yang merupakan puncak dari 

perjalanan spiritual, yaitu cinta yang mendalam dan meluap-

luap kepada Allah SWT. Cinta ini bukanlah cinta biasa, melainkan 

cinta yang memenuhi seluruh hati dan jiwa seorang sālik, 

sehingga segala sesuatu selain Allah menjadi tidak berarti di 

hadapannya. Ibn Qayyim al-Jauziyyah dalam Madārij as-

Sālikīn menjelaskan bahwa maḥabbah adalah inti dari agama 

dan ruh dari ibadah822. Cinta kepada Allah mendorong seorang 

sālik untuk selalu berupaya meraih ridha-Nya dan menjauhi 

segala sesuatu yang dapat membuat-Nya murka. 

4. Khauf (الخوف): Takut kepada Allah. Khauf adalah ḥāl yang 

menghadirkan rasa takut kepada Allah SWT, bukan dalam artian 

takut yang negatif, melainkan takut yang mendorong seorang 

sālik untuk selalu taat dan menjauhi maksiat. Takut ini timbul 

dari kesadaran akan keagungan dan kebesaran Allah, serta 

ketakutan akan siksa-Nya. Al-Ghazali dalam Ihya 

Ulumuddin menjelaskan bahwa khauf yang terpuji 

adalah khauf yang proporsional, yaitu takut yang mendorong 

untuk beramal saleh dan menjauhi dosa, tanpa menghilangkan 

harapan kepada rahmat Allah823. 

5. Raja' ( الرجاء): Harapan kepada Rahmat 

Allah. Raja' adalah ḥāl yang menumbuhkan harapan yang besar 

akan rahmat, ampunan, dan karunia Allah SWT. Harapan ini 
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adalah sisi lain dari khauf, dan keduanya harus berjalan 

beriringan dalam diri seorang sālik. Imam Nawawi 

dalam Riyadhus Shalihin memasukkan bab khusus 

tentang raja' dan keutamaannya, menekankan bahwa harapan 

kepada rahmat Allah adalah salah satu pilar penting dalam 

beribadah824. 

6. Syawq (الشوق): Kerinduan untuk Bertemu dengan 

Allah. Syawq adalah ḥāl yang menghadirkan kerinduan yang 

mendalam untuk bertemu dengan Allah SWT. Kerinduan ini 

bukan hanya untuk bertemu di akhirat, tetapi juga kerinduan 

untuk merasakan kehadiran-Nya dalam kehidupan dunia 

ini. Syawq mendorong seorang sālik untuk terus meningkatkan 

ibadah dan mendekatkan diri kepada Allah, dengan harapan 

dapat merasakan liqa' Allah (perjumpaan dengan Allah) dalam 

arti spiritual yang mendalam. 

7. Uns (الأنس): Kedamaian dan Kenyamanan dalam 

Beribadah. Uns adalah ḥāl yang menghadirkan rasa kedamaian, 

keakraban, dan kenyamanan dalam beribadah dan berzikir 

kepada Allah SWT. Ketika seorang sālik mencapai uns, ibadah 

tidak lagi terasa sebagai beban, melainkan menjadi sumber 

kebahagiaan dan ketenangan jiwa. Uns adalah tanda bahwa hati 

seorang sālik telah terpaut dengan Allah dan menikmati 

kebersamaan dengan-Nya. 

8. Thuma'ninah (الطمأنينة): Ketenangan 

Jiwa. Thuma'ninah adalah ḥāl yang menghadirkan ketenangan 

dan ketenteraman jiwa yang mendalam. Ketenangan ini berasal 
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dari keyakinan yang kuat kepada Allah dan penyerahan diri 

sepenuhnya kepada-Nya. Dalam Al-Quran, Allah berfirman, 

"Ingatlah, hanya dengan mengingat Allah hati menjadi 

tenteram" (QS. Ar-Ra'd : 28). Ayat ini menjelaskan 

bahwa thuma'ninah dicapai melalui zikrullah (mengingat Allah). 

9. Musyahadah ( المشاهدة): Menyaksikan Kehadiran Allah dalam 

Hati. Musyahadah adalah ḥāl yang lebih tinggi, di mana seorang 

sālik mencapai tingkat kesadaran yang mendalam akan 

kehadiran Allah SWT dalam hatinya. Musyahadah bukan berarti 

melihat Allah dengan mata kepala, melainkan merasakan dan 

menyaksikan kehadiran-Nya dengan baṣīrah (mata hati). Dalam 

hadis ihsan, Rasulullah SAW bersabda, "Ihsan adalah engkau 

beribadah kepada Allah seolah-olah engkau melihat-Nya, jika 

engkau tidak melihat-Nya maka sesungguhnya Dia 

melihatmu"825. Hadis ini mengisyaratkan 

tingkatan musyahadah dalam ibadah. 

10. Yaqīn (   اليقي): Keyakinan yang Mendalam terhadap Kebenaran 

Agama. Yaqīn adalah ḥāl yang menghadirkan keyakinan yang 

kokoh dan tidak tergoyahkan terhadap kebenaran agama Islam 

dan keesaan Allah SWT. Keyakinan ini bukan hanya bersifat 

rasional, melainkan keyakinan yang merasuk ke dalam hati dan 

menjadi fondasi bagi seluruh amal perbuatan. Yaqīn adalah 

tingkatan iman yang tertinggi, di mana keraguan dan 

kebimbangan telah hilang sama sekali. 
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Sifat Sementara Aḥwāl dan Implikasinya 

Sebagaimana telah disebutkan, aḥwāl bersifat sementara dan 

tidak menetap. Kehadirannya bergantung sepenuhnya pada 

kehendak Allah SWT. Seorang sālik tidak boleh merasa bangga atau 

ujub ketika ḥāl datang, karena ḥāl adalah karunia semata, bukan 

hasil usaha pribadinya. Sebaliknya, ketika ḥāl pergi, seorang sālik 

tidak boleh berputus asa atau kehilangan semangat, melainkan 

terus berusaha meningkatkan kualitas ibadahnya dan mendekatkan 

diri kepada Allah, dengan harapan ḥāl akan kembali datang sebagai 

anugerah dari-Nya826. 

Sifat sementara aḥwāl juga mengandung hikmah yang 

mendalam. Hal ini mengajarkan seorang sālik untuk selalu rendah 

hati dan menyadari ketergantungannya kepada Allah 

SWT. Aḥwāl bukanlah tujuan akhir dalam perjalanan spiritual, 

melainkan merupakan "perhentian" sementara yang diberikan Allah 

untuk memotivasi dan menguatkan seorang sālik dalam 

melanjutkan perjalanannya menuju maqāmāt yang lebih tinggi. 

Peran Kontemplasi Jalan Spiritual Menuju Ma’rifah 

Kontemplasi atau tafakkur merupakan elemen fundamental 

dalam tradisi Sufisme. Lebih dari sekadar aktivitas intelektual, 

kontemplasi dalam konteks sufistik adalah sebuah latihan spiritual 

yang mendalam, melibatkan hati dan pikiran secara terpadu untuk 

mencapai kedekatan dengan Tuhan. Praktik ini menjadi instrumen 

utama bagi seorang salik (pejalan spiritual) untuk melakukan 

penyucian diri (tazkiyah al-nafs) dari sifat-sifat tercela, sekaligus 

membuka jalan menuju pengetahuan spiritual yang lebih tinggi. 
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Kontemplasi dalam Sufisme bukan sekadar merenungkan ciptaan 

Tuhan, tetapi juga merenungkan Dzat Tuhan, sifat-sifat-Nya, dan 

manifestasi-Nya dalam alam semesta dan dalam diri manusia. 

Dalam diskursus Sufisme, kontemplasi memiliki kedudukan yang 

sentral dalam mengantarkan seorang hamba 

kepada ma’rifah (pengetahuan intuitif tentang Tuhan). Al-Ghazali, 

seorang tokoh Sufi terkemuka dan pemikir Islam klasik, menekankan 

pentingnya kontemplasi sebagai tangga spiritual 

menuju ma’rifah dan fana (peleburan diri dalam keesaan Tuhan). 

Menurut Al-Ghazali, kontemplasi yang mendalam dan berkelanjutan 

dapat membuka hijab antara hamba dan Tuhannya, sehingga 

memungkinkan tercurahnya cahaya ma’rifah ke dalam hati. Proses 

kontemplasi ini tidak hanya melibatkan akal, tetapi juga hati yang 

tulus dan penuh penyerahan. Al-Ghazali meyakini bahwa melalui 

kontemplasi, seorang sufi dapat memahami hakikat eksistensi 

dirinya dan hubungannya dengan Sang Pencipta, yang pada akhirnya 

mengantarkan pada pengalaman fana, yaitu hilangnya kesadaran 

akan diri sendiri dalam keagungan dan keindahan Ilahi. Al-Ghazali 

menjelaskan berbagai metode dan tahapan kontemplasi yang dapat 

ditempuh oleh seorang salik untuk mencapai tujuan spiritualnya.827 

Perspektif yang berbeda namun komplementer ditawarkan oleh 

Ibn ‘Arabi, seorang sufi yang dikenal dengan konsep Wahdatul 

Wujud (Kesatuan Wujud). Ibn ‘Arabi memandang tafakkur sebagai 

jalan untuk menyaksikan tajalli (manifestasi Ilahi). Baginya, alam 

semesta merupakan manifestasi dari nama-nama dan sifat-sifat 

Tuhan. Kontemplasi menjadi sarana bagi seorang sufi untuk 
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menyingkap tabir kealpaan dan melihat tajalli Tuhan dalam segala 

sesuatu yang ada. Melalui kontemplasi, seorang sufi tidak hanya 

merenungkan keindahan ciptaan, tetapi juga menembus hingga ke 

sumber keindahan itu sendiri, yaitu Dzat Allah SWT. Ibn ‘Arabi 

menekankan bahwa tajalli tidak terbatas pada manifestasi lahiriah, 

tetapi juga mencakup manifestasi batiniah yang tersembunyi dalam 

hati manusia. Kontemplasi yang tulus dan mendalam akan 

membuka mata hati seorang sufi untuk menyaksikan tajalli Ilahi di 

mana pun ia berada, termasuk dalam dirinya sendiri.828 

Jalaluddin Rumi, seorang penyair sufi Persia yang masyhur, 

menggunakan medium puisi dan cerita untuk mengajak manusia 

pada tafakkur tentang cinta Ilahiah. Rumi tidak secara eksplisit 

membahas metode kontemplasi dalam karya-karyanya seperti Al-

Ghazali atau Ibn ‘Arabi, namun seluruh karyanya, 

terutama Matsnawi Ma’nawi, adalah ajakan implisit untuk 

merenungkan makna cinta, kerinduan, dan persatuan dengan 

Tuhan. Puisi-puisi Rumi yang kaya metafora dan simbolisme 

mendorong pembaca untuk melakukan kontemplasi mendalam 

tentang hubungan antara hamba dan Khalik. Cerita-cerita alegoris 

yang disajikannya memiliki lapisan makna yang mengajak 

pendengar untuk tafakkur tentang perjalanan spiritual, perjuangan 

melawan ego, dan pencarian kebenaran hakiki. Rumi meyakini 

bahwa cinta Ilahi merupakan kekuatan yang menggerakkan alam 

semesta, dan melalui kontemplasi cinta ini, manusia dapat 

menemukan kedamaian dan kebahagiaan sejati.829 



563 
 

Kontemplasi (tafakkur) memiliki peran yang sangat signifikan 

dalam tradisi Sufisme. Ia bukan hanya sekadar latihan mental, tetapi 

merupakan praktik spiritual transformatif yang bertujuan untuk 

menyucikan hati, mendekatkan diri kepada Tuhan, dan 

mencapai ma’rifah. Berbagai tokoh sufi, seperti Al-Ghazali, Ibn 

‘Arabi, dan Jalaluddin Rumi, dengan perspektif dan pendekatan yang 

berbeda, menekankan pentingnya kontemplasi sebagai jalan 

spiritual. Al-Ghazali menekankan kontemplasi sebagai jalan 

menuju ma’rifah dan fana, Ibn ‘Arabi melihatnya sebagai cara untuk 

menyaksikan tajalli Ilahi, dan Rumi mengajak tafakkur melalui cinta 

Ilahiah dan ekspresi seni. Meskipun metode dan fokus kontemplasi 

dapat beragam, tujuan akhirnya tetaplah sama: mencapai 

kedekatan dengan Allah SWT dan meraih pengalaman spiritual yang 

mendalam dalam perjalanan menuju kesempurnaan insani. 

Tujuan dan Hasil Kontemplasi Islam 

Kontemplasi atau tafakur dalam Islam adalah aktivitas spiritual 

yang mendalam, melibatkan akal dan hati untuk merenungkan 

ciptaan Allah SWT, wahyu-Nya, serta diri sendiri. Praktik ini bukan 

sekadar perenungan biasa, melainkan upaya sistematis untuk 

memahami hakikat kebenaran dan mendekatkan diri kepada Sang 

Pencipta. Dalam tradisi Islam, kontemplasi dipandang sebagai jalan 

penting menuju peningkatan spiritualitas dan pemahaman agama 

yang lebih mendalam. 
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Tujuan Utama Kontemplasi dalam Islam 

Kontemplasi dalam Islam memiliki serangkaian tujuan utama 

yang berorientasi pada peningkatan kualitas spiritual dan 

keagamaan seorang Muslim. Pertama, mengenali Allah melalui 

ciptaan dan wahyu-Nya adalah tujuan fundamental dari 

kontemplasi. Alam semesta dengan segala kompleksitas dan 

keindahannya merupakan manifestasi nyata dari kekuasaan dan 

kebijaksanaan Allah. Al-Quran secara berulang kali mengajak 

manusia untuk merenungkan ciptaan Allah sebagai tanda-tanda 

(ayat) yang menunjukkan keberadaan dan keesaan-Nya. Ayat-ayat 

Al-Quran, seperti firman Allah dalam Surah Ar-Rum ayat 21 yang 

menjelaskan tentang tanda-tanda kekuasaan Allah dalam 

penciptaan pasangan, menjadi objek kontemplasi untuk memahami 

sifat-sifat Allah. Selain itu, wahyu Allah yang tertuang dalam Al-

Quran dan Sunnah Rasulullah SAW adalah sumber utama 

pengetahuan tentang Allah. Kontemplasi terhadap ayat-ayat Al-

Quran, kisah-kisah para nabi, dan ajaran Islam secara komprehensif 

membantu individu untuk mengenali Allah melalui firman-Nya. 

Kedua, tujuan kontemplasi adalah menjernihkan jiwa dari 

penyakit hati. Dalam perspektif Islam, hati (qalbu) memiliki peran 

sentral dalam menentukan kualitas spiritual seseorang. Penyakit 

hati seperti riya (pamer), sum'ah (mencari popularitas), hasad (iri 

dengki), kibir (sombong), dan ujub (kagum pada diri sendiri) dapat 

mengotori hati dan menjauhkan seseorang dari Allah. Kontemplasi 

membantu individu untuk introspeksi diri, mengidentifikasi 

penyakit-penyakit hati yang mungkin tersembunyi, dan berusaha 



565 
 

menghilangkannya melalui taubat dan perbaikan diri. Proses ini 

sejalan dengan konsep tazkiyatun nafs (penyucian jiwa) dalam 

Islam, yang merupakan upaya membersihkan diri dari sifat-sifat 

tercela dan menghiasinya dengan sifat-sifat terpuji. 

Ketiga, kontemplasi bertujuan untuk meningkatkan kesadaran 

tauhid. Tauhid, keyakinan akan keesaan Allah, adalah fondasi utama 

ajaran Islam. Kontemplasi yang mendalam tentang ciptaan dan 

wahyu Allah akan memperkuat keyakinan tauhid dalam diri seorang 

Muslim. Proses ini melampaui sekadar pemahaman intelektual 

tentang tauhid, tetapi juga menghunjamkannya ke dalam hati dan 

jiwa sehingga memengaruhi seluruh aspek kehidupan. Individu yang 

berkontemplasi secara mendalam akan semakin menyadari 

keagungan dan keesaan Allah, serta ketergantungan seluruh 

makhluk kepada-Nya. Kesadaran tauhid yang meningkat akan 

tercermin dalam ibadah yang lebih khusyuk, ketaatan yang lebih 

tulus, dan penghambaan diri yang total kepada Allah. 

Keempat, kontemplasi bertujuan menghasilkan amal saleh yang 

dilandasi kesadaran spiritual. Amal saleh dalam Islam bukan hanya 

sekadar tindakan ritual atau sosial, tetapi juga harus dilandasi oleh 

kesadaran spiritual yang mendalam. Kontemplasi membantu 

individu untuk memahami makna dan tujuan dari setiap amal 

ibadah yang dilakukan. Kesadaran spiritual yang tumbuh dari 

kontemplasi akan memotivasi seseorang untuk melakukan amal 

saleh dengan ikhlas, tulus, dan berkualitas. Amal saleh yang 

dilandasi kesadaran spiritual akan menjadi sarana untuk 

mendekatkan diri kepada Allah dan meraih ridha-Nya. 



566 
 

Hasil Kontemplasi dalam Islam 

Kontemplasi yang dilakukan secara konsisten dan mendalam 

akan menghasilkan serangkaian hasil positif yang signifikan dalam 

kehidupan seorang Muslim. Pertama, kesadaran ilahiah 

(ma’rifah) merupakan salah satu hasil utama dari kontemplasi. 

Ma’rifah adalah pengetahuan tentang Allah yang mendalam dan 

personal, melampaui sekadar pengetahuan intelektual. Ma’rifah 

melibatkan penghayatan akan kehadiran Allah dalam setiap aspek 

kehidupan dan merasakan kedekatan spiritual dengan-Nya. Individu 

yang mencapai ma'rifah akan memiliki pemahaman yang lebih 

mendalam tentang sifat-sifat Allah, keagungan-Nya, dan kasih 

sayang-Nya.830 

Kedua, kontemplasi menghasilkan ketundukan total kepada 

Allah. Ketundukan (taslim) adalah manifestasi dari keimanan yang 

kuat dan pemahaman yang mendalam tentang keagungan Allah. 

Kontemplasi membantu individu untuk menyadari keterbatasan diri 

di hadapan keagungan Allah dan menyerahkan segala urusan 

kepada-Nya. Ketundukan total kepada Allah bukan berarti pasrah 

dan tidak berikhtiar, tetapi lebih kepada sikap tawakal dan ridha 

terhadap segala ketentuan Allah setelah berusaha maksimal. 

Ketundukan ini juga tercermin dalam kepatuhan terhadap syariat 

Islam dan menjauhi segala larangan-Nya.831 

Ketiga, ketenangan jiwa (sakinah) adalah hasil lain yang 

signifikan dari kontemplasi. Dalam kehidupan yang penuh dengan 

tantangan dan tekanan, ketenangan jiwa adalah kebutuhan 

mendasar bagi setiap individu. Kontemplasi, khususnya dzikir dan 
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mengingat Allah, dapat menghadirkan sakinah dalam hati. Al-Quran 

menyebutkan bahwa dengan mengingat Allah, hati akan menjadi 

tenang (QS. Ar-Ra'd: 28). Ketenangan jiwa yang diperoleh dari 

kontemplasi akan membantu individu untuk menghadapi berbagai 

permasalahan hidup dengan lebih bijaksana dan sabar.832 

Keempat, kontemplasi dapat menghasilkan pembebasan diri dari 

kecintaan duniawi. Kecintaan yang berlebihan terhadap dunia dan 

segala kenikmatannya dapat melalaikan manusia dari tujuan hidup 

yang sebenarnya, yaitu mengabdi kepada Allah dan meraih 

kebahagiaan akhirat. Kontemplasi membantu individu untuk 

merenungkan hakikat kehidupan dunia yang fana dan sementara, 

serta membandingkannya dengan keabadian akhirat. Pemahaman 

ini akan mengurangi kecintaan yang berlebihan terhadap dunia dan 

mengarahkan fokus hidup kepada persiapan untuk kehidupan 

akhirat.833 Pembebasan dari kecintaan duniawi bukan berarti 

meninggalkan dunia sepenuhnya, tetapi lebih kepada 

menempatkan dunia sebagai sarana, bukan tujuan, dan 

memprioritaskan akhirat sebagai tujuan utama. 

Kontemplasi dalam Islam memiliki tujuan yang mulia dan hasil 

yang sangat bermanfaat bagi perkembangan spiritual seorang 

Muslim. Melalui perenungan yang mendalam terhadap ciptaan dan 

wahyu Allah, seorang Muslim diharapkan dapat mengenali Allah 

lebih dekat, menjernihkan jiwa dari penyakit hati, meningkatkan 

kesadaran tauhid,834 dan menghasilkan amal saleh yang berkualitas. 

Hasil dari kontemplasi, seperti kesadaran ilahiah (ma’rifah), 

ketundukan total kepada Allah, ketenangan jiwa (sakinah), dan 
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pembebasan dari kecintaan duniawi, merupakan indikator 

peningkatan spiritualitas dan kedekatan dengan Allah. Praktik 

kontemplasi memiliki peran yang sangat penting dalam perjalanan 

spiritual seorang Muslim untuk mencapai kebahagiaan dunia dan 

akhirat. 

Kontemplasi dalam Islam sebagai Jalan Menuju Maqām dan Aḥwāl 

Dalam tradisi intelektual dan spiritual Islam, kontemplasi 

memegang posisi sentral sebagai metode esensial untuk mencapai 

kedalaman pemahaman agama dan realitas spiritual. Khususnya 

dalam ranah tasawuf, praktik kontemplasi yang 

mencakup tafakkur , tadabbur , dan muraqabah dipandang sebagai 

jalan utama bagi seorang salik (penepuh jalan spiritual) untuk 

menapaki jenjang maqām (tingkatan spiritual yang dicapai melalui 

usaha) dan aḥwāl (keadaan ruhani yang merupakan anugerah Ilahi). 

Kontemplasi dalam konteks ini bukan sekadar aktivitas refleksi 

intelektual semata, melainkan sebuah disiplin spiritual aktif yang 

bertujuan menginternalisasi nilai-nilai ketuhanan dan menyucikan 

jiwa (tazkiyah al-nafs) secara bertahap dan berkelanjutan. Proses ini 

meniscayakan upaya sungguh-sungguh dari seorang hamba untuk 

mendekatkan diri kepada Sang Pencipta melalui perenungan yang 

mendalam atas diri sendiri, alam semesta, dan ayat-ayat suci. 

Titik awal dalam perjalanan kontemplatif ini seringkali dimulai 

dengan tafakkur , yang dapat diartikan sebagai perenungan 

mendalam yang melibatkan akal dan hati. Al-Ghazali, seorang tokoh 

sufi dan intelektual Muslim terkemuka, 

menggambarkan tafakkur sebagai “kunci pembuka pintu hati” yang 
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memungkinkan seseorang menyadari hakikat diri, dunia, dan Tuhan 

secara lebih mendalam dan otentik.835 Melalui tafakkur , seseorang 

mulai memahami eksistensi dirinya, tujuan hidup, serta tanda-tanda 

kebesaran Tuhan yang terhampar di alam semesta. Perenungan 

yang berkelanjutan dan mendalam ini secara alami akan 

mengantarkan pada tahapan muraqabah , yaitu kesadaran konstan 

bahwa Allah senantiasa memperhatikan setiap gerak-gerik dan batin 

hamba-Nya, sebagaimana ditegaskan dalam Al-Quran Surah Qāf 

ayat 16836. Dalam kondisi muraqabah ini, koneksi 

seorang salik dengan Tuhan tidak lagi terbatas pada dimensi 

intelektual, tetapi telah menembus ke dalam aspek spiritual dan 

emosional, menandai langkah awal memasuki ranah maqām . 

Maqāmāt (bentuk jamak dari maqām) merupakan serangkaian 

tingkatan spiritual yang dicapai oleh seorang sufi melalui perjuangan 

spiritual (mujahadah), konsistensi dalam beribadah, dan praktik 

kontemplasi yang mendalam. Imam Qusyairi dalam karya klasik al-

Risālah al-Qusyairiyyah menjelaskan bahwa maqām mencerminkan 

tingkat kematangan spiritual seorang hamba, dimulai 

dari taubat (penyesalan), zuhud (asketisme), sabar (kesabaran), ta

wakkal (kepasrahan), hingga ridha (kerelaan) dan mahabbah (cinta 

kepada Allah)837. Setiap maqām membutuhkan komitmen yang kuat 

dalam melakukan perenungan diri secara jujur, mengendalikan 

hawa nafsu yang cenderung buruk, serta pendalaman makna ibadah 

dan eksistensi. Proses pencapaian maqāmāt ini bukanlah 

perjalanan instan, melainkan sebuah pendakian spiritual yang 

memerlukan waktu, kesabaran, dan bimbingan dari seorang 
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mursyid (guru spiritual) yang mumpuni. Kontemplasi, dalam 

konteks maqāmāt , berfungsi sebagai instrumen untuk 

mencerahkan hati, memperkuat kehendak spiritual, dan 

memperoleh pemahaman yang lebih dalam tentang ajaran agama. 

Berbeda dengan maqāmāt yang dicapai melalui usaha dan 

perjuangan, aḥwāl (bentuk jamak dari ḥāl) merupakan kondisi-

kondisi ruhani yang muncul bukan sebagai hasil dari usaha manusia, 

melainkan sebagai anugerah dan limpahan langsung dari Allah SWT. 

Ibnu Qayyim al-Jawziyyah, seorang ulama besar abad ke-14, 

memberikan penegasan perbedaan antara maqām sebagai hasil 

dari kesungguhan seorang hamba dan ḥāl sebagai manifestasi 

karunia Ilahi semata838. Kendati demikian, kontemplasi tetap 

memainkan peran penting dalam konteks aḥwāl . Praktik 

kontemplasi yang tekun dan ikhlas akan memperhalus jiwa 

seorang salik , menjadikannya wadah yang lebih layak dan 

beresonansi untuk menerima datangnya aḥwāl . Misalnya, 

seseorang yang konsisten dalam 

melakukan tafakkur dan muraqabah berpotensi mengalami ḥāl 

khauf (rasa takut kepada Allah yang penuh hormat) atau ḥāl 

mahabbah (cinta yang mendalam kepada Allah) secara spontan, 

sebagai wujud dari kedekatannya dengan Tuhan melalui 

kontemplasi. Aḥwāl seperti wajd (ekstase 

spiritual), khauf , raja' (harapan kepada Allah), 

dan mahabbah adalah pengalaman-pengalaman ruhani yang 

memperkaya dan mewarnai perjalanan spiritual seorang salik . 
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Dalam sudut pandang Ibnu 'Arabi, seorang tokoh sufi yang 

dikenal dengan konsep Wahdatul Wujud , kontemplasi dipandang 

sebagai metode utama untuk mengalami tajalliyat (penampakan 

sifat-sifat Tuhan dalam hati manusia). Tajalliyat ini, menurut Ibnu 

'Arabi, merupakan manifestasi keindahan dan keagungan Ilahi yang 

dapat dirasakan oleh hati yang bersih dan tercerahkan. 

Pengalaman tajalliyat selanjutnya memicu munculnya aḥwāl secara 

bertingkat dan tak terduga. Perenungan yang dilakukan dengan 

penuh keikhlasan dan kesadaran akan menggugurkan hijab-

hijab (tabir-tabir batin) yang memisahkan antara hamba dan Tuhan. 

Dalam pandangan ini, kontemplasi tidak hanya berfungsi mendidik 

akal dan meningkatkan pemahaman intelektual tentang agama, 

tetapi juga memiliki kekuatan transformatif yang mendalam, 

mampu mengubah batin dan jiwa seorang salik . Melalui 

kontemplasi, hati yang awalnya keras dan gelap secara bertahap 

menjadi lembut dan bercahaya, siap menerima pancaran nur Ilahi. 

Kontemplasi merupakan metode transformatif yang 

menjembatani antara maqām dan aḥwāl dalam perjalanan spiritual 

seorang Muslim. Dalam ranah maqām, kontemplasi mendidik jiwa 

untuk mengembangkan sifat-sifat terpuji seperti kesabaran, 

kepasrahan diri, dan kerelaan menerima takdir Ilahi. Sementara 

dalam ranah aḥwāl, kontemplasi membuka jalan bagi pengalaman-

pengalaman ruhani yang mendalam dan transformatif, seperti 

ekstase (wajd), rasa takut (khauf), harapan (raja’), dan cinta 

(mahabbah)839. Kedua dimensi spiritual ini—maqām dan ḥāl—tidak 

dapat dipisahkan dari intensitas dan kualitas perenungan yang 
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dilakukan oleh seorang salik dalam interaksinya dengan ayat-

ayat kauniyah (alam semesta) dan qauliyah (Al-Quran dan hadis), 

serta praktik dzikir dan muhasabah (introspeksi diri) yang konsisten. 

Kontemplasi menjadi kunci utama dalam perjalanan spiritual 

menuju hakikat ketuhanan, mengantarkan seorang hamba kepada 

kedekatan yang lebih intim dengan Allah SWT. 

Peranan dalam Kehidupan Spiritual 

Kontemplasi, yang dalam tradisi Islam dikenal dengan 

istilah tafakkur atau tadabbur, merupakan aktivitas mental yang 

mendalam dan terarah, melibatkan pemikiran reflektif terhadap 

berbagai aspek kehidupan, alam semesta, dan ajaran agama. Dalam 

konteks spiritualitas Islam, kontemplasi bukan sekadar proses 

kognitif, melainkan sebuah praktik ibadah batiniah yang memiliki 

peran sentral dalam perkembangan jiwa dan peningkatan 

ketakwaan seorang Muslim. 

Kontemplasi sebagai Sarana Peningkatan Kesadaran akan 

Kehadiran Allah 

Salah satu peran utama kontemplasi dalam kehidupan spiritual 

Muslim adalah kemampuannya untuk meningkatkan kesadaran 

akan kehadiran Allah (muraqabah). Melalui kontemplasi, seorang 

Muslim diajak untuk merenungkan tanda-tanda kebesaran Allah 

(ayatullah) yang terhampar di alam semesta dan dalam diri 

manusia. Perenungan ini tidak hanya terbatas pada pengamatan 

fisik, tetapi juga melibatkan pemikiran mendalam tentang hikmah 

dan tujuan di balik penciptaan. Al-Qur'an secara eksplisit 
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mendorong umat Islam untuk melakukan kontemplasi terhadap 

ciptaan Allah, sebagaimana firman-Nya dalam Surah Ali Imran: 

"Sesungguhnya dalam penciptaan langit dan bumi, dan pergantian 

malam dan siang terdapat tanda-tanda (kebesaran Allah) bagi 

orang yang berakal, (yaitu) orang-orang yang mengingat Allah 

sambil berdiri, duduk atau berbaring, dan mereka memikirkan 

tentang penciptaan langit dan bumi (seraya berkata), 'Ya Tuhan 

kami, tidaklah Engkau menciptakan semua ini sia-sia; Mahasuci 

Engkau, lindungilah kami dari azab neraka.'" (QS. Ali Imran : 190-

191). Ayat ini menjelaskan bahwa orang-orang yang berakal (ulul 

albab) adalah mereka yang senantiasa mengingat Allah dalam segala 

keadaan dan menggunakan akal mereka untuk merenungkan 

ciptaan-Nya. Kontemplasi terhadap ciptaan Allah ini akan 

mengantarkan seorang Muslim pada pengakuan akan keagungan, 

kekuasaan, dan kebijaksanaan Allah, yang pada gilirannya akan 

meningkatkan kesadaran akan kehadiran-Nya dalam setiap aspek 

kehidupan. Menurut Imam Al-Ghazali, kontemplasi merupakan 

kunci untuk membuka pintu ma'rifatullah (mengenal Allah) dan 

mendekatkan diri kepada-Nya.840 Kontemplasi bukan hanya sekadar 

latihan mental, tetapi juga merupakan jalan spiritual untuk 

mempererat hubungan dengan Sang Pencipta. 

Kontemplasi sebagai Upaya Memperdalam Pemahaman Agama 

Kontemplasi juga berperan penting dalam memperdalam 

pemahaman agama Islam. Ajaran Islam tidak hanya dipahami secara 

tekstual, tetapi juga perlu direnungkan dan dihayati maknanya 

secara mendalam. Kontemplasi terhadap Al-Qur'an dan Hadis, serta 
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ajaran-ajaran Islam lainnya, membantu seorang Muslim untuk 

menggali hikmah, pelajaran, dan nilai-nilai universal yang 

terkandung di dalamnya. Al-Qur'an sendiri menggunakan 

istilah tadabbur untuk menekankan pentingnya perenungan 

terhadap ayat-ayat-Nya, sebagaimana firman-Nya dalam Surah 

Muhammad: "Maka apakah mereka tidak menghayati (tadabbur) 

Al-Qur'an? Ataukah hati mereka terkunci?" (QS. Muhammad : 24). 

Ayat ini mengisyaratkan bahwa pemahaman yang mendalam 

terhadap Al-Qur'an tidak akan tercapai kecuali melalui tadabbur. 

Para ulama tafsir, seperti Imam Ibnu Katsir, menjelaskan 

bahwa tadabbur adalah upaya untuk merenungkan makna ayat-ayat 

Al-Qur'an, memahami pesan-pesannya, dan mengambil pelajaran 

darinya.841 Kontemplasi terhadap ajaran agama tidak hanya terbatas 

pada teks-teks suci, tetapi juga meliputi perenungan terhadap 

sejarah Islam, kisah-kisah para nabi, dan nilai-nilai etika dan moral 

Islam. Melalui kontemplasi yang mendalam, seorang Muslim dapat 

mengembangkan pemahaman agama yang komprehensif, relevan, 

dan aplikatif dalam kehidupan sehari-hari. 

Kontemplasi sebagai Sarana Memperkuat Ketakwaan dan 

Membersihkan Hati 

Peran signifikan lainnya dari kontemplasi adalah dalam 

memperkuat ketakwaan (taqwa) dan membersihkan hati (tazkiyatul 

qalb). Ketakwaan merupakan inti dari spiritualitas Islam, yang 

mencerminkan kesadaran dan kepatuhan seorang Muslim terhadap 

perintah dan larangan Allah. Kontemplasi membantu memperkuat 

ketakwaan dengan cara mengingatkan seorang Muslim akan 
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kebesaran Allah, kelemahan diri sendiri, dan pertanggungjawaban 

di akhirat. Perenungan tentang kematian, kehidupan setelah 

kematian, dan azab neraka, misalnya, dapat menumbuhkan rasa 

takut kepada Allah (khashyah) dan mendorong untuk meningkatkan 

amal saleh serta menjauhi perbuatan dosa. 

Selain itu, kontemplasi juga berperan penting dalam 

membersihkan hati dari sifat-sifat tercela (akhlaq madzmumah), 

seperti kesombongan, riya, dengki, dan cinta dunia yang berlebihan. 

Melalui introspeksi diri yang mendalam, seorang Muslim dapat 

mengidentifikasi penyakit-penyakit hati yang mungkin tersembunyi 

dan berusaha untuk mengobatinya. Kontemplasi membimbing jiwa 

menuju kesucian (taharah), yang merupakan kondisi spiritual yang 

ideal bagi seorang Muslim. Dalam sebuah hadis yang diriwayatkan 

oleh Imam Muslim, Rasulullah SAW bersabda: "Ketahuilah, 

sesungguhnya di dalam tubuh itu ada segumpal daging. Jika ia baik, 

maka baiklah seluruh tubuhnya. Dan jika ia rusak, maka rusaklah 

seluruh tubuhnya. Ketahuilah, segumpal daging itu adalah hati." 

(HR. Muslim, No. 1599, Kitab Al-Iman, Bab Sabda Nabi Shallallahu 

Alaihi wa Sallam: "Sesungguhnya di dalam tubuh itu ada ..."). Hadis 

ini menegaskan pentingnya menjaga kebersihan dan kesehatan hati. 

Kontemplasi, dalam konteks ini, menjadi salah satu metode efektif 

untuk membersihkan hati dari berbagai penyakit spiritual dan 

mengarahkannya menuju kebaikan dan kesucian. Menurut Ibn 

Qayyim Al-Jauziyyah, kontemplasi adalah makanan bagi hati dan 

jiwa, yang dapat memperkuat iman dan meningkatkan kualitas 

ibadah.842 
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Praktik kontemplasi tidak hanya meningkatkan kesadaran akan 

kehadiran Allah, tetapi juga memperdalam pemahaman agama, 

memperkuat ketakwaan, dan membersihkan hati dari sifat-sifat 

tercela. Kontemplasi merupakan sebuah ibadah batiniah yang 

esensial untuk mencapai kesucian jiwa dan mendekatkan diri 

kepada Allah SWT. Umat Islam dianjurkan untuk menjadikan 

kontemplasi sebagai bagian integral dari kehidupan spiritual 

mereka, guna meraih kebahagiaan di dunia dan akhirat. 
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TRANSFORMASI MANUSIA MENJADI “TUHAN” 

 

 

Makna “Menjadi Tuhan” Antara Ekspresi Metaforis dan Doktrin 

Tauhid 

Dalam lanskap spiritualitas Islam, doktrin tauhid merupakan 

fondasi utama yang menegaskan keesaan Allah SWT sebagai satu-

satunya Tuhan yang layak disembah. Konsep ini bukan hanya 

sekadar keyakinan monoteistik, melainkan sebuah paradigma 

teologis yang komprehensif, mencakup aspek ontologis, 

epistemologis, dan aksiologis dalam Islam. Tauhid menegaskan 

bahwa Allah SWT bersifat transenden, unik, dan tidak menyerupai 

makhluk ciptaan-Nya, sebuah prinsip yang terpatri kuat dalam Al-

Quran dan Sunnah sebagai batasan teologis yang tidak dapat 

diganggu gugat.843 Kendati demikian, dalam ranah tradisi tasawuf 

atau Sufisme, muncul ungkapan-ungkapan dari tokoh-tokoh sufi 

yang pada permukaan tampak kontradiktif dengan prinsip tauhid ini. 

Pernyataan seperti “Man ‘arafa nafsahu faqad ‘arafa rabbahu” 

(Barang siapa mengenal dirinya, maka ia mengenal Tuhannya),844 

serta ungkapan-ungkapan kontroversial seperti “Ana al-Haqq” 

(Akulah Kebenaran)845 dari Al-Hallaj dan “Subhani! Ma a‘zama 

sya’ni!” (Maha Suci Aku! Betapa agung kemuliaanku!) dari Bayazid 

al-Bistami, seringkali menimbulkan perdebatan dan interpretasi 

yang beragam di kalangan umat Islam.  
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Tauhid sebagai Landasan Teologis Islam yang Kokoh 

Doktrin tauhid dalam Islam merupakan inti dari seluruh ajaran 

agama, menjadi poros utama yang membedakannya dari sistem 

kepercayaan lain. Penegasan keesaan Allah (wahdaniyyah) 

merupakan prinsip fundamental yang termaktub dalam berbagai 

ayat Al-Quran, salah satunya adalah Surah Al-Ikhlas yang secara 

eksplisit menyatakan: “Katakanlah (Muhammad), ‘Dialah Allah, 

Yang Maha Esa. Allah adalah tempat meminta segala sesuatu. Dia 

tidak beranak dan tidak pula diperanakkan. Dan tidak ada sesuatu 

pun yang setara dengan Dia.” (QS. Al-Ikhlas : 1-4).846 Ayat ini 

menegaskan keunikan dan ketunggalan Allah SWT, menafikan segala 

bentuk syirik atau pengsekutuan dengan-Nya. Allah SWT dipahami 

sebagai al-Khaliq (Sang Pencipta) yang menciptakan alam semesta 

beserta seluruh isinya dari ketiadaan (ex nihilo), dan al-Rabb (Tuhan 

Pemelihara) yang terus menerus memelihara, mengatur, dan 

mengendalikan seluruh ciptaan-Nya. Kesempurnaan dan 

kemutlakan sifat-sifat Allah SWT, seperti al-Qadir (Maha Kuasa), al-

Alim (Maha Mengetahui), dan al-Hakim (Maha Bijaksana), 

menegaskan transendensi-Nya di atas segala sesuatu yang 

diciptakan. Konsep tauhid ini tidak hanya menjadi dogma 

kepercayaan, tetapi juga menjadi basis etika dan moralitas dalam 

Islam, mengarahkan seluruh aspek kehidupan seorang Muslim 

untuk tunduk dan patuh hanya kepada Allah SWT semata. Hadist 

Nabi Muhammad SAW juga secara konsisten menekankan 

pentingnya tauhid sebagai kunci keselamatan dan fondasi keimanan 

yang benar.847 
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Ungkapan-Ungkapan Kontroversial 

Tradisi tasawuf dalam Islam, sebagai dimensi esoteris agama, 

menekankan pencapaian kedekatan spiritual (qurb) dengan Allah 

SWT melalui berbagai metode, termasuk riyadhah (latihan 

spiritual), mujahadah (perjuangan melawan hawa nafsu), 

dan dzikir (mengingat Allah).848 Dalam konteks pencarian spiritual 

yang intens ini, muncul ungkapan-ungkapan dari tokoh sufi yang 

sekilas tampak melampaui batas-batas doktrin tauhid yang telah 

ditetapkan. Ungkapan “Man ‘arafa nafsahu faqad ‘arafa rabbahu”, 

meskipun tidak ditemukan sebagai hadist Nabi secara eksplisit, 

menjadi populer di kalangan sufi dan seringkali diinterpretasikan 

sebagai jalan untuk mengenal Allah melalui pengenalan diri. 

Namun, interpretasi yang lebih mendalam menunjukkan bahwa 

pengenalan diri dalam konteks ini bukanlah semata-mata 

introspeksi psikologis, melainkan lebih kepada menyadari 

kehambaan (‘ubudiyyah) di hadapan Allah SWT.849 Dengan kata lain, 

ketika seorang sufi benar-benar memahami hakikat dirinya sebagai 

makhluk yang lemah, bergantung, dan fana, ia akan semakin 

menyadari keagungan, kemahakuasaan, dan keabadian Allah SWT. 

Ungkapan-ungkapan seperti “Ana al-Haqq” (Akulah Kebenaran) 

yang diucapkan oleh Al-Hallaj dan “Subhani! Ma a‘zama sya’ni!” 

(Maha Suci Aku! Betapa agung kemuliaanku!) yang dilontarkan oleh 

Bayazid al-Bistami memiliki kompleksitas interpretasi yang lebih 

tinggi. Secara lahiriah, ungkapan-ungkapan ini terkesan sebagai 

klaim ketuhanan, yang jelas bertentangan dengan prinsip tauhid. 

Namun, para ulama dan ahli tasawuf memberikan berbagai 
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penjelasan untuk memahami ungkapan-ungkapan tersebut dalam 

kerangka doktrin Islam. Salah satu interpretasi utama adalah melalui 

konsep fana’ (peleburan diri) dan ittihad (penyatuan spiritual) 

dalam pengalaman mistik sufi.850 Dalam keadaan fana’, seorang sufi 

mengalami penghapusan kesadaran diri individualnya dalam 

keagungan dan keesaan Allah SWT. Kondisi ini seringkali 

digambarkan sebagai pengalaman ekstase spiritual yang mendalam, 

di mana ego sufi seolah-olah melebur dalam hadirat Ilahi. 

Ungkapan-ungkapan seperti “Ana al-Haqq” dapat dipahami sebagai 

ekspresi dari keadaan fana’ ini, di mana yang berbicara bukanlah 

lagi ego individual Al-Hallaj, melainkan Kebenaran Sejati (Al-Haqq) 

yang termanifestasi melalui lisannya dalam keadaan ekstase. 

Interpretasi lain menekankan aspek metaforis dan simbolik 

dalam ungkapan-ungkapan sufi. Bahasa tasawuf seringkali 

menggunakan simbol-simbol dan metafora untuk menggambarkan 

pengalaman spiritual yang sulit diungkapkan dengan bahasa literal. 

Ungkapan-ungkapan kontroversial tersebut dapat dipahami sebagai 

metafora untuk menggambarkan kedekatan yang sangat intim 

antara seorang hamba dengan Tuhannya, bukan sebagai klaim 

ontologis bahwa seorang sufi benar-benar “menjadi Tuhan”. Sebagai 

contoh, ungkapan “Ana al-Haqq” dapat diinterpretasikan sebagai 

penegasan bahwa dalam keadaan fana’, sifat-sifat dan nama-nama 

Allah (asma’ wa sifat) termanifestasi secara kuat dalam diri sufi, 

sehingga ia menjadi cermin yang memantulkan Kebenaran Ilahi. Hal 

ini sejalan dengan konsep khalifa (wakil Allah di bumi) dalam Islam, 
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di mana manusia diciptakan sebagai representasi Allah di muka 

bumi, yang memiliki potensi untuk merefleksikan sifat-sifat-Nya. 

Harmoni dalam Spiritualitas Islam 

Meskipun pada awalnya tampak kontradiktif, ungkapan-

ungkapan kontroversial dalam tasawuf, seperti “Ana al-Haqq” dan 

“Subhani! Ma a‘zama sya’ni!”, tidak serta merta bertentangan 

dengan doktrin tauhid. Interpretasi yang cermat dan berlandaskan 

pada kerangka teologis Islam yang komprehensif menunjukkan 

bahwa ungkapan-ungkapan tersebut dapat dipahami dalam koridor 

tauhid, bukan sebagai penyimpangan darinya. Kunci pemahaman 

terletak pada pengakuan terhadap pengalaman spiritual mistik 

(dhawq) sebagai salah satu sumber pengetahuan dalam tasawuf, di 

samping wahyu (Al-Quran dan Sunnah) dan akal.851 

Pengalaman fana’ dan ittihad merupakan pengalaman subjektif 

yang mendalam, yang sulit diungkapkan dengan bahasa rasional dan 

literal. Bahasa metaforis dan simbolik menjadi penting dalam tradisi 

tasawuf untuk menyampaikan pengalaman-pengalaman spiritual 

ini.852 

Penting untuk ditekankan bahwa interpretasi ungkapan-

ungkapan sufi harus selalu mengacu pada prinsip-prinsip dasar 

tauhid yang tidak dapat diganggu gugat. Pengalaman spiritual sufi, 

seintensif apapun, tidak boleh mengantarkan pada pengingkaran 

terhadap keesaan Allah SWT atau klaim kesetaraan dengan-Nya. 

Konsep ‘ubudiyyah (kehambaan) tetap merupakan kerangka dasar 

relasi antara hamba dan Tuhan dalam Islam, bahkan dalam 

pengalaman spiritual yang paling tinggi sekalipun. Dengan demikian, 



582 
 

ungkapan-ungkapan kontroversial dalam tasawuf dapat dipahami 

sebagai ekspresi dari kedekatan spiritual yang luar biasa dengan 

Allah SWT, yang dirumuskan dalam bahasa metaforis dan simbolik, 

namun tetap berada dalam kerangka doktrin tauhid yang kokoh. 

Batasan Teologis yang Tegas 

Tauhid merupakan fondasi utama dan inti ajaran Islam. Doktrin 

ini bukan hanya sekadar konsep teologis, melainkan juga menjadi 

landasan bagi seluruh aspek kehidupan seorang Muslim, baik secara 

spiritual, moral, maupun sosial. Memahami tauhid secara 

mendalam adalah kunci untuk mengarungi samudera keimanan dan 

mengaplikasikan ajaran Islam secara benar dalam kehidupan sehari-

hari.  

Secara etimologi, kata “tauhid” berasal dari bahasa Arab, yaitu 

bentuk mashdar (infinitif) dari kata kerja wahhada-yuwahhidu yang 

berarti “mengesakan” atau “menjadikan satu.”853 Dalam konteks 

teologi Islam, tauhid secara terminologis merujuk pada keyakinan 

dan pengakuan yang mendalam bahwa Allah SWT adalah satu-

satunya Tuhan yang berhak diibadahi, tidak ada sekutu bagi-Nya, 

dan Dia Maha Esa dalam Dzat, Sifat, dan Perbuatan-Nya. Definisi ini 

mengandung tiga aspek utama keesaan Allah, yaitu: Tauhid 

Rububiyyah (Keesaan dalam Ketuhanan), Tauhid 

Uluhiyyah (Keesaan dalam Peribadatan), dan Tauhid Asma’ wa 

Sifat (Keesaan dalam Nama dan Sifat).854 Ketiga aspek ini saling 

berkaitan dan membentuk kesatuan konsep tauhid yang utuh. 

Al-Quran, sebagai kitab suci utama umat Islam, secara eksplisit 

dan berulang kali menegaskan doktrin tauhid. Surah Al-Ikhlas, yang 
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sering disebut sebagai inti dari Al-Quran, secara ringkas dan padat 

menyatakan keesaan Allah: “Katakanlah (Muhammad), ‘Dialah 

Allah, Yang Maha Esa. Allah adalah Tuhan yang bergantung kepada-

Nya segala sesuatu. Dia tidak beranak dan tidak pula diperanakkan, 

dan tidak ada sesuatu pun yang setara dengan Dia.’” (QS. Al-Ikhlas 

: 1-4). Ayat ini menafikan segala bentuk kemajemukan dan 

penyekutuan terhadap Allah, serta menegaskan keunikan dan 

ketidakberbandingan Allah dengan segala sesuatu yang diciptakan-

Nya. Selain Surah Al-Ikhlas, Ayat Kursi (QS. Al-Baqarah : 255) juga 

merupakan ayat yang agung dalam Al-Quran yang menekankan 

keagungan dan keesaan Allah yang tidak terhingga, serta kekuasaan-

Nya yang meliputi langit dan bumi tanpa merasa lelah atau 

kesulitan.855 

Tidak hanya dalam Al-Quran, doktrin tauhid juga ditekankan 

secara konsisten dalam hadis-hadis Nabi Muhammad SAW. Dalam 

sebuah hadis yang diriwayatkan oleh Imam Bukhari dan Muslim, 

Rasulullah SAW bersabda, “Islam dibangun di atas lima perkara: 

syahadat laa ilaaha illallaah wa anna Muhammadan 

rasuulullaah (tidak ada Tuhan yang berhak disembah kecuali Allah 

dan Muhammad adalah utusan Allah), mendirikan shalat, 

menunaikan zakat, berpuasa di bulan Ramadhan, dan berhaji ke 

Baitullah bagi yang mampu.”856 Syahadat laa ilaaha 

illallaah merupakan kalimat tauhid yang menjadi pintu masuk ke 

dalam agama Islam dan inti dari ajaran tauhid itu sendiri. Hadis ini 

menunjukkan bahwa tauhid merupakan pilar utama dan pertama 
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dalam agama Islam, yang menjadi dasar bagi seluruh amalan ibadah 

lainnya. 

Dalam kerangka doktrin tauhid, terdapat garis pemisah yang 

tegas dan tidak dapat dinegosiasi antara al-Khaliq (Pencipta) dan al-

Makhluq (ciptaan). Allah SWT sebagai al-Khaliq adalah Maha 

Transenden, Maha Tinggi, dan berbeda secara esensial (Dzat) dari 

seluruh makhluk-Nya. Konsep ini dikenal dengan istilah tanzih, yaitu 

mensucikan Allah dari segala kekurangan dan menyerupakan-Nya 

dengan makhluk. Sebaliknya, makhluk sebagai al-Makhluq memiliki 

sifat serba terbatas, lemah, dan sangat bergantung kepada Allah 

sebagai Penciptanya. Penegasan perbedaan esensial antara 

Pencipta dan ciptaan ini menolak segala bentuk penyerupaan 

(tasybih) atau apalagi penyatuan (ittihad atau hulul) antara 

keduanya.857 

Konsep “menjadi Tuhan” secara literal adalah sesuatu yang 

mustahil dan bertentangan secara diametral dengan prinsip dasar 

ajaran Islam. Al-Quran dengan tegas membantah klaim ketuhanan 

selain Allah dan menolak segala bentuk penyekutuan dengan-Nya. 

Allah berfirman, “Sesungguhnya Allah tidak akan mengampuni dosa 

syirik, dan Dia mengampuni dosa yang lain dari itu bagi siapa yang 

dikehendaki-Nya. Barangsiapa yang mempersekutukan Allah, maka 

sungguh ia telah berbuat dosa yang besar.” (QS. An-Nisa : 48). Ayat 

ini menunjukkan betapa besar dan seriusnya dosa syirik 

(menyekutukan Allah), yang merupakan pelanggaran terhadap 

doktrin tauhid. 
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Keimanan kepada tauhid menuntut seorang Muslim untuk 

menyadari sepenuhnya posisi dirinya sebagai ‘abd (hamba) di 

hadapan Allah sebagai Rabb (Tuhan). 

Relasi ‘ubudiyyah (kehambaan) dan rububiyyah (ketuhanan) ini 

merupakan inti dari ajaran tauhid dan menjadi kerangka dasar 

dalam berinteraksi dengan Allah SWT. Sebagai hamba, seorang 

Muslim wajib tunduk, patuh, dan merendahkan diri di hadapan 

Allah, mengakui keagungan, kekuasaan, dan kesempurnaan-Nya, 

serta menyadari keterbatasan dan kelemahan dirinya sebagai 

makhluk. Kesadaran akan status kehambaan ini akan melahirkan 

sikap tawadhu’ (rendah hati), khusyu’ (khidmat), dan selalu 

berusaha untuk mendekatkan diri kepada Allah SWT melalui ibadah 

dan ketaatan.858 

Doktrin tauhid merupakan batasan teologis yang tegas dalam 

Islam, yang memisahkan secara jelas antara Pencipta dan ciptaan, 

Tuhan dan hamba. Doktrin ini menolak segala bentuk penyerupaan 

atau penyatuan antara keduanya dan menegaskan keesaan Allah 

dalam Dzat, Sifat, dan Perbuatan-Nya. Memahami dan 

mengamalkan doktrin tauhid dengan benar adalah kunci utama 

untuk mencapai kebahagiaan dunia dan akhirat, serta menjadi 

landasan yang kokoh dalam menjalani kehidupan sebagai seorang 

Muslim yang taat dan bertakwa. 

Ungkapan Metaforis dalam Tradisi Sufi 

Tradisi sufi yang tumbuh subur di jantung ajaran Islam, dikenal 

bukan hanya karena kedalaman spiritualitasnya, namun juga 

kekayaan ekspresi bahasanya. Di tengah penekanan doktrin tauhid 
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yang menjadi fondasi utama, para sufi mengembangkan bahasa 

metaforis yang unik dan mendalam. Penggunaan ungkapan 

metaforis ini bukan sekadar gaya bahasa, melainkan sebuah 

kebutuhan epistemologis untuk menjangkau pengalaman spiritual 

yang transenden, yang seringkali sulit diungkapkan dengan bahasa 

literal yang terbatas. Bahasa metaforis jembatan menjadi yang 

memungkinkan para sufi untuk mengkomunikasikan realitas 

spiritual yang mereka alami kepada orang lain, sekaligus sebagai alat 

untuk merangsang dan memperdalam penghayatan spiritual bagi 

diri sendiri dan pengikutnya. Bahasa literal, dengan keterbatasannya 

dalam merangkum keluasan makna spiritualitas, dirasa tidak 

mampu untuk menyampaikan pemahaman yang mendalam 

mengenai pengalaman batiniah. Metafora hadir sebagai solusi 

untuk melampaui batasan bahasa literal dan membuka wawasan 

pemahaman yang lebih luas.859 

Salah satu ungkapan metaforis yang populer dalam tradisi sufi 

adalah "Man 'arafa nafsahu faqad 'arafa rabbahu" (Barangsiapa 

mengenal dirinya, maka ia mengenal Tuhannya). Ungkapan ini, 

meskipun seringkali dinisbahkan sebagai hadis, secara akurat 

dipecah menjadi ungkapan hikmah yang tersebar luas di kalangan 

sufi. Penting untuk dipahami bahwa makna ungkapan ini tidaklah 

mewujudkan penyamaan identitas antara diri manusia dengan 

Tuhan, sebagaimana yang mungkin dipahami dalam konteks 

pemikiran panteistik.860 Interpretasi sufi terhadap ungkapan ini jauh 

lebih kaya dan mendalam. “Mengenal diri” dalam konteks tasawuf 

bukanlah sekedar melakukan introspeksi psikologis atau memahami 
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karakteristik pribadi semata861. Lebih dari itu, pengenalan diri yang 

dimaksud adalah sebuah perjalanan spiritual yang intens dan 

berkelanjutan, melibatkan proses penyucian jiwa (tazkiyatun nafs) 

dan penghayatan spiritual yang mendalam. Proses ini bertujuan 

untuk membersihkan diri dari sifat-sifat tercela (mazmumah) seperti 

egoisme, kesombongan, dan sedimen duniawi, dan sekaligus 

menyempurnakan diri dengan sifat-sifat terpuji (mahmudah) yang 

mencerminkan nilai-nilai luhur seperti kasih sayang, kerendahan 

hati, dan keikhlasan. Usaha sungguh-sungguh dalam mengenal diri 

melalui penyucian jiwa dan penghayatan spiritual inilah yang, 

menurut pandangan Sufi, akan mengantarkan seseorang pada 

pemahaman yang lebih mendalam tentang sifat-sifat dan keagungan 

Tuhan.862 

Pengenalan diri dalam paradigma sufi adalah sebuah proses 

transformatif yang melibatkan seluruh aspek keberadaan manusia, 

bukan hanya aspek kognitif atau intelektual. Ia adalah sebuah 

perjalanan batin yang menuntut kesungguhan, kesabaran, dan 

bimbingan spiritual dari seorang mursyid atau guru sufi yang 

mumpuni.863 Melalui praktik-praktik spiritual seperti dzikir, 

rekonstruksi, khalwat, dan muhasabah, seorang salik (pejalan 

spiritual) berusaha menyingkapkan tabir yang menghalangi antara 

dirinya dengan Tuhan. Proses ini bukanlah pencarian identitas diri 

dalam arti modern yang seringkali berfokus pada individualisme dan 

memuat diri. Sebaliknya, pengenalan diri dalam tasawuf justru 

mengarah pada penafian ego (nafs) dan pengakuan akan 

ketergantungan total kepada Tuhan. Ketika seorang salik berhasil 
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membersihkan dirinya dari sifat-sifat tercela dan menyempurnakan 

diri dengan sifat-sifat terpuji, ia mulai merefleksikan sifat-sifat Ilahi 

dalam kapasitasnya sebagai manusia. Dalam konteks ini, manusia 

dipandang sebagai khalifah di bumi, wakil Tuhan yang bertugas 

untuk mewujudkan nilai-nilai Ilahi dalam kehidupan sehari-hari. 

Dengan demikian, “mengenal diri” dalam konteks tasawuf adalah 

langkah awal yang esensial menuju “mengenal Tuhan”, sebuah jalan 

yang menuntun pada pemahaman yang lebih mendalam tentang 

keagungan dan kemuliaan-Nya, bukan berarti menyatu atau menjadi 

Tuhan secara harfiah. Ungkapan metaforis ini berfungsi sebagai 

penunjuk jalan bagi para pencari Tuhan, mengarahkan mereka 

untuk memulai perjalanan spiritual dari titik yang paling dekat, yaitu 

diri mereka sendiri, untuk kemudian menemukan manifestasi 

keagungan Tuhan di dalam dan di luar diri mereka.864 

Interpretasi Ungkapan Kontroversial 

Dalam khazanah tradisi sufi, ungkapan-ungkapan spiritual yang 

mendalam seringkali muncul sebagai manifestasi pengalaman batin 

yang intens. Di antara pengungkapan-pengungkapan tersebut, 

terdapat beberapa pernyataan yang dianggap kontroversial dan 

menimbulkan terjadinya, bahkan tuduhan bid'ah atau 

penyimpangan dari ajaran Islam. Contoh yang paling mencolok 

adalah ucapan “ Ana al-Haqq ” (Akulah Kebenaran) yang dilontarkan 

oleh Husain bin Mansur al-Hallaj, serta “ Subhani! Ma a'zama 

sya'ni! ” (Maha Suci Aku! Betapa agung kemuliaanku!) yang 

disampaikan oleh Bayazid al-Bistami. Sekilas, ungkapan-ungkapan 

ini terkesan mengandung klaim ketuhanan atau kesombongan 
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spiritual, namun dalam konteks pengalaman sufi yang mendalam, 

khususnya konsep fana , ungkapan-ungkapan ini dapat dipahami 

sebagai ekspresi spiritual yang kaya makna, bukan klaim ontologis 

tentang penyatuanmakhluk dengan Khalik.  

Fenomena spiritual yang dikenal sebagai fana merupakan inti 

dari pengalaman mistik dalam tasawuf. Secara 

etimologis, fana berarti lenyap, musnah, atau sirna. Dalam konteks 

spiritual, fana Merujuk pada kondisi kesadaran diri seorang sufi 

terhadap eksistensi individunya, karena kesadaran dalam kesadaran 

akan kehadiran Tuhan yang Maha Agung dan mencakup segala 

sesuatu. Annemarie Schimmel dalam bukunya Mystical Dimensions 

of Islam menjelaskan bahwa fana adalah keadaan di mana seorang 

mistikus menjadi “mati terhadap dirinya sendiri dan hidup dalam 

Tuhan”.865  William C. Chittick dalam Sufism: A Beginner's 

Guide menekankan bahwa fana bukanlah peleburan ontologis 

antara hamba dan Tuhan, melainkan pengalaman subjektif yang 

mendalam.866 Dalam kondisi fana , ego dan kehendak pribadi 

seorang Sufi seolah-olah melebur dan yang dominan adalah 

kehendak dan kehadiran Ilahi. Kesadaran akan diri sebagai entitas 

yang terpisah memudar, dan yang tersisa adalah kesadaran akan 

keagungan dan keindahan Tuhan yang menampilkan diri dalam 

segala aspek kehidupan. Pengalaman ini bersifat sementara dan 

merupakan puncak dari perjalanan spiritual seorang sufi dalam 

mendekatkan diri kepada Allah SWT. 

Ungkapan kontroversial Al-Hallaj, “ Ana al-Haqq ”, harus 

dipahami dalam konteks pengalaman fana ini. Ketika Al-Hallaj 
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mengucapkan kalimat tersebut, ia tidak sedang mengklaim dirinya 

sebagai Tuhan secara literal, melainkan mengungkapkan kondisi 

spiritual di mana dirinya sepenuhnya tenggelam dalam al-Haqq , 

salah satu nama Allah yang berarti Kebenaran. Dalam Tafsir al-

Qurtubi , Imam al-Qurtubi menjelaskan bahwa al-Haqq adalah salah 

satu nama Allah yang menunjukkan sifat-sifat kesempurnaan dan 

kebenaran mutlak bagi-Nya.867 Ungkapan “ Ana al-Haqq ” 

merupakan ekspresi spontan dari kondisi fana , di mana Al-Hallaj 

merasakan dirinya sepenuhnya dinaungi oleh sifat al-Haqq sehingga 

yang berbicara seolah-olah bukan lagi dirinya sebagai individu, 

melainkan al-Haqq itu sendiri yang termanifestasi melalui lisannya. 

Pendapat ini diperkuat oleh penjelasan Abdul Karim al-Jili dalam 

kitabnya Al-Insan al-Kamil , bahwa ungkapan Ana al-Haqq adalah 

ungkapan kaum sufi yang berada dalam kondisi sukr (mabuk 

spiritual) dan fana , yang tidak dapat dipahami secara 

harfiah.868 Interpretasi ini selaras dengan prinsip dasar tauhid dalam 

Islam yang menegaskan keesaan Allah dan menolak segala bentuk 

penyerupaan makhluk dengan Khalik. serupa ditegaskan dalam Al-

Quran, “Tidak ada sesuatu pun yang serupa dengan Dia” (QS. Asy-

Syura: 11).869 

Demikian pula ungkapan Bayazid al-Bistami, “ Subhani! Ma 

a'zama sya'ni! ”, harus diinterpretasi dalam kerangka yang sama. 

Ungkapan yang diterjemahkan menjadi “Maha Suci Aku! Betapa 

agung kemuliaanku!” ini bukanlah klaim ketuhanan pribadi, 

melainkan ekspresi kekaguman yang mendalam atas keagungan 

Tuhan yang termanifestasi dalam dirinya sebagai cerminan dari 
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ciptaan-Nya yang sempurna. Dalam Hadis Qudsi , Allah berfirman, 

"Aku adalah perbendaharaan tersembunyi dan Aku ingin dikenal, 

maka Aku menciptakan makhluk."870 Hadis ini mengisyaratkan 

bahwa penciptaan manusia adalah salah satu cara Allah untuk 

memperkenalkan diri-Nya melalui manifestasi sifat-sifat-Nya pada 

ciptaan ciptaan-Nya. Bayazid al-Bistami, dalam kondisi fana , 

merasakan keagungan Tuhan yang termanifestasi dalam dirinya 

sebagai manusia, dan ungkapan “ Subhani! Ma a'zama sya'ni! ” 

adalah ekspresi kekaguman atas keagungan Ilahi yang tercermin 

dalam dirinya, bukan klaim keagungan pribadi yang terpisah dari 

keagungan Allah. Penjelasan ini sejalan dengan pendapat Junaid al-

Baghdadi, seorang tokoh sufi terkemuka, yang tekanan pentingnya 

menjaga keseimbangan antara pengalaman spiritual (hal) dan 

pengetahuan teologis (ilm), sehingga pengungkapan-ungkapan 

spiritual tidak terjerumus pada penafsiran yang menyimpang dari 

doktrin agama.871 

Ungkapan-ungkapan kontroversial seperti “Ana al-Haqq” dan 

“Subhani! Ma a'zama sya'ni!” adalah ekspresi spontan dari 

pengalaman spiritual yang mendalam dalam kondisi fana . 

Ungkapan-ungkapan ini tidak boleh diubah secara literal sebagai 

klaim ketuhanan atau penyatuan ontologis antara makhluk dan 

Khalik. Sebaliknya, pengungkapan-pengungkapan tersebut harus 

dipahami dalam konteks pengalaman subjektif fana , di mana 

seorang sufi merasakan kesadaran diri dan tenggelam dalam 

keagungan kehadiran Ilahi. Interpretasi yang tepat terhadap 

pengungkapan-ungkapan ini memerlukan pemahaman yang 
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mendalam tentang konsep fana dan kerangka doktrin tauhid Islam 

yang kokoh, sehingga terhindar dari kesalahpahaman dan tuduhan 

yang tidak berdasar terhadap para tokoh sufi yang mengalami 

pengalaman spiritual yang mendalam. Pemahaman yang 

komprehensif terhadap pengungkapan-ungkapan ini akan 

memperkaya apresiasi kita terhadap dimensi spiritualitas Islam yang 

mendalam dan kompleks. 

Keselarasan dengan Doktrin Tauhid dan Batasan Interpretasi 
Tradisi sufi dalam Islam dikenal kaya akan ekspresi spiritual yang 

mendalam dan seringkali menggunakan bahasa simbolik serta 

metaforis untuk menggambarkan kedekatan dengan Tuhan. 

Ungkapan-ungkapan sufi yang lahir dari pengalaman spiritual yang 

intens, terkadang menimbulkan pertanyaan dan bahkan 

kontroversi, terutama terkait dengan doktrin tauhid, fondasi utama 

ajaran Islam. Meskipun demikian, penting untuk memahami bahwa 

inti ajaran sufi yang mainstream tidak pernah bertentangan dengan 

prinsip tauhid. Prinsip tauhid, yaitu keyakinan akan keesaan Allah 

SWT, merupakan landasan tak tergoyahkan dalam Islam. Tradisi Sufi, 

sebagai bagian integral dari Islam, tidak pernah melepaskan diri dari 

fondasi ini. Ulama sufi klasik dan tokoh-tokoh terkemuka dalam 

sejarah tasawuf selalu menegaskan bahwa pengalaman spiritual 

setinggi apapun tidak boleh bertentangan dengan ajaran 

fundamental Islam, termasuk doktrin tauhid. Mereka memahami 

bahwa inti dari perjalanan spiritual Sufi justru adalah untuk 

memperkuat penghambaan kepada Allah Yang Maha Esa dan 

mendekatkan diri kepada-Nya dengan cara yang paling tulus dan 
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mendalam. Penegasan ini penting untuk menghindari anggapan 

keliru bahwa ungkapan-ungkapan sufi yang 

terkesan eksotis mengindikasikan penyimpangan dari akidah Islam. 

Sebaliknya, ungkapan tersebut justru harus dipahami sebagai upaya 

untuk mengekspresikan pengalaman spiritual yang berada di luar 

jangkauan bahasa profan dan rasionalitas biasa. 

Ungkapan-ungkapan sufi seringkali menggunakan bahasa yang 

simbolik, metaforis, dan paradoks. Untuk memahami makna yang 

terkandung di dalamnya, diperlukan kehati-hatian dan pemahaman 

yang mendalam terhadap terminologi serta konsep-konsep kunci 

dalam tasawuf. Konsep-konsep seperti fana (peleburan 

diri), baqa (kehidupan kekal bersama Allah), ittihad 

syuhudi (kesatuan dalam penyaksian), dan hulul (inkarnasi) adalah 

istilah-istilah teknis yang memiliki makna spesifik dalam konteks 

tasawuf. Interpretasi literal terhadap pengungkapan-ungkapan yang 

mengandung konsep-konsep ini tanpa memahami konteks tradisi 

sufi yang mu'tabar (otoritatif) dapat memutar dan bahkan 

menjerumuskan pada kesimpulan yang bertentangan dengan ajaran 

Islam yang lurus. Misalnya, ungkapan Ana al-Haqq (Akulah 

Kebenaran/Allah) yang diucapkan oleh al-Hallaj seringkali 

disalahpahami sebagai klaim ketuhanan secara literal. Padahal, 

dalam tradisi sufi yang diakui, ungkapan tersebut dipahami sebagai 

ekspresi fana , yaitu hilangnya kesadaran diri seorang sufi dalam 

penyaksian keagungan Allah, sehingga yang berbicara bukanlah lagi 

egonya, melainkan Haqq (Allah) melalui lisannya. Interpretasi 

semacam ini memerlukan pemahaman yang mendalam tentang 
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maqam-maqam spiritual dan pengalaman wijdan (perasaan batin) 

yang dialami oleh para sufi. 

Para ulama sufi dan cendekiawan muslim telah memberikan 

berbagai interpretasi yang mendalam dan rasional terhadap 

pengungkapan-ungkapan kontroversial dalam tasawuf. Mereka 

menegaskan bahwa ungkapan-ungkapan tersebut tidak 

dimaksudkan sebagai klaim deifikasi literal, melainkan sebagai 

ekspresi pengalaman spiritual yang mendalam dan penggunaan 

bahasa metaforis untuk menggambarkan realitas spiritual yang sulit 

diungkapkan dengan kata-kata biasa. Bahasa manusia, dengan 

segala keterbatasannya, seringkali tidak mampu menjangkau 

pengalaman spiritual yang transenden. Para sufi menggunakan 

bahasa simbolik dan metaforis untuk mencoba menyampaikan 

pengalaman batin mereka kepada orang lain. Interpretasi rasional 

ini menekankan pentingnya memahami konteks sejarah, biografi 

tokoh sufi, dan ajaran-ajaran sufi yang mu'tabar dalam menafsirkan 

pengungkapan-ungkapan mereka. Penafsiran yang jernih dan 

berbasis pada kerangka keilmuan yang kokoh akan menjauhkan kita 

dari penafsiran yang dangkal dan berpotensi melayang. 

Dalam memahami ajaran tasawuf secara benar dan terhindar 

dari kesalahpahaman, otoritas keilmuan dan bimbingan dari guru 

sufi yang mursyid (memiliki izin dan sanad keilmuan yang jelas) 

memiliki peran yang sangat penting. Guru mursyid tidak hanya 

memiliki pengetahuan teoritis tentang tasawuf, tetapi juga 

pengalaman spiritual yang mendalam dan sanad keilmuan yang 

bersambung hingga Rasulullah SAW, yang menjamin keabsahan dan 
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keotentikan ajaran yang disampaikan. Bimbingan dari 

guru mursyid membantu seorang salik (pejalan spiritual) untuk 

memahami pengungkapan-ungkapan sufi dalam konteks yang 

benar, menghindari interpretasi yang salah, dan menerapkan ajaran 

tasawuf dalam kehidupan sehari-hari secara proporsional dan 

seimbang. Guru mursyid juga berperan 

sebagai muraqqi (pembimbing) yang mengawasi perkembangan 

spiritual muridnya, memastikan bahwa perjalanan spiritual tersebut 

tetap berada dalam koridor ajaran Islam yang benar dan tidak 

menyimpang dari prinsip tauhid. 

Pengalaman Puncak dalam Psikologi dan Spiritualitas 

Pengalaman Puncak (Peak Experience) 
Manusia, sebagai makhluk multidimensi, memiliki kemampuan 

untuk mengalami berbagai tingkat kesadaran. Dalam lanskap 

psikologi humanistik, Abraham Maslow memperkenalkan 

konsep pengalaman puncak atau pengalaman puncak, yang 

menggambarkan momen-momen transenden ketika individu 

mencapai keadaan kesadaran yang luar biasa intens dan bermakna. 

Pengalaman ini bukan sekedar perasaan positif sementara, namun 

lebih merupakan transformasi kesadaran yang meninggalkan kesan 

mendalam dan berpotensi mengubah perspektif hidup 

seseorang872. Di sisi lain, tradisi tasawuf dalam Islam juga mengakui 

adanya pengalaman kesadaran yang mendalam, salah satunya 

terwujud dalam kondisi sukr , atau mabuk spiritual. Sukr merupakan 

keadaan ekstase yang dialami seorang sufi ketika hatinya dipenuhi 
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cinta dan kerinduan kepada Allah SWT, hingga melupakan ego dan 

batasan-batasan duniawi873. 

Peak experience , atau pengalaman puncak, adalah konsep 

sentral dalam teori psikologi humanistik Abraham Maslow. Maslow 

mendefinisikan pengalaman puncak sebagai “momen kegembiraan, 

ekstasi, kebahagiaan yang luar biasa” dan “momen aktualisasi 

diri”874. Pengalaman ini ditandai dengan berbagai ciri khas, antara 

lain: 

1. Perasaan Kagum dan Kekaguman (Awe and Wonder): Individu 

yang mengalami peak experience seringkali merasakan 

kekaguman yang luar biasa terhadap sesuatu yang mereka 

amati, baik itu alam, seni, musik, atau bahkan interaksi manusia. 

Perasaan ini melampaui kekaguman biasa, dan mengarah pada 

rasa takjub yang mendalam terhadap keindahan dan keagungan 

kenyataan875. 

2. Ekstase dan Kebahagiaan Intens (Ekstasi dan Kebahagiaan 

Intens): Pengalaman puncak seringkali disertai dengan perasaan 

ekstase dan kebahagiaan yang intens. Kebahagiaan ini bukan 

sekedar kesenangan sesaat, tetapi lebih merupakan kebahagiaan 

mendalam yang melibatkan seluruh aspek diri, baik emosional, 

kognitif, maupun spiritual876 . 

3. Keterhubungan Transenden (Koneksi Transendental): Salah satu 

ciri paling penting dari pengalaman puncak adalah perasaan 

keterhubungan yang kuat dengan sesuatu yang lebih besar dari 

diri sendiri. Maslow menyebutnya sebagai "menyatu dengan 

semesta" atau "transendensi diri"877. Pada momen ini, individu 
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merasa terhubung dengan alam semesta, Tuhan, atau realitas 

spiritual yang luhur. 

4. Kehilangan Ego dan Batasan Waktu (Ego-Transcendence and 

Timelessness): Dalam pengalaman puncak , rasa ego personal 

menjadi meredup atau bahkan hilang sama sekali. Individu tidak 

lagi terlalu fokus pada diri sendiri dan kekhawatiran pribadinya. 

Bersamaan dengan itu, waktu dan ruang terasa berbeda dari 

biasanya. Individu mungkin merasa seperti berada di luar waktu 

dan ruang, atau merasakan waktu berjalan sangat lambat atau 

sangat cepat878. 

5. Persepsi Realitas yang Lebih Luhur (Sublime Perception of 

Reality): Pengalaman puncak seringkali mengubah cara individu 

memandang realitas. Realitas tampak lebih indah, bermakna, 

dan penuh potensi. Individu merasakan mungkin pemahaman 

yang lebih dalam tentang makna hidup, nilai-nilai kemanusiaan, 

dan hakikat keberadaan879. 

Maslow menekankan bahwa pengalaman puncak bersifat 

sementara dan spontan. Pengalaman ini tidak dapat dipaksakan 

atau diciptakan secara buatan. Namun, meskipun bersifat 

sementara, pengalaman puncak memiliki dampak psikologis dan 

spiritual yang mendalam. Pengalaman ini dapat meningkatkan harga 

diri, kreativitas, kemampuan untuk mencintai, dan rasa syukur. Peak 

experience juga dapat memotivasi individu untuk mengejar 

pertumbuhan pribadi dan aktualisasi diri880. 

Dalam tradisi tasawuf Islam, konsep yang memiliki kemiripan 

dengan pengalaman puncak adalah sukr (سكر). Secara 
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harfiah, sukr berarti mabuk. Dalam konteks tasawuf, sukr Merujuk 

pada keadaan “mabuk Ilahi” yang dialami seorang sufi ketika hatinya 

dipenuhi cinta dan kerinduan yang mendalam kepada Allah SWT. Hal 

ini menyebabkan sufi tenggelam dalam keadaan ekstase spiritual, 

melupakan diri dan dunia sekitarnya, dan sepenuhnya terfokus pada 

kehadiran Ilahi881. 

Sukr dianggap sebagai salah satu tahapan spiritual yang bisa 

dialami oleh seorang sufi dalam perjalanan 

menuju Ma'rifatullah (pengetahuan tentang Allah). Dalam 

kondisi sukr , ego pribadi (nafs) menjadi lebur (fanaa'), dan 

kesadaran diperhatikan sepenuhnya kepada Yang Maha Mutlak. Abu 

Yazid al-Bustami, seorang tokoh sufi terkemuka, dikenal karena 

pengungkapan-ungkapan ekstatisnya yang muncul saat sukr , 

seperti " Subhānī mā a'ẓama shānī " (Maha Suci Aku, betapa agung 

kemuliaan-Ku) dan yang paling kontroversial, " Ana al-Haqq " (Aku 

adalah Kebenaran/Allah). Ungkapan “ Ana al-Haqq ” (Aku adalah 

Kebenaran/Allah) yang dilontarkan oleh al-Bustami, meskipun 

dipandang kontroversial oleh sebagian kalangan, dipahami dalam 

konteks sukr sebagai ungkapan dari fanaa' (peleburan ego) dalam 

ekstase spiritual, bukan klaim ketuhanan literal882. Ungkapan ini 

mencerminkan hilangnya kesadaran akan ego pribadi dan 

menyatunya kesadaran sufi dengan realitas Ilahi yang transenden. 

Penting untuk dipahami bahwa dalam tradisi 

Sufisme, sukr bukanlah tujuan akhir. Sukr seringkali dianggap 

sebagai kondisi yang tidak stabil dan berpotensi menimbulkan 

kekeliruan, terutama jika tidak diimbangi dengan pemahaman 
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syariat yang kokoh. Sukr idealnya harus diikuti dengan 

kondisi shahw (صحو), yang berarti kesadaran normal yang stabil dan 

terjaga (sobriety). Shahw adalah keadaan kembali pada kesadaran 

rasional dan kemampuan untuk berfungsi secara normal dalam 

kehidupan sehari-hari, sambil tetap mempertahankan pengalaman 

spiritual yang mendalam dari sukr883. Keseimbangan 

antara sukr dan shahw dianggap ideal dalam tasawuf, karena 

memungkinkan seorang sufi untuk menikmati keintiman spiritual 

dengan Allah SWT, sambil tetap mampu menunaikan kewajiban 

agama dan sosial dengan baik884. Konsep ini pentingnya integrasi 

antara pengalaman spiritual transenden dan realitas kehidupan 

duniawi. 

Meskipun berasal dari disiplin ilmu dan tradisi yang 

berbeda, pengalaman puncak dan sukr menunjukkan beberapa 

persamaan yang menarik, sekaligus perbedaan kontekstual yang 

signifikan. 

Persamaan: 

1. Kesadaran Intens: Baik Keadaan puncak pengalaman maupun 

sukr menggambarkan keadaan kesadaran yang sangat intens dan 

mendalam, melampaui kesadaran normal sehari-hari. Keduanya 

melibatkan perubahan kualitatif dalam pengalaman subjektif 

individu. 

2. Perasaan Ekstase dan Kebahagiaan: Ekstase dan kebahagiaan 

intens merupakan ciri khas dari kedua pengalaman ini. Individu 

yang mengalami peak experience atau sukr merasakan 
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kebahagiaan yang luar biasa dan melampaui batas-batas 

kebahagiaan biasa. 

3. Transendensi Ego: Baik dalam pengalaman 

puncak maupun sukr , ego pribadi cenderung meredup atau 

hilang. Individu merasa melampaui batasan dirinya sendiri dan 

terhubung dengan sesuatu yang lebih besar. Dalam pengalaman 

puncak digambarkan sebagai “transendensi diri”, sedangkan 

dalam sukr diwujudkan dalam konsep fanaa' (peleburan ego). 

4. Keterhubungan Transenden: Keduanya melibatkan perasaan 

keterhubungan yang kuat dengan sesuatu yang transenden. 

Dalam pengalaman puncak , keterhubungan ini bisa dengan 

alam, seni, kemanusiaan, atau spiritualitas universal. 

Dalam sukr , keterhubungan ini secara khusus ditujukan kepada 

Allah SWT sebagai sumber segala eksistensi. 

5. Perubahan Persepsi Realitas: Pengalaman kedua ini dapat 

mengubah persepsi individu terhadap kenyataan. Realitas terasa 

lebih bermakna, indah, dan penuh potensi. 

Perbedaan: 

1. Kerangka Teori dan Tujuan: Peak Experience adalah konsep 

psikologis yang dikembangkan dalam kerangka psikologi 

humanistik dengan tujuan memahami potensi manusia untuk 

pertumbuhan dan aktualisasi diri. Tujuannya bersifat psikologis 

dan fokus pada pengembangan individu. Sementara 

itu, sukr adalah konsep spiritual dalam tradisi tasawuf Islam 

dengan tujuan utama mencapai kedekatan dan penyatuan 



601 
 

dengan Allah SWT. Tujuannya bersifat teologis dan spiritual, 

berorientasi pada hubungan dengan Tuhan. 

2. Konteks Budaya dan Agama: Pengalaman puncak bersifat 

universal dan tidak terikat pada agama atau budaya tertentu. 

Konsep ini dapat dialami oleh siapa saja, terlepas dari latar 

belakang agama atau keyakinan spiritualnya. Sukr , sebaliknya, 

tertanam kuat dalam tradisi Islam dan tasawuf. Pengalaman ini 

dipahami dalam kerangka teologis Islam dan praktik spiritual 

Sufi. 

3. Stabilitas dan Keberlanjutan: Pengalaman puncak diartikan 

sebagai pengalaman sementara dan spontan. Meskipun 

berdampak positif, pengalaman puncak tidak diharapkan 

menjadi keadaan permanen. Sukr juga seringkali dianggap 

sebagai keadaan sementara, dan dalam Sufisme ditegaskan 

pentingnya shahw (kesadaran stabil) sebagai kelanjutan 

dari sukr . Sufisme menekankan pentingnya keseimbangan dan 

integrasi antara pengalaman spiritual dan kehidupan sehari-hari. 

4. Interpretasi dan Ekspresi: Pengungkapan pengalaman 

puncak cenderung lebih rasional dan deskriptif dalam bahasa 

psikologi. Ekspresi sukr dalam tasawuf seringkali lebih puitis, 

simbolik, dan bahkan paradoks, seperti ungkapan-ungkapan 

ekstatis para sufi (contohnya “ Ana al-Haqq ”). Interpretasi atas 

pengalaman ini juga berbeda; dalam psikologi humanistik, 

fokusnya adalah pada makna pribadi dan pertumbuhan 

psikologis, sementara dalam interpretasi tasawuf selalu Merujuk 
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pada hubungan dengan Allah SWT dan pemahaman ajaran 

agama. 

Pengalaman Dataran Tinggi (Plateau Experience) 
Pengalaman spiritual merupakan aspek fundamental dalam 

kehidupan manusia yang mendorong pencarian makna dan koneksi 

transenden. Dalam lanskap pengalaman spiritual, konsep plateau 

experience muncul sebagai fenomena distingtif yang berbeda dari 

pengalaman puncak (peak experience) yang lebih dikenal. Berbeda 

dengan intensitas emosional yang fluktuatif dari peak 

experience, plateau experience menawarkan keadaan spiritual yang 

lebih stabil, berlangsung lama, dan reflektif. Abraham Maslow, 

pelopor psikologi humanistik, mendefinisikan plateau 

experience sebagai pengalaman transendensi yang tidak selalu 

ditandai dengan luapan emosi yang kuat, melainkan oleh kesadaran 

yang konstan terhadap nilai-nilai spiritual, pemahaman mendalam 

tentang makna hidup, dan perasaan dekat yang berkelanjutan 

dengan realitas ilahiah885. Dalam kerangka ini, plateau 

experience menandai pencapaian kedewasaan spiritual dan 

aktualisasi diri yang matang, sebuah fase perkembangan ruhani 

yang signifikan. 

Konsep plateau experience memiliki resonansi yang kuat dalam 

tradisi spiritual Islam, khususnya dalam ranah sufisme. Ia 

berkorespondensi erat dengan maqām baqā’ ( بقاء), sebuah tahapan 

spiritual yang luhur di mana seorang sufi mencapai kesadaran yang 

ajeg akan kehadiran Allah SWT tanpa henti, sembari tetap 

menjalankan fungsi sosial dan kewajiban syariat secara 
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komprehensif886. Baqā’, yang secara harfiah berarti "kelanjutan" 

atau "keberlangsungan," muncul sebagai kelanjutan dari 

maqām fanā’ ( فناء), yaitu keadaan "peleburan diri" dalam keagungan 

Ilahi. Dalam fanā’, seorang individu mengalami penghapusan ego 

dan kesadaran diri yang mendalam dalam hadirat Allah. Namun, 

dalam baqā’, individu yang telah mengalami fanā’ "dikembalikan" 

kepada eksistensinya di dunia, tetapi dengan kesadaran yang 

transformatif. Ia tidak lagi terperangkap dalam ego, melainkan hidup 

dalam kesadaran Ilahi yang berkelanjutan, memungkinkannya untuk 

menjalankan peran sosial dan spiritual secara harmonis. Dalam 

konteks ini, plateau experience menjadi model pengalaman spiritual 

yang sangat relevan bagi seorang Muslim yang telah mencapai 

kematangan ruhani. Ia tidak lagi mencari ekstase sesaat yang 

memuncak dan mereda, tetapi menghayati kehidupan dalam 

kesadaran Ilahi yang konstan, menjadi landasan bagi setiap tindakan 

dan interaksinya di dunia. 

Keseimbangan antara dimensi mistikal dan kehidupan duniawi 

menjadi aspek krusial dalam plateau experience. Pengalaman ini 

tidak mengarah pada pengasingan diri dari dunia atau pengabaian 

tanggung jawab sosial, melainkan justru mengintegrasikan dimensi 

spiritual ke dalam setiap aspek kehidupan. Hal ini selaras dengan 

ajaran dan teladan Nabi Muhammad, yang senantiasa 

menyeimbangkan antara ibadah ritual, kontemplasi spiritual, dan 

partisipasi aktif dalam kehidupan sosial. Nabi tidak hanya 

menekankan pentingnya hubungan vertikal dengan Allah SWT 

melalui ibadah, tetapi juga menjunjung tinggi nilai-nilai 
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kemanusiaan, keadilan sosial, dan pelayanan kepada sesama. Dalam 

konteks ini, plateau experience menjadi bentuk pengalaman 

spiritual yang tidak hanya mengangkat jiwa menuju ketinggian 

transenden, tetapi juga memanusiakan manusia secara utuh. Ia 

mendorong individu untuk mengaktualisasikan potensi spiritual 

mereka dalam kerangka kehidupan duniawi, berkontribusi positif 

kepada masyarakat, dan menjadi rahmat bagi semesta alam 

(rahmatan lil alamin). Dengan demikian, plateau 

experience menawarkan visi spiritualitas yang matang dan 

terintegrasi, yang menjembatani jurang pemisah antara dunia 

profan dan sakral, serta membimbing individu menuju kehidupan 

yang bermakna dan penuh berkah. 

Konsep-Konsep Mistikal dalam Islam 

Ittihād (Abu Yazid al-Bustami) 
Konsep Ittihād yang dikembangkan oleh Abu Yazid al-Bustami (w. 

874 M) menekankan pada pengalaman mistikal yang mendalam, di 

mana seorang sufi mencapai keadaan di mana ego manusia 

sepenuhnya lebur, dan yang tersisa hanyalah kesadaran ketuhanan. 

Dalam pengalaman ini, batas antara diri dan Tuhan hilang, dan 

individu merasakan kesatuan mutlak dengan Tuhan. Salah satu 

ungkapan terkenal dari Abu Yazid al-Bustami adalah “Subḥānī mā 

a‘ẓama sha’nī” (Maha Suci Aku, betapa agung kedudukanku). 

Ungkapan ini sering dianggap sebagai contoh dari syathahat 

(ungkapan ekstatis) yang menggambarkan kondisi fana’ total dalam 

Tuhan, di mana kesadaran individu menghilang sepenuhnya dan 

yang tersisa hanya kesadaran akan Tuhan887. Dalam konteks ini, 
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perkataan dan perbuatan seorang sufi yang mencapai Ittihād 

dianggap sebagai refleksi langsung dari kehendak Tuhan, bukan 

kehendak pribadi. Proses ini tidak mengarah pada 

pengidentifikasian Tuhan dengan manusia, melainkan penyatuan 

kesadaran yang menghapuskan segala pembatas antara diri dan 

Tuhan. 

Ḥulūl (al-Hallaj) 
Berbeda dengan konsep Ittihād, Ḥulūl yang diajarkan oleh al-

Hallaj (w. 922 M) merujuk pada konsep inkarnasi atau bersemayam 

Tuhan dalam diri manusia. Al-Hallaj terkenal dengan pernyataannya 

yang kontroversial: “Ana al-Ḥaqq” (Akulah Kebenaran), yang 

mengekspresikan puncak kesatuan spiritual di mana Tuhan 

dianggap "bersemayam" dalam diri seorang sufi. Ini 

menggambarkan kondisi ekstasis di mana ruh Ilahi menjadi begitu 

dominan dalam diri seorang individu sehingga kesadaran individu 

hampir sepenuhnya lenyap. Meskipun ajaran ini mengundang 

perdebatan dan dianggap sesat oleh sebagian ulama, ajaran ḥulūl 

mencerminkan keyakinan bahwa Tuhan bisa hadir dalam diri 

individu yang telah mencapai tingkat kesucian tertentu, sehingga 

pemisahan antara yang Ilahi dan yang manusiawi menjadi kabur. 

Dalam konteks Ḥulūl, Tuhan bukan hanya hadir dalam segala 

sesuatu, tetapi dalam pandangan al-Hallaj, Dia bersemayam di 

dalam diri manusia pada tingkat spiritual tertinggi888. Hal ini dapat 

dipahami sebagai kondisi kesadaran tinggi yang mencapai 

penyatuan ekstatis dengan Tuhan, meskipun tidak dimaksudkan 

untuk mengklaim bahwa manusia menjadi Tuhan. 
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Fanā’ dan Baqā’ (al-Ghazali) 
Dalam ajaran tasawuf klasik, fanā’ dan baqā’ merupakan dua 

tahapan penting dalam perjalanan spiritual. Menurut al-Ghazali (w. 

1111 M), fanā’ adalah hilangnya ego diri dalam kesadaran akan 

Tuhan, di mana seorang sufi mengalami peleburan total dari diri 

pribadi untuk menyatu dengan Tuhan. Setelah melewati tahap fanā’, 

sufi memasuki tahap baqā’, yaitu kelanjutan hidup yang lebih stabil 

dan tetap dalam kesadaran ilahiah yang telah dicapai. Dalam tahap 

baqā’, seorang sufi tidak lagi terikat pada dunia material, dan 

kehidupannya diliputi oleh nur Ilahi yang membimbing segala 

perbuatannya. Namun, al-Ghazali menekankan bahwa transformasi 

ini tidak terjadi dalam pengertian ontologis, di mana manusia 

menjadi Tuhan, tetapi lebih dalam tingkat kesadaran dan 

pemahaman ruhani. Pengalaman fana dan baqā’ adalah hasil dari 

tazkiyatun nafs (penyucian jiwa) dan muraqabah (kontemplasi 

spiritual) yang berkelanjutan, yang membawa individu pada 

pemahaman lebih dalam akan kehadiran Tuhan dalam segala aspek 

kehidupannya889. 

Wahdatul Wujūd (Ibn ‘Arabi) 
Konsep Wahdatul Wujūd yang diperkenalkan oleh Ibn ‘Arabi (w. 

1240 M) adalah ajaran mistikal yang menganggap bahwa realitas 

wujud (wujūd) adalah satu dan hanya Allah yang memiliki wujud 

sejati. Semua makhluk lainnya, menurut Ibn ‘Arabi, hanyalah 

manifestasi dari eksistensi Ilahi. Dalam Wahdatul Wujūd, setiap 

bentuk keberadaan yang tampak, baik itu manusia, alam semesta, 

maupun segala sesuatu, dianggap sebagai manifestasi dari sifat-sifat 
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Allah yang tak terpisahkan. Konsep ini merujuk pada pandangan 

bahwa tidak ada yang wujud kecuali Allah (lā mawjūd illā Allāh). 

Pada tingkat spiritual tertinggi, seorang sufi yang telah mencapai 

ma’rifah (pengenalan hakikat) akan menyadari bahwa dirinya adalah 

bagian dari wujud tunggal itu, yang tidak terpisahkan dari Allah. 

Dengan demikian, Wahdatul Wujūd lebih menggambarkan 

pemahaman eksistensial akan hakikat Tuhan dan bukan penyatuan 

ontologis antara Tuhan dan hamba. Ibn ‘Arabi menekankan bahwa 

kesatuan ini bukanlah penyatuan dalam arti fisik atau substansial, 

tetapi lebih kepada pengenalan mendalam akan kehadiran Tuhan 

dalam segala sesuatu yang ada890. 

“Transformasi Menjadi Tuhan” sebagai Metafora 

Dalam tradisi sufisme, transformasi ruhani yang menuju “Tuhan” 

bukan berarti perubahan ontologis di mana manusia menjadi Tuhan 

dalam arti hakikat (dzat), melainkan sebuah perjalanan spiritual 

yang mendalam. Tujuan utamanya adalah untuk meleburkan ego, 

mencapai kesadaran yang lebih tinggi, dan merasakan kesatuan 

dengan Tuhan dalam dimensi spiritual yang transenden. Proses ini 

melibatkan beberapa tahapan penting yang membimbing seorang 

sufi dari kehidupan duniawi menuju kesadaran ilahiah yang lebih 

murni. 

Pengosongan Diri (Tajrid) 
Dalam lintasan panjang sejarah spiritualitas Islam, tasawuf hadir 

sebagai dimensi esoteris yang menekankan pada penyucian diri dan 

pencapaian kedekatan dengan Tuhan. Jalan tasawuf tidaklah instan, 
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melainkan sebuah proses transformasi bertahap yang menuntut 

kesungguhan dan disiplin spiritual. Di antara tahapan awal yang 

krusial dalam perjalanan spiritual ini adalah tajrid, sebuah konsep 

yang merujuk pada pengosongan diri. Tajrid bukan sekadar praktik 

ritual, melainkan sebuah paradigma fundamental yang menjadi 

landasan bagi transformasi jiwa menuju kesempurnaan spiritual.  

Secara etimologis, tajrid berasal dari kata bahasa 

Arab jarada yang berarti "menanggalkan" atau "mengosongkan." 

Dalam konteks tasawuf, tajrid dipahami sebagai proses aktif untuk 

mengosongkan diri dari segala bentuk keterikatan hati terhadap 

dunia dan segala pernak-perniknya, terutama nafsu dan ambisi 

duniawi. Profesor Seyyed Hossein Nasr dalam karyanya Sufi 

Essays menjelaskan tajrid sebagai “penyingkiran segala sesuatu 

yang menghalangi antara hati manusia dan Tuhan”891. Abū Naṣr al-

Sarrāj al-Ṭūsī dalam kitab klasik tasawuf al-Lumaʿ fī al-

Taṣawwuf mendefinisikan tajrid sebagai "memurnikan hati dari 

keterikatan pada makhluk dan mengarahkannya sepenuhnya 

kepada Sang Pencipta"892. Dari definisi-definisi ini, jelas 

bahwa tajrid bukan hanya sekadar praktik lahiriah, melainkan 

transformasi batin yang mendalam, berpusat pada pembersihan 

hati dari segala bentuk kecenderungan duniawi yang dapat 

menghalangi kedekatan dengan Allah SWT. 

Mengapa tajrid dianggap sebagai tahapan awal yang esensial? 

Jawabannya terletak pada pandangan tasawuf mengenai hakikat 

nafsu dan kecenderungan duniawi. Dalam perspektif sufistik, nafsu 

(nafs) dipandang sebagai sumber utama keterikatan manusia pada 
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ilusi dunia (dunya). Nafsu, dalam berbagai gradasinya, senantiasa 

mendorong manusia untuk mengejar kenikmatan duniawi yang 

bersifat sementara, seperti kekayaan, kekuasaan, popularitas, dan 

kesenangan indrawi. Kecenderungan ini, jika tidak dikendalikan, 

dapat menjauhkan manusia dari tujuan hidup yang sebenarnya, 

yaitu mencapai ma'rifatullah (pengetahuan tentang Allah) dan 

ridha-Nya. Al-Ghazali dalam Ihya' Ulum al-Din menguraikan secara 

mendalam bahaya nafsu yang tak terkendali, dan menekankan 

pentingnya mujahadah (perjuangan spiritual) untuk 

menaklukkannya, di mana tajrid menjadi langkah awal 

dalam mujahadah tersebut893. 

Keinginan-keinginan duniawi, menurut ajaran tasawuf, adalah 

manifestasi dari hubb al-dunya (cinta dunia) yang berlebihan. 

Kecintaan yang berlebihan pada dunia dapat membutakan hati 

manusia dari hakikat kebenaran dan keindahan spiritual. Hati yang 

dipenuhi dengan ambisi duniawi tidak memiliki ruang untuk 

kehadiran Ilahi. Tajrid menjadi sebuah keniscayaan untuk 

"membersihkan" hati dari "kotoran" duniawi agar cahaya Ilahi dapat 

bersinar di dalamnya. Ibn Athaillah as-Sakandari dalam Al-

Hikam menyatakan, "Bagaimana mungkin hati dapat bercahaya, 

sementara gambaran-gambaran dunia masih terukir di cerminnya? 

Bagaimana mungkin ia dapat bergerak menuju Allah, sementara 

rantai syahwat masih mengikatnya?"894. Ungkapan ini 

menggarisbawahi betapa esensialnya tajrid dalam membuka jalan 

menuju kedekatan spiritual dengan Allah SWT. Proses tajrid tidak 

terlepas dari konsep tazkiyatun nafs (penyucian jiwa). Tazkiyatun 
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nafs adalah upaya sistematis untuk membersihkan dan menyucikan 

jiwa dari sifat-sifat tercela dan menggantinya dengan sifat-sifat 

terpuji, sehingga jiwa menjadi nafs al-mutmainnah (jiwa yang 

tenang). Tajrid merupakan salah satu pilar utama dalam tazkiyatun 

nafs. Melalui tajrid, seorang sufi berupaya untuk melepaskan diri 

dari keterikatan pada dunia luar dan memfokuskan diri pada 

dimensi batiniah. Praktik-praktik spiritual yang lazim dilakukan 

dalam rangka tajrid dan tazkiyatun nafs meliputi: 

1. Zikir: Zikir adalah mengingat Allah SWT secara terus-menerus, 

baik dengan lisan maupun hati. Zikir berfungsi untuk 

membersihkan hati dari kelalaian dan mengarahkan pikiran 

hanya kepada Allah. Dalam Al-Quran, Allah SWT berfirman, 

“Karena itu, ingatlah kamu kepada-Ku niscaya Aku ingat (pula) 

kepadamu” (QS. Al-Baqarah: 152). Ayat ini dan ayat-ayat lain 

yang senada menunjukkan keutamaan zikir dalam mendekatkan 

diri kepada Allah895. 

2. Puasa: Puasa, khususnya puasa sunnah di luar bulan Ramadan, 

dipandang sebagai latihan untuk mengendalikan nafsu makan 

dan syahwat duniawi lainnya. Dengan berpuasa, seorang sufi 

belajar untuk mengutamakan kebutuhan spiritual di atas 

kebutuhan jasmani. Dalam hadis qudsi, Allah berfirman, "Puasa 

itu adalah untuk-Ku dan Aku sendiri yang akan membalasnya"896. 

Hadis ini menunjukkan keistimewaan puasa di sisi Allah SWT. 

3. Shalat Malam (Qiyamul Lail): Shalat malam adalah ibadah yang 

sangat dianjurkan dalam tasawuf. Di tengah keheningan malam, 

seorang sufi dapat bermunajat kepada Allah dengan khusyuk 



611 
 

dan intim. Shalat malam membantu untuk menjernihkan pikiran 

dan mendekatkan hati kepada Allah. Al-Quran menyebutkan 

sifat hamba-hamba Allah yang bertakwa adalah mereka yang 

"lambung mereka jauh dari tempat tidurnya dan mereka selalu 

berdoa kepada Tuhannya dengan rasa takut dan harap" (QS. As-

Sajdah: 16)897. 

4. Kontemplasi (Tafakkur): Kontemplasi atau tafakkur adalah 

merenungkan ciptaan Allah, keagungan-Nya, dan kekurangan 

diri sendiri. Melalui kontemplasi, seorang sufi dapat menyadari 

betapa kecil dan lemah dirinya di hadapan kebesaran Allah, 

sehingga menumbuhkan rasa rendah diri dan kebutuhan yang 

mendalam kepada-Nya. Al-Quran seringkali mengajak manusia 

untuk tafakkur, seperti dalam firman-Nya, "Sesungguhnya pada 

yang demikian itu benar-benar terdapat tanda-tanda (kebesaran 

Allah) bagi kaum yang berpikir" (QS. Ar-Ra'd: 3)898. 

Melalui praktik-praktik spiritual ini, seorang sufi secara bertahap 

memurnikan jiwanya dari keterikatan duniawi. Tajrid bukan berarti 

meninggalkan dunia secara fisik, melainkan melepaskan keterikatan 

hati pada dunia dan mengarahkannya sepenuhnya kepada Allah 

SWT. Seorang sufi yang telah mencapai tajrid akan tetap 

berinteraksi dengan dunia, namun hatinya tidak lagi terperangkap 

dalam ilusi dan godaan duniawi. 

Tajrid adalah fondasi yang kokoh bagi tahapan-tahapan spiritual 

selanjutnya dalam tasawuf. Tanpa tajrid, sulit bagi seorang sufi 

untuk mencapai tingkat spiritual yang lebih tinggi 

seperti tawakkul (berserah diri kepada Allah), ridha (menerima 
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ketentuan Allah), dan ma'rifatullah (mengenal 

Allah). Tajrid memungkinkan hati untuk menjadi wadah yang bersih 

dan layak menerima curahan fayd (limpahan rahmat Ilahi). 

Lebih jauh lagi, tajrid bukan hanya sebuah tahapan awal, 

melainkan sebuah proses yang berkelanjutan dalam perjalanan 

spiritual. Seorang sufi idealnya senantiasa menjaga 

kondisi tajrid dalam dirinya, karena godaan duniawi selalu 

mengintai. Konsistensi dalam menjaga tajrid akan membantu 

seorang sufi untuk tetap fokus pada tujuan spiritualnya, meskipun 

dihadapkan dengan berbagai tantangan dan cobaan dalam 

kehidupan dunia. 

Kesadaran Penuh akan Kehadiran Tuhan 
Dalam tradisi sufistik Islam, perjalanan spiritual seorang salik 

(pencari jalan spiritual) seringkali digambarkan sebagai serangkaian 

tahapan peningkatan kesadaran diri dan kedekatan dengan Tuhan. 

Setelah melewati fase pembersihan diri dari ikatan nafsu duniawi, 

seorang sufi akan memasuki tahapan yang lebih tinggi, yaitu 

kesadaran penuh akan kehadiran Tuhan dalam setiap aspek 

kehidupan. Tahapan ini bukan sekedar pengakuan intelektual akan 

keberadaan Tuhan, melainkan pengalaman mendalam yang 

mengubah persepsi seorang sufi terhadap kenyataan dan dirinya 

sendiri.  

Sebelum mencapai kesadaran penuh akan kehadiran Tuhan, 

seorang sufi harus terlebih dahulu melakukan pembersihan diri 

(tazkiyatun nafs) dari segala bentuk yang bertentangan pada dunia 

material dan dorongan hawa nafsu (nafs). Nafsu, dalam perspektif 
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sufisme, seringkali dipandang sebagai penghalang utama antara 

manusia dan Tuhan. Al-Ghazali, dalam karyanya Ihya Ulumuddin , 

menekankan pentingnya memerangi nafsu (mujahadatun nafs) 

sebagai langkah awal dalam mendekatkan diri kepada Allah899. Nafs 

yang tidak terkendali akan mengarahkan manusia pada kesenangan 

duniawi yang fana dan melupakan tujuan hidup yang lebih tinggi, 

yaitu mencari ridha Allah. Proses pembersihan diri ini melibatkan 

berbagai praktik spiritual seperti dzikir, shalat malam, puasa, dan 

refleksi diri (muraqabah) yang bertujuan untuk menjinakkan nafsu 

dan memusatkan hati kepada Allah. Dengan mengosongkan diri dari 

kecenderungan duniawi, hati menjadi lebih jernih dan siap 

menerima limpahan cahaya Ilahi. 

Setelah berhasil melewati tahapan pembersihan diri, seorang 

sufi mulai merasakan kehadiran Tuhan yang lebih nyata dan 

personal. Kesadaran ini melampaui pemahaman teologis tentang 

keberadaan Tuhan sebagai Pencipta dan Penguasa alam semesta. 

Sufi merasakan bahwa Tuhan tidak hanya berada “di luar” dirinya, 

tetapi juga “di dalam” dirinya, bahkan hadir dalam setiap detail 

kehidupannya. Tuhan Kehadiran dirasakan dalam setiap detak 

jantung, hembusan nafas, dan setiap peristiwa yang dialami. Konsep 

ini sejalan dengan ajaran Islam tentang imanensi Tuhan, yang 

menekankan kedekatan Tuhan dengan makhluk-Nya. Dalam Al-

Quran, Allah berfirman, “Dan Kami lebih dekat kepadanya daripada 

urat yang disebutkan” (QS. Qaf : 16)900. Ayat ini seringkali dikutip 

oleh para sufi untuk menegaskan kedekatan dan kehadiran Tuhan 

yang meliputi segala sesuatu. 
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Kesadaran akan kehadiran Tuhan ini tidak hanya bersifat pasif, 

tetapi juga aktif dan transformatif. Seorang sufi yang mencapai 

tahapan ini akan melihat dunia dengan cara yang berbeda. Setiap 

fenomena alam, setiap interaksi sosial, bahkan setiap kejadian kecil 

dalam hidupnya dipandang sebagai manifestasi dari kehendak dan 

kekuasaan Tuhan. Ibnu Arabi, dalam Futuhat al-Makkiyyah , 

menjelaskan konsep tajalli (manifestasi diri Tuhan) di mana segala 

sesuatu di alam semesta adalah manifestasi dari nama-nama dan 

sifat-sifat Allah901. Seorang sufi memandang dunia bukan sebagai 

entitas yang terpisah dari Tuhan, melainkan sebagai cermin yang 

mencerminkan sifat-sifat Ilahi. 

Kesadaran penuh akan kehadiran Tuhan dalam sufisme memiliki 

korelasi yang erat dengan konsep tauhid , yaitu doktrin keesaan 

Tuhan yang merupakan inti ajaran Islam. Tauhid bukan sekedar 

sekedar pengakuan bahwa Tuhan itu satu, tetapi juga pemahaman 

dan penghayatan bahwa tidak ada wujud yang hakiki selain Allah. 

Segala sesuatu yang ada di alam semesta, termasuk diri manusia, 

adalah ciptaan dan manifestasi dari kekuasaan-Nya. Kesadaran akan 

kehadiran Tuhan membantu seorang sufi untuk 

menghayati tauhid secara mendalam dengan merasakan bahwa 

seluruh eksistensi dirinya dan alam semesta terhubung dengan 

sumber Ilahi yang tunggal. 

Dalam konteks ini, pengalaman kesadaran akan kehadiran Tuhan 

dapat dipahami sebagai realisasi dari tauhid af'ali (keesaan 

perbuatan Tuhan) dan tauhid sifati (keesaan sifat Tuhan). Tauhid 

af'ali berarti meyakini bahwa segala sesuatu yang terjadi di alam 



615 
 

semesta adalah perbuatan Allah, tanpa ada kekuatan lain yang 

setara atau sebanding dengan-Nya. Ketika seorang sufi menyadari 

kehadiran Tuhan dalam setiap aspek kehidupan, ia melihat setiap 

peristiwa sebagai kehendak dan perbuatan Tuhan. Sementara 

itu, sifat tauhid berarti menyadari bahwa segala sifat kesempurnaan 

yang ada pada makhluk adalah pantulan dari sifat-sifat Allah yang 

Maha Sempurna. Dengan merasakan kehadiran Tuhan dalam segala 

sesuatu, seorang sufi melihat manifestasi dari sifat-sifat Ilahi dalam 

ciptaan-Nya902. 

Kesadaran penuh akan kehadiran Tuhan membawa makna yang 

signifikan dalam kehidupan seorang sufi. Pertama, hal ini 

menumbuhkan rasa cinta dan keberadaan yang mendalam kepada 

Tuhan. Ketika seorang sufi merasakan kehadiran Tuhan dalam setiap 

momen, ia akan selalu mengingat-Nya dan berusaha untuk selalu 

berada dalam keridhaan-Nya. Kedua, kesadaran ini melahirkan rasa 

syukur yang tak terhingga atas segala nikmat dan karunia yang 

diberikan Tuhan. Sufi menyadari bahwa segala sesuatu yang 

dimilikinya, bahkan keberadaannya sendiri, adalah anugerah dari 

Allah. Ketiga, kesadaran akan kehadiran Tuhan memberikan 

ketenangan batin dan kedamaian hati. Sufi tidak lagi merasa cemas 

atau khawatir terhadap masalah duniawi, karena ia menyadari 

bahwa segala urusan ada di tangan Allah. Keempat, kesadaran ini 

mendorong seorang sufi untuk berakhlak mulia dan berbuat baik 

kepada sesama makhluk. Sufi menyadari bahwa semua manusia 

adalah ciptaan Allah dan perwujudan keindahan-Nya, sehingga ia 

memperlakukan semua orang dengan kasih sayang dan keadilan. 
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Pengalaman Puncak (Peak Experience) 
Perjalanan spiritualitas manusia seringkali diwarnai oleh 

momen-momen transformatif yang mendalam, di mana individu 

merasakan koneksi yang intens dengan sesuatu yang dianggap lebih 

besar dari diri mereka sendiri. Salah satu manifestasi penting dari 

fenomena ini adalah pengalaman ekstase spiritual, seringkali 

disebut sebagai peak experience atau pengalaman puncak. Dalam 

konteks sufisme, tradisi mistik dalam Islam, pengalaman ini dikenal 

dengan istilah fana’, yang merujuk pada kondisi peleburan diri 

seorang sufi dalam kesatuan dengan Tuhan.903 Pengalaman fana’ ini 

bukan sekadar perasaan religius yang umum, melainkan sebuah 

transformasi kesadaran yang radikal, di mana batasan antara 

individu dan yang Ilahi seolah menghilang.  

Dalam sufisme, fana’ merupakan puncak dari perjalanan 

spiritual seorang salik (pencari jalan spiritual). Pengalaman ini 

dicirikan oleh hilangnya kesadaran akan ego dan identitas diri yang 

terpisah, digantikan oleh kesadaran akan persatuan dengan Tuhan. 

Pada momen fana’, seorang sufi tidak lagi merasakan dirinya 

sebagai entitas yang mandiri, melainkan sebagai bagian integral dari 

realitas Ilahi. Pemisahan dualistik antara hamba dan Tuhan menjadi 

lebur, dan yang tersisa adalah realitas keesaan Tuhan yang meliputi 

segala sesuatu. Pengalaman ini seringkali digambarkan sebagai 

kondisi intoxication spiritual, di mana sufi dipenuhi dengan cinta 

yang mendalam dan keagungan Tuhan yang tak terhingga.904 Dalam 

keadaan fana’, segala tindakan dan pikiran sufi dianggap sebagai 

refleksi dari kehendak Tuhan, karena ego individual telah 
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sepenuhnya ditransendensi. Pencapaian fana’ dianggap sebagai 

indikator keberhasilan seorang sufi dalam mengatasi batasan ego 

dan mencapai tingkat kesadaran spiritual tertinggi dalam tradisi 

sufisme. 

Konsep fana’ dalam sufisme memiliki resonansi yang menarik 

dengan konsep peak experience yang dikembangkan oleh Abraham 

Maslow, seorang psikolog humanistik yang kemudian beralih ke 

psikologi transpersonal. Maslow mendefinisikan peak 

experience sebagai momen transenden yang membawa individu ke 

puncak kesadaran dan pemahaman spiritual. Pengalaman ini 

ditandai dengan perasaan kebahagiaan yang intens, kedamaian, 

kejelasan pemikiran, dan rasa persatuan dengan alam semesta atau 

sesuatu yang lebih besar dari diri sendiri. Maslow menekankan 

bahwa peak experience bukan sekadar emosi positif sesaat, tetapi 

pengalaman transformatif yang dapat mengubah persepsi individu 

tentang diri mereka sendiri, orang lain, dan dunia di sekitar mereka. 

Dalam peak experience, individu merasakan hilangnya batasan ego, 

sebagaimana yang terjadi dalam fana’ sufistik, meskipun konteks 

dan interpretasi teologisnya berbeda. Kesamaan mendasar 

antara fana’ dan peak experience terletak pada pengalaman 

transendensi ego, hilangnya dualitas subjek-objek, dan munculnya 

perasaan persatuan yang mendalam.905 

Signifikansi pengalaman ekstase spiritual, baik dalam 

bentuk fana’ maupun peak experience, sangatlah besar dalam 

perjalanan spiritual dan perkembangan pribadi individu.906 

Pengalaman-pengalaman ini dapat menjadi titik balik transformatif 
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yang memicu perubahan mendalam dalam orientasi nilai, motivasi, 

dan perilaku. Dalam konteks sufisme, fana’ merupakan tujuan akhir 

dan puncak dari perjalanan spiritual, yang diyakini membawa sufi 

lebih dekat kepada Tuhan dan membuka pintu menuju baqa’, yaitu 

keberlangsungan dalam kesadaran Ilahi.907 Sementara dalam 

psikologi transpersonal, peak experience dipandang sebagai potensi 

inheren manusia untuk mencapai tingkat kesadaran yang lebih 

tinggi dan aktualisasi diri transenden. Kedua perspektif ini, meski 

berasal dari tradisi yang berbeda, menyoroti pentingnya 

pengalaman ekstase spiritual sebagai pendorong utama 

pertumbuhan spiritual dan transformasi pribadi, mengantarkan 

individu pada pemahaman yang lebih dalam tentang diri mereka 

sendiri, realitas, dan hubungan mereka dengan yang Ilahi. 

Pengalaman ekstase spiritual, seperti yang dimanifestasikan 

dalam fana’ sufistik dan peak experience dalam psikologi 

transpersonal, merupakan fenomena universal dalam pengalaman 

manusia. Meskipun istilah dan interpretasi teologisnya mungkin 

berbeda, inti dari pengalaman ini adalah transendensi ego, 

hilangnya dualitas, dan munculnya kesadaran akan persatuan yang 

mendalam dengan sesuatu yang lebih besar. Pengalaman-

pengalaman ini memiliki potensi transformatif yang signifikan, 

mendorong pertumbuhan spiritual, aktualisasi diri, dan 

pemahaman yang lebih dalam tentang makna hidup dan 

keberadaan. Kajian lebih lanjut mengenai pengalaman ekstase 

spiritual dari berbagai perspektif disiplin ilmu, termasuk studi 

agama, psikologi, dan neurosains, akan terus memperkaya 
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pemahaman kita tentang dimensi terdalam dari pengalaman 

manusia dan potensi spiritual yang inheren dalam diri setiap 

individu. 

Pengalaman Dataran Tinggi (Plateau Experience) 
Dalam tradisi sufisme, perjalanan spiritual (سلوك, sulūk) seorang 

salik (pencari jalan spiritual) seringkali digambarkan sebagai 

serangkaian tahapan pengalaman ruhani yang dinamis. Setelah 

melewati fase pengalaman ekstasis yang intens dan transformatif, 

seorang sufi memasuki tahapan yang dikenal sebagai kestabilan 

ruhani atau plateau experience. Tahapan ini menandai transisi dari 

puncak-puncak pengalaman spiritual yang bersifat sporadis menuju 

keadaan kesadaran dan kedamaian yang berkelanjutan. Berbeda 

dengan pengalaman ekstase yang mungkin datang dan 

pergi, plateau experience ini mencerminkan suatu kondisi spiritual 

yang lebih matang dan menetap, di mana sufi merasakan kehadiran 

Tuhan secara konstan dalam setiap aspek kehidupannya. 

Kestabilan ruhani atau plateau experience dalam sufisme 

bukanlah berarti hilangnya intensitas spiritual, melainkan lebih 

kepada transformasi intensitas tersebut menjadi keadaan yang 

stabil dan terus-menerus. Pada tahap ini, sufi tidak lagi mengejar 

puncak-puncak ekstase yang eksplosif, namun lebih menikmati 

ketenangan dan kedamaian batin yang mendalam. Keadaan ini 

ditandai dengan kesadaran yang konstan akan kehadiran Ilahi 

(ḥuḍūr) yang tidak lagi dipengaruhi oleh fluktuasi emosi atau kondisi 

duniawi yang berubah-ubah. Sebaliknya, plateau 

experience berakar pada keheningan batin dan ketenangan jiwa 
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yang menjadi landasan permanen dalam diri sufi. Keadaan ini 

memungkinkan sufi untuk berinteraksi dengan dunia luar dengan 

lebih bijaksana dan penuh kasih, karena jiwanya telah menemukan 

jangkar yang kokoh dalam kehadiran Tuhan. 

Dalam terminologi sufisme, plateau experience ini seringkali 

dikaitkan dengan konsep baqā’ ( بقاء), yang secara harfiah berarti 

"kelanjutan" atau "keberlangsungan." Baqā’ adalah keadaan 

spiritual yang dicapai setelah melalui fase fanā’ ( فناء), yaitu 

peleburan diri dalam keesaan Tuhan. Al-Ghazali dalam 

karyanya Iḥyā’ ‘Ulūm al-Dīn menjelaskan bahwa fanā’ merupakan 

proses penghancuran ego dan kesadaran diri yang terpisah dari 

Tuhan, sementara baqā’ adalah kelanjutan kehidupan dalam 

kesadaran ilahiah setelah fanā’. Dengan demikian, plateau 

experience dapat dipahami sebagai manifestasi dari baqā’, yaitu 

kelanjutan kehidupan spiritual yang ditandai dengan kestabilan dan 

kesadaran akan Tuhan setelah melewati pengalaman fanā’ yang 

intens.908 

Tahap baqā’ atau plateau experience ini juga mencerminkan 

kematangan spiritual yang tidak tergoyahkan oleh godaan duniawi. 

Seorang sufi yang telah mencapai tahap ini tidak lagi mudah 

terpengaruh oleh hiruk pikuk dunia luar, melainkan tetap teguh 

dalam hubungannya yang intim dengan Tuhan. Kestabilan spiritual 

ini bukan berarti seorang sufi menjadi pasif atau terasing dari dunia, 

melainkan sebaliknya, ia mampu berpartisipasi dalam kehidupan 

dunia dengan perspektif yang lebih jernih dan tujuan yang lebih 

luhur. Ketenangan batin yang diperoleh dari plateau 
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experience justru menjadi sumber kekuatan dan inspirasi bagi sufi 

untuk berkontribusi secara positif dalam masyarakat, sambil tetap 

menjaga fokusnya pada tujuan akhir spiritual, yaitu keridhaan Allah 

SWT. 

Plateau experience atau kestabilan ruhani merupakan tahapan 

penting dalam perjalanan spiritual sufisme. Tahapan ini menandai 

transisi dari pengalaman ekstase yang fluktuatif menuju keadaan 

kesadaran ilahiah yang stabil dan berkelanjutan. Dalam kerangka 

konseptual sufisme, plateau experience ini diidentifikasi sebagai 

manifestasi dari baqā’, yaitu kelanjutan kehidupan spiritual setelah 

melalui proses fanā’. Kestabilan ruhani ini bukan hanya menjadi 

tujuan akhir dalam sufisme, tetapi juga menjadi landasan bagi sufi 

untuk menjalani kehidupan yang bermakna dan memberikan 

kontribusi positif bagi dunia sekitarnya dengan berlandaskan pada 

kesadaran akan kehadiran Tuhan yang konstan. 

Realisasi Spiritual (Ma‘rifah) 
Dalam tradisi sufisme, transformasi spiritual merupakan 

perjalanan panjang dan bertahap menuju kedekatan dengan Sang 

Pencipta. Di antara berbagai tahapan yang dilalui seorang salik 

(pejalan spiritual), ma‘rifah menduduki posisi puncak sebagai 

realisasi spiritual tertinggi. Ma‘rifah, yang secara harfiah berarti 

pengetahuan atau pengenalan, dalam konteks sufisme merujuk 

pada pengenalan mendalam dan intuitif terhadap hakikat wujud 

Tuhan dan manifestasi-Nya dalam seluruh ciptaan. Tahap ini 

melampaui sekadar pengetahuan intelektual atau keyakinan 
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dogmatis, melainkan melibatkan pengalaman langsung dan 

transformasi kesadaran yang radikal.  

Secara etimologis, kata ma‘rifah berasal dari akar 

kata ‘arafa yang berarti mengetahui, mengenal, atau menyadari. 

Dalam konteks tasawuf, ma‘rifah tidak sekadar merujuk pada 

pengetahuan biasa (‘ilm), tetapi lebih kepada pengenalan hati 

(ma‘rifah qalbiyyah) yang mendalam dan transformatif. 

Pengetahuan dalam ma‘rifah diperoleh melalui pengalaman 

spiritual langsung (dzauq) dan intuisi (kasyf), bukan semata-mata 

melalui penalaran rasional atau argumentasi logis. Sebagai sebuah 

tahapan spiritual, ma‘rifah seringkali dipandang sebagai tujuan 

akhir atau puncak dari perjalanan sufistik (maqam al-ihsan), di mana 

seorang hamba mencapai tingkat kesadaran tertinggi tentang 

kehadiran Tuhan dalam segala aspek kehidupan. 

Ibn ‘Arabi, seorang tokoh sufi terkemuka, 

menjelaskan ma‘rifah sebagai pengenalan hakikat wujud Tuhan dan 

keberadaan-Nya yang meliputi segala sesuatu. Menurutnya, pada 

tahap ma‘rifah, seorang sufi tidak lagi hanya merasakan kehadiran 

Tuhan secara abstrak, tetapi memahami secara mendalam bahwa 

seluruh alam semesta, makhluk hidup, dan bahkan dirinya sendiri 

merupakan manifestasi dari Wujud Ilahi yang Esa.909 Pemahaman ini 

didasarkan pada konsep Wahdatul Wujud (kesatuan wujud), yang 

menyatakan bahwa tidak ada wujud yang hakiki kecuali Allah, dan 

segala sesuatu selain-Nya hanyalah cerminan atau manifestasi dari 

kehadiran-Nya yang mutlak.910 Dalam pandangan ini, pencarian 

spiritual bukan lagi dipahami sebagai upaya untuk mencapai 
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persatuan dengan Tuhan di luar diri, melainkan sebagai proses 

pengenalan dan penyadaran akan hakikat diri yang sebenarnya, 

yang tidak terpisahkan dari Wujud Ilahi yang meliputi segala 

sesuatu. 

Realisasi spiritual ma‘rifah memiliki sejumlah karakteristik yang 

membedakannya dari tahapan spiritual lainnya. Beberapa 

karakteristik utama ma‘rifah antara lain: 

1. Kesadaran akan Keesaan Wujud (Wahdatul 

Wujud): Sebagaimana dijelaskan sebelumnya, ma‘rifah ditandai 

dengan kesadaran mendalam tentang Wahdatul Wujud. 

Seorang arif (orang yang mencapai ma‘rifah) memahami bahwa 

wujud yang sebenarnya hanyalah wujud Allah, dan alam semesta 

beserta isinya merupakan manifestasi atau tajalli (penampakan) 

dari nama-nama dan sifat-sifat-Nya. Kesadaran ini melahirkan 

pandangan dunia yang holistik dan terintegrasi, di mana segala 

sesuatu dipandang sebagai tanda-tanda kebesaran Tuhan. 

2. Pengalaman Spiritual Langsung (Dzauq): Ma‘rifah tidak dicapai 

melalui spekulasi intelektual, melainkan melalui pengalaman 

spiritual langsung (dzauq). Pengalaman ini bisa berupa intuisi 

yang mendalam (kasyf), penyaksian spiritual (musyahadah), atau 

bahkan fana (peleburan diri) dalam kehadiran Ilahi (fana fi Allah). 

Melalui pengalaman-pengalaman ini, seorang arif memperoleh 

keyakinan yang kokoh dan pengetahuan yang pasti tentang 

Tuhan, yang melampaui keraguan dan spekulasi. 

3. Cinta yang Mendalam kepada Tuhan 

(Mahabbah): Ma‘rifah melahirkan cinta yang mendalam dan tak 
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terhingga kepada Tuhan (mahabbah). Cinta ini bukan sekadar 

emosi sentimental, tetapi merupakan pengabdian total dan 

penyerahan diri sepenuhnya kepada kehendak Ilahi. 

Seorang arif mencintai Tuhan lebih dari segala sesuatu, dan 

cintanya kepada makhluk merupakan cerminan dari cintanya 

kepada Sang Pencipta. Cinta dalam ma‘rifah menjadi pendorong 

utama dalam tindakan dan perilaku seorang sufi, yang 

senantiasa berupaya untuk mendekatkan diri kepada Tuhan dan 

mewujudkan ridha-Nya dalam setiap aspek kehidupannya. 

4. Akhlak yang Luhur (Akhlak Karimah): Realisasi ma‘rifah secara 

inheren termanifestasi dalam akhlak yang luhur (akhlak 

karimah). Seorang arif akan memancarkan sifat-sifat terpuji 

seperti kejujuran, keadilan, kasih sayang, kerendahan hati, dan 

kesabaran. Akhlak yang luhur ini bukan semata-mata hasil dari 

upaya moralitas semata, tetapi lebih merupakan pancaran dari 

cahaya ma‘rifah yang telah menerangi hatinya. Dalam 

pandangan sufisme, akhlak yang mulia merupakan buah 

dari ma‘rifah, dan menjadi bukti keabsahan realisasi spiritual 

seseorang. 

Konsep ma‘rifah memiliki akar yang kuat dalam ajaran Al-Qur'an 

dan Hadis. Al-Qur'an secara eksplisit menekankan pentingnya 

mengenal Allah (ma‘rifatullah) sebagai tujuan utama penciptaan 

manusia. Dalam surat Adz-Dzariyat ayat 56 disebutkan, "Dan Aku 

tidak menciptakan jin dan manusia melainkan supaya mereka 

menyembah-Ku." Para mufasir, seperti Imam Al-Qurthubi, 

menjelaskan bahwa makna "menyembah-Ku" dalam ayat ini adalah 
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"agar mereka mengenali-Ku" (liya’rifuni). Pengetahuan dan 

pengenalan kepada Allah (ma‘rifatullah) dipandang sebagai fondasi 

utama ibadah yang benar dan tulus. 

Selain itu, banyak ayat Al-Qur'an yang menyeru manusia untuk 

merenungkan tanda-tanda kebesaran Allah (ayat kauniyyah) yang 

tersebar di alam semesta, sebagai jalan untuk mencapai ma‘rifah. 

Misalnya, dalam surat Fushshilat ayat 53 disebutkan, "Kami akan 

memperlihatkan kepada mereka tanda-tanda (kekuasaan) Kami di 

segenap ufuk dan pada diri mereka sendiri, sehingga jelaslah bagi 

mereka bahwa Al-Qur'an itu adalah benar." Ayat ini mengisyaratkan 

bahwa melalui perenungan terhadap alam semesta dan diri sendiri, 

manusia dapat memperoleh pemahaman dan pengenalan yang 

lebih dalam tentang keberadaan dan kekuasaan Allah. 

Dalam tradisi Hadis, Rasulullah SAW juga menekankan 

pentingnya ma‘rifah sebagai inti dari iman. Salah satu Hadis Qudsi 

yang terkenal menyebutkan, "Aku adalah perbendaharaan 

tersembunyi, maka Aku ingin dikenal, lalu Aku ciptakan makhluk, 

maka mereka mengenal-Ku." Hadis ini menunjukkan bahwa tujuan 

penciptaan makhluk adalah agar Allah dikenal (liyu‘raf), dan 

bahwa ma‘rifah merupakan kehendak Ilahi yang mendasar. Hadis 

lain menyebutkan, "Barangsiapa mengenal dirinya, maka ia 

mengenal Tuhannya." Hadis ini mengisyaratkan bahwa jalan 

menuju ma‘rifah Allah dapat ditempuh melalui pengenalan diri 

(ma‘rifatun nafs), yaitu dengan memahami hakikat dan potensi 

spiritual yang ada dalam diri manusia. 
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Menjadi Cahaya Transformasi Spiritual Menuju Nur Ilahi 

Cahaya Tuhan dan Filsafat Iluminasi Suhrawardi 
Dalam diskursus filsafat Islam yang kaya dan beragam, 

Shihabuddin Yahya Suhrawardi al-Maqtul, atau lebih dikenal sebagai 

Suhrawardi, menonjol dengan pendekatan filsafat iluminasi (hikmah 

al-isyrāq). Filsafat ini menempatkan cahaya (nur) sebagai prinsip 

fundamental dari segala realitas, bahkan sebagai esensi ontologis 

yang membentuk hierarki eksistensi. Inti dari pemikiran Suhrawardi 

adalah konsep Tuhan sebagai Nur al-Anwar Cahaya dari segala 

Cahaya yang dipandang sebagai sumber utama dan tak terhingga 

dari seluruh wujud. Melalui hikmah al-isyrāq, Suhrawardi tidak 

hanya menawarkan kerangka metafisika yang unik, namun juga 

membuka jalan bagi pemahaman spiritual yang mendalam tentang 

hubungan manusia dengan sumber Ilahi. 

Konsep nur sebagai inti realitas dalam filsafat Suhrawardi 

berakar pada pemahaman bahwa eksistensi sejati adalah cahaya, 

sementara segala sesuatu selain cahaya hanyalah manifestasi atau 

tingkatan dari cahaya tersebut. Suhrawardi menegaskan bahwa Nur 

al-Anwar, yaitu Tuhan, adalah cahaya murni yang tidak bergantung 

pada apapun untuk keberadaannya dan merupakan sumber bagi 

segala cahaya lainnya911. Dari Nur al-Anwar inilah, emanasi atau 

pancaran cahaya terjadi secara bertingkat, membentuk hierarki 

wujud yang kompleks dan terstruktur. Tingkatan cahaya terdekat 

dengan Nur al-Anwar adalah Nur al-Aqrab (Cahaya Terdekat), yang 

menerima pancaran langsung tanpa perantara. Nur al-

Aqrab kemudian menjadi sumber bagi cahaya-cahaya di bawahnya, 
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terus mengalir secara hierarkis hingga mencapai dunia materi yang 

dianggap sebagai tingkatan cahaya yang paling redup atau bahkan 

kegelapan relatif912. Proses emanasi ini bukanlah penciptaan ex 

nihilo (dari ketiadaan), melainkan lebih merupakan manifestasi dan 

penampakan cahaya Tuhan dalam berbagai tingkatan intensitas913. 

Dalam konteks filsafat iluminasi, manusia dipahami sebagai 

entitas cahaya yang memiliki asal-usul dan potensi untuk kembali 

kepada sumbernya, yaitu Nur al-Anwar. Jiwa manusia, menurut 

Suhrawardi, adalah substansi bercahaya yang terperangkap dalam 

tubuh material. Potensi spiritual manusia terletak pada 

kemampuannya untuk menyucikan dan meningkatkan kualitas 

cahayanya melalui berbagai praktik spiritual dan intelektual. 

Transformasi spiritual dalam hikmah al-isyrāq bukan hanya sekadar 

perbaikan moral, tetapi merupakan sebuah proses ontologis, yaitu 

upaya untuk mengembalikan esensi cahaya manusia kepada sumber 

Ilahiahnya914. Proses ini memerlukan musyahadah (penyaksian 

langsung terhadap kebenaran), yang dicapai melalui latihan ruhani 

yang intensif dan disiplin. Musyahadah bukan sekadar pengetahuan 

rasional atau spekulasi filosofis, melainkan pengalaman intuitif 

langsung terhadap realitas cahaya Ilahi915. 

Suhrawardi menekankan bahwa jalan menuju musyahadah dan 

iluminasi tidak hanya ditempuh melalui penalaran filosofis, tetapi 

juga melalui praktik spiritual seperti meditasi, kontemplasi, dan 

penyucian diri. Latihan-latihan ini bertujuan untuk membersihkan 

"cermin jiwa" agar dapat merefleksikan cahaya Ilahi dengan lebih 

jernih. Semakin bersih cermin jiwa, semakin jelas 
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pula musyahadah dan iluminasi yang dapat dicapai916. Konsep 

cahaya dalam filsafat Suhrawardi juga relevan dengan interpretasi 

ayat-ayat Al-Qur'an yang berbicara tentang cahaya Tuhan, seperti 

Surah An-Nur ayat 35 yang seringkali dikutip untuk mendukung 

pandangan iluminasionis917. Hadis-hadis Nabi Muhammad SAW 

yang berbicara tentang cahaya juga turut memperkuat landasan 

teologis bagi filsafat iluminasi ini918. 

Filsafat iluminasi Suhrawardi menawarkan perspektif unik dalam 

memahami realitas dan hubungan manusia dengan Tuhan. 

Konsep Nur al-Anwar dan hierarki emanasi cahaya memberikan 

kerangka metafisika yang komprehensif untuk menjelaskan 

keberadaan alam semesta dan tempat manusia di dalamnya. Lebih 

dari sekadar teori filosofis, hikmah al-isyrāq merupakan jalan 

spiritual yang membimbing manusia menuju musyahadah dan 

penyatuan dengan cahaya Ilahi yang merupakan asal-usul sejati 

mereka. Pemikiran Suhrawardi tetap relevan dan terus dikaji dalam 

studi filsafat Islam dan spiritualitas hingga saat ini, memberikan 

kontribusi berharga bagi pemahaman tentang dimensi metafisika 

dan spiritualitas dalam tradisi Islam919. 

Majelis Dzikir Rijalullah Wahana Sufistik Pembangkitan Alam 
Bawah Sadar 

Dalam tradisi sufistik, Majelis Dzikir memegang peranan sentral 

sebagai institusi spiritual yang tidak hanya menjadi tempat 

berkumpul, namun juga wahana transformatif untuk penyucian diri 

dan tercapainya kesadaran spiritual yang mendalam. Majelis Dzikir, 

dalam konteks ini, melampaui sekedar forum ritual keagamaan, 
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melainkan menjadi ruang sakral di mana praktik-praktik spiritual 

intensif dijalankan untuk mengaktifkan potensi ruhani yang latif 

dalam diri manusia, yang seringkali disebut sebagai alam bawah 

sadar spiritual.  

Majelis Dzikir dalam tradisi sufisme dipahami sebagai sebuah 

komunitas spiritual yang fokus pada praktik dzikir (pengingatan 

kepada Allah SWT) sebagai jalan utama mendekatkan diri kepada-

Nya. Lebih dari sekedar perkumpulan fisik, Majelis Dzikir merupakan 

ruang energi spiritual yang memungkinkan terjadinya 

transmisi barakah (berkah atau limpahan rahmat) dari seorang 

mursyid (guru spiritual) kepada muridnya. Transmisi ini tidak bersifat 

verbal semata, namun melibatkan dimensi ruhani yang lebih halus, 

di mana energi guru spiritual diyakini dapat memicu dan 

memperkuat potensi spiritual dalam diri murid. Martin van 

Bruinessen dalam studinya mengenai tarekat Naqsyabandiyah di 

Indonesia, menjelaskan bahwa majelis dzikir hanya bukan tempat 

pembelajaran doktrin, tetapi juga arena utama transmisi karisma 

dan barakah dari guru kepada murid.920 Amadou Hampâté Bâ, 

seorang tokoh sufi terkemuka dari Mali, menekankan bahwa esensi 

pendidikan spiritual dalam tradisi sufi terletak pada hubungan guru-

murid yang mendalam dan transmisi pengetahuan batin yang terjadi 

melalui perjumpaan spiritual dalam majelis921. 

Praktik-praktik utama yang dijalankan dalam Majelis Dzikir 

Rijalullah, seperti puasa, khalwat, dzikir, dan shalat, memiliki fungsi 

esensial dalam membangkitkan alam bawah sadar spiritual. Puasa, 

misalnya, tidak hanya dipahami sebagai menahan diri dari makan 
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dan minum secara fisik, tetapi juga sebagai latihan pengendalian diri 

yang mendalam, yang membantu menjernihkan hati dan 

mempertajam kepekaan spiritual. Annemarie Schimmel dalam 

karyanya yang monumental tentang dimensi mistik Islam, 

menjelaskan bahwa puasa dalam tradisi sufistik seringkali dikaitkan 

dengan upaya untuk melampaui kebutuhan duniawi dan membuka 

diri terhadap realitas spiritual yang lebih 

tinggi.922 Khalwat (menyepi atau mengasingkan diri), di sisi lain, 

merupakan praktik kontemplasi mendalam yang memungkinkan 

individu untuk fokus sepenuhnya pada dimensi batiniah diri dan 

hubungan pribadi dengan Tuhan. Khalwat memberikan kesempatan 

untuk memikirkan makna kehidupan, membersihkan diri dari 

gangguan duniawi, dan memperdalam koneksi spiritual. Menurut 

Carl Ernst dalam Sufism: An Essential Pendahuluan , khalwat adalah 

praktik penting dalam banyak tarekat sufi sebagai sarana untuk 

mencapai introspeksi mendalam dan membuka jalan bagi 

pengalaman spiritual yang transformatif.923 

Dzikir, sebagai inti dari Majelis Dzikir, adalah melakukan praktik 

pengingatan terus-menerus kepada Allah SWT melalui lafadz-lafadz 

suci atau nama-nama-Nya. Dzikir dapat dilakukan dalam berbagai 

bentuk, antara lain dzikir lisan (diucapkan dengan suara), dzikir 

khafi (dzikir dalam hati atau diam), dan dzikir pernafasan (dzikir 

yang diselaraskan dengan pernafasan). Setiap bentuk dzikir ini 

memiliki tujuan yang sama, yaitu untuk memusatkan pikiran dan 

hati kepada Allah SWT, menghilangkan kemajuan pada dunia materi, 

dan membangkitkan kesadaran spiritual yang lebih tinggi. Jalaluddin 
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Rumi, seorang penyair dan tokoh sufi Persia abad ke-13, dalam Fihi 

Ma Fihi , menekankan bahwa tujuan dzikir adalah untuk 

membersihkan "cermin hati" dari debu kelalaian sehingga hati dapat 

memantulkan cahaya Ilahi.924 Lebih lanjut Al-Ghazali dalam Ihya 

Ulumuddin menjelaskan bahwa dzikir yang dilakukan secara 

konsisten dan dengan penghayatan mendalam akan membawa 

pengaruh yang signifikan terhadap hati, menjadikannya lebih 

lembut, khusyuk, dan mudah menerima hidayah Ilahi.925 

Shalat, sebagai rukun Islam kedua, juga memiliki dimensi 

spiritual yang mendalam dalam konteks Majelis Dzikir. Di samping 

kewajiban formalnya, shalat dalam tradisi sufistik dipahami sebagai 

mi'raj (perjalanan spiritual) seorang hamba menuju hadirat Allah 

SWT. Shalat yang dilakukan dengan khusyuk dan penuh 

penghayatan, mampu membawa individu ke dalam 

kondisi fana (peleburan diri dalam ke-Esaan Allah) 

atau baqa (kehidupan dalam keabadian bersama Allah). Nurcholish 

Madjid dalam mendengarkan mengenai spiritualitas Islam, 

menekankan bahwa shalat bukan hanya serangkaian gerakan ritual, 

tetapi merupakan dialog intim antara hamba dengan Tuhannya, 

yang dapat membawa pada pengalaman spiritual yang mendalam 

dan transformatif.926 

Kebangkitan alam bawah sadar spiritual melalui praktik-praktik 

dalam Majelis Dzikir ini pada akhirnya bertujuan untuk membentuk 

kesadaran transendental. Kesadaran transendental adalah kondisi di 

mana hati menjadi terbuka terhadap sinyal-sinyal Ilahi, intuisi 

spiritual menjadi lebih tajam, dan individu mampu merasakan 
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kehadiran Tuhan secara eksistensial. Dalam konteks sufistik, alam 

bawah sadar bukan dipahami sebagai ranah psikologis semata, 

melainkan sebagai potensi ruhani mendalam yang 

menyimpan nur (cahaya spiritual) yang dapat diaktifkan melalui 

praktik spiritual yang intensif. Sayyed Hossein Nasr dalam Islam in 

the Modern World , menjelaskan bahwa tujuan utama spiritualitas 

Islam adalah untuk mengaktifkan potensi spiritual dalam diri 

manusia, yang diibaratkan sebagai "lupa" akan jati diri Ilahinya, dan 

dzikir menjadi salah satu sarana utama untuk "mengingatkan" 

kembali jiwa akan asal-usulnya yang luhur.927 

Majelis Dzikir dalam tradisi sufistik memainkan peran krusial 

sebagai wahana spiritual yang komprehensif untuk penyucian hati 

dan pembangkitan alam bawah sadar spiritual. Melalui praktik-

praktik seperti puasa, khalwat, dzikir, dan shalat yang dijalankan 

secara intensif dan dengan bimbingan mursyid, individu dapat 

membuka potensi ruhani terdalamnya, merasakan 

transmisi barakah , dan mencapai kesadaran transendental yang 

memungkinkan pengalaman kehadiran Tuhan secara langsung. 

Majelis Dzikir bukan sekedar tempat berkumpul, melainkan ruang 

transformatif di mana individu dapat menapaki jalan spiritual 

menuju kedekatan dengan Sang Pencipta dan mencapai puncak 

kesadaran ruhani. 

Praktek Spiritualitas Di Majelis Dzikir Rijalullah  

1. Puasa 
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Sesuai petunjuk yang disampaikan oleh Pimpinan Majelis Dzikir 

Rijalullah, para peserta Majelis Dzikir Rijalullah diharapkan untuk 

menjalani puasa dengan penuh keikhlasan dan kesabaran. Puasa, 

yang tidak hanya terbatas pada menahan lapar dan dahaga, tetapi 

juga menahan hawa nafsu dan godaan-godaan duniawi, menjadi 

sarana penting dalam membersihkan jiwa dan mendekatkan diri 

kepada Allah SWT. Proses ini memicu perubahan kejiwaan yang 

signifikan bagi para peserta, di antaranya adalah hati yang menjadi 

lebih tenang, pikiran yang terkendali, serta perilaku yang senantiasa 

mengarah pada hal-hal positif. Perubahan-perubahan ini tidak 

hanya mencerminkan kedekatan spiritual yang semakin kuat, tetapi 

juga berdampak pada pengelolaan emosi dan perilaku sehari-hari. 

Melalui dzikir yang terus-menerus dilakukan, pikiran dan hati dilatih 

untuk selalu fokus pada Tuhan, menjauhkan diri dari sifat-sifat 

negatif, serta memperkuat ketahanan batin dalam menghadapi 

ujian hidup. Melalui  praktik spiritual ini, para peserta mengalami 

transformasi kejiwaan yang membawa kedamaian batin dan 

kedekatan dengan Tuhan. 

2. Khalwat 

Atas bimbingan Pimpinan Majelis Dzikir Rijalullah, para peserta 

diarahkan untuk mengenal diri mereka dengan lebih mendalam, 

yang pada akhirnya akan membawa mereka untuk mengenal Allah. 

Melalui proses ini, seseorang tidak hanya memperoleh pemahaman 

tentang siapa dirinya, tetapi juga memahami hubungan batin yang 

lebih mendalam dengan Tuhan. Sebagaimana yang diungkapkan 

oleh Imam al-Ghazali dalam Ihya' Ulum al-Din, pengetahuan diri 

(ma'rifah) adalah langkah pertama dalam perjalanan spiritual, yang 
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memungkinkan individu untuk mengenal hakikat Tuhan dan 

merasakan kedekatan-Nya melalui kebersihan hati dan jiwa928. 

Proses ini kemudian diterapkan dalam kehidupan sehari-hari 

sebagai amal perbuatan yang berlandaskan pada keikhlasan, di 

mana seseorang selalu berpasrah diri kepada Allah. Hal ini selaras 

dengan ajaran dalam Tasawuf, yang menekankan pentingnya sikap 

tawakal, yaitu menyerahkan segala urusan kepada Allah setelah 

berusaha dengan sebaik-baiknya. Dalam pandangan Abu Hamid al-

Ghazali, tawakal merupakan bentuk dari kepasrahan tertinggi yang 

mengarah pada ketenangan batin. Jiwa yang telah mencapai tingkat 

ketenangan ini, akan mampu mengendalikan diri dalam 

menghadapi gejolak kehidupan, baik itu suka maupun duka, yang 

datang sebagai ujian dari Allah. 

Ujian kehidupan yang berupa suka dan duka, menurut Syekh 

Abdul Qadir al-Jilani, sebenarnya adalah bentuk rahmat Allah yang 

berfungsi untuk menguji dan memurnikan jiwa seseorang. 

Keduanya suka dan duka adalah bagian dari perjalanan spiritual 

yang membawa kebaikan bagi kehidupan dunia dan akhirat. Syekh 

Abdul Qadir mengajarkan bahwa setiap ujian yang datang harus 

disikapi dengan fikiran positif (positive thinking), yaitu melihat 

setiap peristiwa sebagai bagian dari takdir Tuhan yang pasti 

membawa kebaikan, meskipun terkadang kita tidak memahaminya 

secara langsung929. Sikap ini adalah bentuk penerimaan terhadap 

segala ketetapan Allah, yang pada akhirnya membawa kedamaian 

dan kebahagiaan dalam hidup, karena jiwa yang pasrah dan 

berserah sepenuhnya kepada Tuhan akan selalu merasa tenang dan 

bahagia. 
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3. Dzikir 

 Dalam konteks Majelis Dzikir Rijalullah, peran Pimpinan Majelis 

sangat penting dalam membawa peserta menuju ketenangan lahir 

dan batin. Ketika peserta merasakan ketenangan, baik secara fisik 

maupun spiritual, hal ini menjadi tanda bahwa hati mereka sedang 

dalam kondisi yang tenang dan tidak terbawa oleh gejolak 

kehidupan duniawi. Sebagaimana yang diungkapkan oleh Al-

Ghazali, ketenangan hati merupakan ciri utama dari kedekatan 

seorang hamba dengan Allah, yang dapat dicapai melalui dzikir dan 

perenungan terus-menerus. Dzikir bukan sekadar ucapan lisan, 

tetapi sebuah praktik yang menghubungkan hati dengan Allah, 

menjaga agar hati tetap terpaut pada-Nya dan tidak terpengaruh 

oleh gangguan dunia luar. 

Menurut Imam Al-Qushayri dalam Al-Risalah Al-Qushayriyya, 

salah satu tujuan utama dari dzikir adalah menenangkan jiwa dan 

hati dari segala ketegangan yang disebabkan oleh berbagai masalah 

kehidupan. Dzikir yang dilaksanakan dengan penuh kesadaran akan 

membawa ketenangan batin, yang memungkinkan seseorang 

merasakan hubungan yang harmonis dengan Tuhan930. Proses ini 

melibatkan pengendalian pikiran, di mana pikiran-pikiran yang 

mengganggu dapat diredakan, dan hati menjadi lebih fokus pada 

pengingatan terhadap Allah. Hati yang terus menerus disucikan dan 

dibimbing oleh dzikir akan mengarah pada kedamaian batin yang 

lebih mendalam. 

Lebih lanjut, dalam Ihya' Ulum al-Din, Al-Ghazali menjelaskan 

bahwa hubungan yang harmonis dengan Allah tercapai bukan hanya 
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dengan pengetahuan yang luas tentang agama, tetapi juga dengan 

kesadaran spiritual yang mendalam melalui amalan seperti dzikir. 

Dzikir yang dilakukan dalam Majelis Dzikir Rijalullah, yang dipimpin 

oleh seorang pimpinan yang memiliki kemampuan spiritual, 

membantu peserta untuk menenangkan hati mereka dan 

mengembangkan rasa kedekatan dengan Allah dalam kehidupan 

sehari-hari931. 

Ketenangan  yang dirasakan oleh peserta di Majelis Dzikir 

Rijalullah tidak hanya berkaitan dengan suasana lahiriah, tetapi juga 

merupakan refleksi dari kedekatan hati dengan Allah yang semakin 

mendalam. Proses ini membawa seseorang untuk lebih fokus pada 

dimensi spiritual kehidupan, mengurangi kekhawatiran duniawi, dan 

merasakan kedamaian yang sejati, yang merupakan inti dari 

transformasi spiritual dalam tasawuf. 

4. Shalat 

Di dalam Majelis Dzikir Rijalullah, para peserta merasakan 

dampak yang signifikan dalam kehidupan spiritual dan emosional 

mereka, yang tidak lepas dari bimbingan dan arahan Pimpinan 

Majelis Dzikir tersebut. Dalam konteks ini, Pimpinan Majelis 

memiliki peran yang sangat penting dalam memberikan petunjuk, 

pengingat, dan pembinaan kepada para peserta untuk lebih 

memahami dan melaksanakan ajaran agama dengan benar. Sebagai 

contoh, dalam pelaksanaan shalat, Pimpinan Majelis sering kali 

mengingatkan agar setiap gerakan dan doa yang dilakukan dalam 

shalat dilakukan dengan penuh kesadaran dan rasa khusyuk. Dengan 

bimbingan yang konsisten, peserta diajak untuk selalu mengingat 
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Allah SWT, sehingga dalam setiap langkah kehidupan mereka, 

termasuk dalam pelaksanaan ibadah, mereka dapat merasakan 

kedekatan dengan Tuhan. Hal ini tercermin dalam kenyataan bahwa 

hati peserta menjadi lebih damai, dan pikiran mereka lebih tenang 

karena mereka telah terbiasa untuk menghubungkan setiap aspek 

kehidupan mereka dengan penghayatan spiritual yang mendalam. 

Sebagaimana dijelaskan oleh al-Ghazali dalam karyanya, Ihya’ Ulum 

al-Din, dzikir merupakan alat untuk membersihkan hati dan 

mendekatkan diri kepada Allah, yang pada gilirannya membawa 

ketenangan dan kedamaian dalam hidup seseorang. 

Lebih lanjut, efek dari dzikir dan bimbingan yang diberikan dalam 

Majelis Dzikir ini tidak hanya terbatas pada perasaan batiniah, tetapi 

juga terlihat dalam perubahan perilaku para peserta. Shalat yang 

dilakukan dengan penuh kesadaran dan dzikir yang dilakukan 

dengan tulus hati membentuk karakter dan pola pikir yang lebih 

positif. Hal ini membuat para peserta menjadi lebih terarah dalam 

bertindak dan berpikir, karena mereka lebih mampu menilai setiap 

keputusan hidup berdasarkan prinsip-prinsip yang telah diajarkan 

dalam ajaran Islam. Ketika seseorang terhubung dengan Allah dalam 

setiap aspek kehidupannya, seperti yang diterangkan oleh Imam al-

Qushayri, maka hidupnya akan dipenuhi dengan semangat yang 

lebih positif dan motivasi untuk selalu menjadi lebih baik, tidak 

hanya kehidupan spiritual yang berkembang, tetapi juga perubahan 

positif pada aspek sosial dan emosional kehidupan peserta. 

Sesuai dengan ajaran para ulama sufi, dzikir yang dilakukan 

dalam kelompok atau majelis seperti ini juga memberikan manfaat 
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kolektif, mempererat hubungan antar individu dalam komunitas, 

serta memperkuat rasa kebersamaan dalam menjalani perjalanan 

spiritual. Dalam hal ini, Pimpinan Majelis Dzikir Rijalullah berperan 

sebagai seorang pembimbing yang tidak hanya memberikan arahan 

praktis, tetapi juga memberi contoh teladan yang menginspirasi 

peserta untuk terus maju dalam perjalanan rohaninya932. 

Aktualisasi lainnya dapat ditemukan pada proses menjalin relasi 

dengan orang lain dan alam semesta. Seseorang yang telah 

mencapai tingkat mahabbah, ma’rifat, dan ridho terhadap Allah 

SWT tidak hanya mencintai dirinya, mengenal dirinya, dan ridho 

dengan segala ketetapan Allah, tetapi juga mencintai semesta 

sebagaimana ia mencintai dirinya sendiri. Relasi spiritual ini 

membangun keharmonisan dalam diri individu, baik dalam 

hubungan horizontal dengan sesama manusia maupun dengan alam 

semesta, serta membentuk relasi vertikal yang kuat dengan Allah 

SWT sebagai bentuk penghambaan sejati. seseorang yang telah 

mengaktualisasikan nilai-nilai spiritual ini dapat merasakan 

kedamaian dalam hidupnya, karena ada keseimbangan dalam 

hubungannya dengan dirinya, sesama, dan Tuhan. 

Metode spiritual seperti puasa, khalwat (berdiam diri dalam 

kesunyian), dzikir, dan shalat yang diterapkan di Majelis Dzikir 

Rijalullah Majalengka memiliki orientasi yang jelas, yaitu untuk 

membangkitkan alam bawah sadar para peserta. Proses ini 

bertujuan agar para peserta dapat menyerap, memahami, 

mengamalkan, dan meningkatkan potensi diri serta jiwa mereka 

yang disampaikan oleh Allah SWT. Dengan berfokus pada 
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pembangkitan alam bawah sadar, peserta diharapkan mampu 

menjalin hubungan yang lebih dalam dengan Tuhan, serta 

memperoleh pemahaman yang lebih jelas tentang tujuan hidup dan 

penciptaan. 

Majelis Dzikir Rijalullah sendiri berfungsi sebagai ruang 

komunikasi spiritual yang mengantarkan manusia pada proses 

menerima sinyal-sinyal Tuhan (iluminasi) dan merasakan kehadiran-

Nya. Melalui praktik ibadah yang istiqamah, para peserta dapat 

merasakan kedamaian batin yang mengarah pada kehidupan yang 

lebih tenang dan damai. Hal ini menunjukkan bahwa dengan 

istiqamah dalam beribadah, seseorang dapat mencapai kedamaian 

dalam kehidupannya, yang tercermin dalam ketenangan hati dan 

jiwa yang dipenuhi oleh cahaya spiritual dari Allah SWT. 

Manifestasi Tingkatan Nur dalam Diri Manusia 
Konsep Nur (cahaya) memegang peranan sentral dalam tradisi 

spiritualitas Islam, merepresentasikan esensi ilahiah yang 

menerangi alam semesta dan kalbu manusia. Dalam diri 

manusia, Nur tidak hadir sebagai entitas tunggal, melainkan 

termanifestasi dalam beragam tingkatan yang saling terhubung dan 

membentuk sistem sinergis antara dimensi lahir dan batin. Proses 

iluminasi spiritual dalam diri individu dimulai dan berkembang 

melalui tingkatan-tingkatan Nur ini, memungkinkan manusia tidak 

hanya memahami realitas transenden secara konseptual, tetapi juga 

mengalaminya secara eksistensial dalam kehidupan sehari-hari. 

Tingkatan pertama dalam manifestasi Nur adalah Nurul 

Qolbi (Cahaya Hati). Qalb (hati) dalam perspektif Islam bukan 
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sekadar organ fisik, melainkan pusat kesadaran ruhani dan tempat 

bersemayamnya fitrah ketuhanan. Sebagai pusat 

spiritual, Qalb memiliki kapasitas untuk menerima dan 

merefleksikan Nur Ilahi. Imam al-Ghazali dalam Ihya 

Ulumuddin menjelaskan bahwa hati yang bersih dan bebas dari 

noda dosa serta keterikatan duniawi akan berfungsi layaknya cermin 

yang memantulkan cahaya kebenaran dari sumber ilahi. Kebersihan 

hati menjadi prasyarat esensial bagi terbukanya Nurul Qolbi. Proses 

pembersihan hati (tazkiyatun nafs) melalui ibadah, dzikir, dan 

refleksi mendalam merupakan langkah awal untuk mengaktifkan 

potensi Nurul Qolbi. Nur pada tingkatan ini berfungsi sebagai 

kompas spiritual, membimbing individu menuju kebenaran dan 

menjauhkannya dari kesesatan. Dalam Al-Quran, Allah SWT 

menegaskan pentingnya hati yang selamat (qalb salim) sebagai 

kunci keberhasilan di akhirat, mengisyaratkan peran 

sentral Qalb dalam meraih ridha Ilahi. [Al-Quran, Surah Asy-Syu'ara: 

89] 

Setelah Nurul Qolbi mulai terpancar, tingkatan selanjutnya 

adalah Nurunnafsi (Cahaya Jiwa). Nafs (jiwa) dalam tradisi Islam 

merujuk pada entitas psikologis manusia yang kompleks, mencakup 

aspek kognitif, emosional, dan volisional. Nurunnafsi menandai fase 

aktivasi potensi spiritual dalam jiwa, ditandai dengan meningkatnya 

kesadaran diri dan pertanyaan eksistensial tentang jati diri. Pada 

tingkatan ini, individu mulai merasakan kerinduan mendalam untuk 

mengenal Tuhannya dan memahami tujuan hidup yang lebih tinggi. 

Ibnu Arabi dalam Futuhat al-Makkiyyah menjelaskan 
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bahwa Nafs yang diterangi Nur akan terdorong untuk mencari 

kebenaran dan melepaskan diri dari belenggu ego dan hawa nafsu 

rendah. Pertanyaan-pertanyaan tentang "siapa aku," "dari mana aku 

berasal," dan "ke mana aku akan pergi" menjadi dominan dalam 

kesadaran individu. Nurunnafsi memicu pencarian spiritual yang 

intens, mendorong individu untuk menggali lebih dalam potensi 

ruhani yang terpendam dalam dirinya. Kebutuhan untuk 

menemukan makna dan tujuan hidup menjadi semakin mendesak, 

mengantarkan individu pada jalan pencarian ilmu dan 

kebijaksanaan. 

Tingkatan Nur berikutnya adalah Nurul Aqli (Cahaya 

Akal). Aql (akal) dalam Islam adalah anugerah Ilahi yang 

membedakan manusia dari makhluk lainnya, memberikan 

kemampuan untuk berpikir rasional, menganalisis, dan memahami 

realitas. Nurul Aqli bukan sekadar kemampuan kognitif biasa, 

melainkan akal yang diterangi oleh cahaya spiritual, sehingga 

mampu menembus batas-batas material dan memahami realitas 

metafisik. Akal yang dibimbing oleh Nur tidak hanya berfungsi untuk 

memahami hukum-hukum alam dan dunia fisik, tetapi juga untuk 

merenungkan tanda-tanda kebesaran Allah SWT dalam ciptaan dan 

memahami ajaran agama secara mendalam. M. Quraish Shihab 

dalam tafsir Al-Misbah menjelaskan bahwa akal yang tercerahkan 

('aql munir) mampu memahami hakikat kebenaran dan 

membedakan antara yang hak dan yang batil. Nurul 

Aqli memungkinkan individu untuk mengembangkan pemahaman 

yang komprehensif tentang agama, etika, dan nilai-nilai spiritual, 
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melampaui pemahaman literal dan mencapai kedalaman makna 

yang lebih substansial. Kemampuan rasional yang diperkuat 

oleh Nur ini menjadi alat penting dalam perjalanan spiritual, 

membantu individu untuk menimbang, mengevaluasi, dan 

mengambil keputusan yang selaras dengan prinsip-prinsip 

kebenaran. 

Manifestasi Nur selanjutnya merambah ranah komunikasi 

verbal, yaitu Nurul Qauli (Cahaya Ucapan). Ucapan yang keluar dari 

lisan seseorang menjadi cerminan dari kondisi hati dan kejernihan 

akalnya. Nurul Qauli terwujud dalam tutur kata yang penuh hikmah, 

kebenaran, dan kebaikan. Ucapan yang diterangi Nur tidak hanya 

sekadar menyampaikan informasi, tetapi juga membawa dampak 

positif, menenangkan jiwa, dan menginspirasi kebaikan. Dalam 

hadis riwayat Bukhari dan Muslim, Rasulullah SAW menekankan 

pentingnya menjaga lisan dan berbicara yang baik, atau diam jika 

tidak ada kebaikan yang dapat disampaikan. [HR. Bukhari no. 6475 

dan Muslim no. 47] Nurul Qauli menjadikan ucapan sebagai sarana 

dakwah, nasihat, dan komunikasi yang konstruktif. Kata-kata yang 

keluar dari lisan yang diterangi Nur memiliki kekuatan persuasif 

yang berasal dari kejujuran dan ketulusan hati, mampu menyentuh 

kalbu pendengar dan membawa perubahan positif dalam kehidupan 

mereka. Sebaliknya, ucapan yang kosong dari Nur cenderung kasar, 

menyakitkan, dan destruktif, mencerminkan kegelapan hati dan 

ketidakjernihan akal. 

Puncak manifestasi Nur dalam dimensi lahiriah adalah Nurul 

Af’ali (Cahaya Perilaku). Perilaku merupakan wujud nyata dari 
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internalisasi nilai-nilai spiritual dan keilmuan yang telah dipahami 

dan diyakini. Nurul Af’ali menunjukkan keselarasan harmonis antara 

iman, ilmu, dan amal, menjelma dalam tindakan nyata yang 

mencerminkan akhlak mulia dan pengabdian kepada Allah SWT. 

Individu yang mencapai tingkatan ini tidak hanya memiliki 

pemahaman teoretis tentang agama, tetapi juga mampu 

mengaplikasikannya dalam setiap aspek kehidupannya. Perilaku 

yang diterangi Nur adalah perilaku yang ikhlas, penuh kasih sayang, 

adil, dan bertanggung jawab. Syekh Abdul Qadir al-Jailani dalam Al-

Fath ar-Rabbani menjelaskan bahwa kesempurnaan iman 

seseorang tercermin dalam amal saleh yang dilakukannya secara 

konsisten dan berkesinambungan. Nurul Af’ali menjadi bukti otentik 

dari keberadaan Nur dalam tingkatan-tingkatan sebelumnya, 

menunjukkan bahwa iluminasi spiritual telah meresapi seluruh 

dimensi diri individu dan termanifestasi dalam tindakan-tindakan 

konkret. Perilaku yang baik menjadi daya tarik bagi orang lain untuk 

mengenal keindahan ajaran Islam, menjadi representasi hidup dari 

nilai-nilai luhur yang dianut. 

Kelima tingkatan Nur ini, yaitu Nurul Qolbi, Nurunnafs, Nurul 

Aqli, Nurul Qauli, dan Nurul Af’ali, membentuk sebuah sistem yang 

sinergis dan saling memperkuat. Proses iluminasi spiritual dalam diri 

manusia adalah perjalanan bertahap yang dimulai dari pembersihan 

hati, dilanjutkan dengan aktivasi potensi jiwa, pencerahan akal, 

penjagaan lisan, hingga terwujud dalam perilaku yang saleh. Setiap 

tingkatan Nur memiliki peran dan fungsi yang spesifik, namun 

secara keseluruhan, kelimanya bekerja bersama-sama untuk 
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mengantarkan individu menuju kesempurnaan spiritual dan 

kedekatan dengan Allah SWT. Manusia yang berhasil mengaktifkan 

dan mengembangkan kelima tingkatan Nur dalam dirinya akan 

mencapai tingkat kesadaran spiritual yang tinggi, mampu 

memahami realitas kehidupan secara holistik, dan menjalani 

kehidupannya dengan penuh makna dan keberkahan. Integrasi 

antara dimensi batin dan lahir dalam manifestasi kelima 

tingkatan Nur ini menjadikan manusia tidak 

hanya memahami Tuhan secara intelektual, tetapi 

juga mengalami kehadiran-Nya dalam setiap aspek kehidupan 

keseharian. 

Syahadat Sebagai Tangga Kesadaran Spiritual 
Syahadat, sebagai rukun Islam pertama, bukanlah sekadar 

deklarasi keimanan secara lisan, melainkan fondasi utama dalam 

praktik spiritualitas Islam, khususnya dalam tradisi Sufisme. Dalam 

konteks Sufisme, syahadat dipahami sebagai sebuah tangga 

spiritual, sebuah perjalanan bertahap menuju realisasi kesatuan 

wujud (tauhid) yang mendalam dan transformatif. Pemahaman Sufi 

mengenai syahadat melampaui pengakuan teologis formal, 

menjelma menjadi sebuah metodologi kontemplatif yang 

membimbing salik (pejalan spiritual) menuju kesadaran spiritual 

yang kian mendalam akan keesaan Tuhan.  

Tingkatan pertama dalam tangga spiritual syahadat adalah "La 

ilaha illa Allah" (Tidak ada tuhan selain Allah). Pada tingkatan ini, 

penekanan terletak pada pengakuan dasar keesaan Tuhan dan 

penafian segala bentuk sesembahan selain Allah. Secara lahiriah, 
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kalimat ini merupakan pernyataan monoteisme fundamental dalam 

Islam. Namun, dalam perspektif Sufisme, "La ilaha illa Allah" bukan 

hanya sekadar penolakan terhadap berhala-berhala fisik, tetapi juga 

penolakan terhadap "tuhan-tuhan" internal yang dapat 

menghalangi hubungan langsung dengan Allah, seperti ego, hawa 

nafsu, dan keterikatan pada dunia material. Pengakuan ini menuntut 

pemurnian hati dari segala bentuk syirik tersembunyi (syirk khafi) 

dan pemusatan sepenuh hati hanya kepada Allah. Sebagaimana 

ditekankan dalam Al-Quran, "Maka ketahuilah, bahwa 

sesungguhnya tidak ada Tuhan (yang berhak disembah) melainkan 

Allah" (QS. Muhammad: 19). Dalam konteks ini, Syekh Abdul Qadir 

al-Jailani menjelaskan bahwa "La ilaha illa Allah" adalah kunci 

pembuka pintu kehadirat Ilahi, yang mengharuskan seorang hamba 

untuk memurnikan niatnya dan mengikhlaskan ibadahnya hanya 

untuk Allah semata.933 

Tingkatan kedua adalah "La Hua illa Hua" (Tidak ada Dia kecuali 

Dia). Jika tingkatan pertama berfokus pada penegasan keesaan 

Tuhan melalui penafian sesembahan lain, tingkatan ini beranjak 

lebih dalam dengan menekankan kehadiran dan kemutlakan wujud 

Tuhan itu sendiri. "Hua" (Dia) merujuk pada esensi Ilahi yang ghaib, 

yang melampaui segala nama dan sifat yang dapat dipahami oleh 

akal manusia. Penegasan "La Hua illa Hua" mengindikasikan bahwa 

segala sesuatu yang ada di alam semesta ini berasal dari "Dia" dan 

akan kembali kepada "Dia". Tidak ada wujud hakiki selain wujud 

Allah. Segala yang diciptakan hanyalah manifestasi (tajalli) dari 

nama dan sifat-sifat Nya. Ibn Arabi, dalam Fusus al-Hikam, 
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menjelaskan bahwa "Hua" adalah nama yang mencakup seluruh 

nama dan sifat Allah, menunjukkan kehadiran Ilahi yang meresap 

dalam segala sesuatu.934 Pada tingkatan ini, kesadaran spiritual 

mulai bergeser dari sekadar pengakuan intelektual menuju 

penghayatan eksistensial akan kehadiran Tuhan dalam setiap aspek 

kehidupan. 

Selanjutnya, tingkatan ketiga adalah "La Anta illa Anta" (Tidak 

ada Engkau kecuali Engkau). Pada tahap ini, terjadi pergeseran 

dialektika spiritual yang signifikan. Kesadaran tidak lagi hanya 

tertuju pada "Dia" yang ghaib dan transenden, tetapi mulai 

mengarah pada "Engkau" yang hadir dan intim. "Anta" (Engkau) 

mengisyaratkan kehadiran Tuhan yang personal dan dekat dengan 

hamba-Nya. Ini adalah tahap ketika salik mulai merasakan dialog 

batin (munajat) dan komunikasi langsung dengan Tuhan. 

Pengalaman ini seringkali ditandai dengan perasaan cinta yang 

mendalam (mahabbah) dan kerinduan yang membara (shawq) 

kepada Allah. Al-Ghazali dalam Ihya Ulumuddin menggambarkan 

tahap ini sebagai puncak dari cinta hamba kepada Tuhan, dimana 

hati dipenuhi oleh kehadiran Ilahi dan melupakan segala sesuatu 

selain Dia.935 "La Anta illa Anta" menandai terbukanya pintu 

pengalaman spiritual yang lebih langsung dan personal dengan 

Tuhan. 

Tingkatan keempat adalah "La Ana illa Ana" (Tidak ada aku 

kecuali Aku). Tingkatan ini merupakan puncak dari proses peleburan 

diri (fana). "Ana" (Aku) di sini bermakna ego atau diri individu yang 

terbatas. Dalam "La Ana illa Ana", ego individu melebur dan lenyap 
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dalam kesadaran Ilahi. Tidak ada lagi "aku" yang terpisah dari "Aku" 

Ilahi. Ini adalah kondisi ketika salik mencapai tingkat kesadaran yang 

mendalam bahwa tidak ada wujud hakiki selain Wujud Allah. Ego 

yang selama ini dianggap sebagai entitas yang terpisah terungkap 

sebagai ilusi atau hijab yang menghalangi realisasi kesatuan dengan 

Tuhan. Junaid al-Baghdadi, seorang tokoh Sufi klasik, 

menggambarkan fana sebagai "lenyapnya kesadaran diri dalam 

kehadiran Yang Haq", dimana hamba tidak lagi merasakan dirinya 

sebagai subjek yang terpisah dari Tuhan.936 "La Ana illa Ana" adalah 

ekspresi dari pengalaman fana yang mendalam, dimana kesadaran 

individu benar-benar tertransendensi dalam kesadaran Ilahi. 

Tingkatan terakhir dan penutup adalah "Kullu syai'in halikun illa 

wajhahu" (Segala sesuatu pasti binasa kecuali wajah-Nya). Kalimat 

ini adalah kutipan dari Al-Quran (QS. al-Qashash: 88) yang 

menegaskan kepastian kebinasaan segala sesuatu yang diciptakan 

dan kekekalan Wajah Allah. "Wajah-Nya" (wajhahu) dalam konteks 

Sufisme seringkali diinterpretasikan sebagai Esensi Ilahi, Wujud 

Hakiki yang kekal dan abadi. Setelah mengalami fana pada tingkatan 

sebelumnya, pada tingkatan ini salik mencapai baqa (kekekalan 

dalam Tuhan). Baqā bukanlah kembalinya ego seperti semula, 

melainkan kelangsungan wujud dalam kesadaran Ilahi setelah 

mengalami peleburan. Salik yang telah mencapai baqa hidup dan 

bertindak dalam dunia dengan kesadaran penuh akan kehadiran 

Tuhan dan kebinasaan segala sesuatu selain Dia. Ibnu Athaillah 

dalam Al-Hikam mengatakan bahwa " Fana dari segala sesuatu 

selain Allah adalah baqa dalam Allah."937 "Kullu syai'in halikun illa 
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wajhahu" merepresentasikan pencapaian puncak dalam pendakian 

spiritual syahadat, yaitu hidup dalam kesadaran kekekalan Ilahi di 

tengah dunia yang fana. 

Lima tingkatan syahadat dalam Sufisme bukanlah sebuah 

hierarki kaku, melainkan tahapan-tahapan kontinu dalam 

perjalanan spiritual menuju kesadaran tauhid yang semakin 

mendalam. Dari pengakuan dasar monoteisme hingga pengalaman 

peleburan diri dalam esensi Ilahi, syahadat berfungsi sebagai tangga 

spiritual yang mengarahkan salik menuju puncak kesadaran 

spiritual, yaitu fana dan baqa. Melalui kontemplasi dan 

penghayatan mendalam terhadap syahadat, seorang Sufi berusaha 

mewujudkan tauhid eksistensial, yaitu kesadaran bahwa tidak ada 

wujud hakiki selain Allah, dan bahwa segala sesuatu yang ada 

berasal dari dan akan kembali kepada-Nya. Syahadat bukan hanya 

sekadar rukun Islam yang diucapkan, tetapi sebuah jalan spiritual 

yang transformasional yang membimbing manusia menuju 

penyatuan sempurna dengan Yang Maha Esa. 

Puncak Kesatuan dan Kesadaran Ilahi 
Jalan spiritual dalam tradisi Sufisme, yang dikenal sebagai 

tasawuf, mengantarkan seorang salik (pejalan spiritual) menuju 

maqam (tingkatan spiritual) tertinggi, yaitu pengalaman kesatuan 

dengan Yang Ilahi. Puncak dari perjalanan ini terwujud dalam dua 

kondisi transenden: fana fi Allah (lebur dalam Allah) dan baqa 

billah (kekal bersama Allah). Kedua maqam ini menandai 

transformasi radikal dalam kesadaran seorang hamba, melepaskan 
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keterikatan pada ego dan dunia material, serta menghantarkannya 

pada realitas kesadaran ilahi yang menyeluruh dan abadi. 

Kondisi fana fi Allah dapat dipahami sebagai momen ketika 

kesadaran individu seorang salik sepenuhnya tenggelam dan 

melebur dalam keagungan dan kehadiran Ilahi. Dalam keadaan ini, 

identitas diri yang terpisah, beserta segala keinginan dan kehendak 

pribadi, mengalami annihilasi spiritual. Kesadaran akan eksistensi 

diri sebagai entitas yang mandiri menghilang, digantikan oleh 

kesadaran tunggal akan kehadiran Allah SWT. Penghilangan 

kesadaran diri ini bukanlah berarti penghapusan eksistensi manusia 

secara ontologis, melainkan transformasi kesadaran dari 

alam khalq (ciptaan) menuju alam haq (kebenaran/Tuhan). Hal ini 

sebagaimana diisyaratkan dalam firman Allah SWT dalam Al-Qur'an 

surat Al-Anfal ayat 17: "Maka (yang sebenarnya) bukan kamu yang 

membunuh mereka, akan tetapi Allahlah yang membunuh mereka, 

dan bukan kamu yang melempar ketika kamu melempar, tetapi 

Allah-lah yang melempar. (Allah berbuat demikian untuk 

membinasakan mereka) dan untuk memberi kemenangan kepada 

orang-orang mukmin, dengan kemenangan yang baik. 

Sesungguhnya Allah Maha Mendengar lagi Maha Mengetahui." 

(QS. Al-Anfal: 17). Ayat ini, dalam konteks pengalaman spiritual, 

seringkali ditafsirkan para sufi sebagai representasi keadaan fana. 

Dalam keadaan fana, seorang salik menyadari bahwa segala 

tindakan dan perbuatan yang dilakukannya, pada hakikatnya berasal 

dari Allah SWT. Kehendak dan daya upaya manusiawi menjadi 

transparan, memperlihatkan bahwa kekuatan dan kehendak sejati 
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adalah milik Allah semata. Penafsiran ini tidak menafikan peran 

manusia dalam berikhtiar, namun menegaskan bahwa dalam 

perspektif tauhid yang mendalam, sumber segala daya dan 

perbuatan adalah Allah SWT. Sebagaimana dijelaskan oleh Nasution, 

ayat ini menegaskan bahwa "segala sesuatu yang terjadi di alam 

semesta ini adalah atas kehendak dan kekuasaan Allah"938. 

Setelah mencapai fana fi Allah, seorang salik kemudian 

memasuki maqam baqa billah. Baqa secara harfiah berarti kekal 

atau tetap. Dalam konteks spiritual, baqa billah adalah kondisi 

keberlangsungan eksistensi seorang 

hamba setelah mengalami fana. Namun, eksistensi ini bukanlah 

kembali pada ego yang terpisah, melainkan eksistensi yang diterangi 

dan dihidupkan oleh Allah SWT. Dalam baqa billah, kesadaran akan 

Tuhan tidak lagi bersifat fluktuatif atau sporadis, melainkan menjadi 

kondisi kesadaran yang stabil dan permanen. Ego yang sebelumnya 

menjadi pusat kesadaran telah ditransformasikan, menjadi wadah 

atau instrumen bagi manifestasi kehendak Ilahi. Al-Kalabazi 

menjelaskan bahwa baqa adalah "kekalnya hati dalam mengingat 

Allah setelah mengalami fana dari segala sesuatu selain-Nya"939. 

Dalam kondisi baqa billah, perasaan dan pikiran pribadi 

seorang salik tidak lagi menjadi penghalang bagi terwujudnya 

iradah (kehendak) Tuhan. Justru sebaliknya, perasaan dan pikiran 

tersebut menjadi alat yang efektif untuk mewujudkan kehendak 

Ilahi di dunia nyata. Seorang sufi pada level ini menjadi apa yang 

sering disebut sebagai "manusia cermin" (insan kamil atau manusia 

paripurna) yang mampu merefleksikan sifat-sifat dan keagungan 
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Tuhan dalam setiap tindakan dan perilakunya. Ia menjadi cerminan 

dari asmaul husna (nama-nama Allah yang indah), memancarkan 

kasih sayang, kebijaksanaan, keadilan, dan sifat-sifat Ilahi lainnya 

dalam interaksi dengan sesama dan alam semesta. Konsep "manusia 

cermin" ini selaras dengan pandangan Ibn Arabi tentang insan 

kamil sebagai representasi sempurna dari nama dan sifat-sifat Allah 

di muka bumi940. 

Fana fi Allah dan baqa billah bukanlah akhir dari perjalanan 

spiritual, melainkan awal dari kehidupan yang sepenuhnya 

diabdikan untuk mengamalkan kehendak Ilahi. Seorang salik yang 

telah mencapai maqam ini tidak lagi hidup untuk dirinya sendiri, 

melainkan hidup untuk menjadi saksi dan manifestasi dari 

keagungan Allah SWT di dunia ini. Pengalaman kesatuan dan 

kesadaran ilahi ini menjadi inspirasi dan motivasi bagi salik untuk 

terus meningkatkan kualitas spiritualnya dan memberikan 

kontribusi positif bagi kemaslahatan umat manusia. Pencapaian 

maqam fana dan baqa adalah puncak dari transformasi spiritual 

yang mendalam, menghantarkan manusia pada realitas ketuhanan 

yang sejati dan kehidupan yang penuh makna. 

Peran Guru Mursyid dan Thariqah dalam Transformasi Spiritual 
Transformasi spiritual merupakan perjalanan mendalam seorang 

individu yang dekat dengan Yang Maha Kuasa, sebuah proses yang 

diyakini dalam berbagai tradisi keagamaan dan spiritual sebagai 

esensi dari kehidupan manusia. Dalam konteks tradisi sufistik Islam, 

jalan menuju transformasi spiritual tidaklah dipandang sebagai 

sebuah usaha individualistik semata, melainkan memerlukan 



652 
 

bimbingan dan tuntunan dari seorang guru mursyid. Kehadiran guru 

mursyid dan penerapan thariqah menjadi elemen krusial dalam 

mengantarkan seorang salik (pencari jalan spiritual) menuju realitas 

Ilahi. 

Pandangan bahwa transformasi spiritual memerlukan bimbingan 

seorang guru mursyid yang diajarkan pada pemahaman bahwa 

perjalanan ruhani penuh dengan tantangan dan potensi kesesatan. 

Syekh Zarruq, seorang sufi terkemuka, menekankan pentingnya 

seorang guru dalam membimbing murid, "...karena perjalanan 

spiritual adalah perjalanan yang penuh bahaya dan tipu daya, maka 

seorang murid membutuhkan seorang pembimbing yang arif dan 

berpengalaman untuk membimbingnya."941. Guru mursyid, dalam 

bagian thariqah, merupakan dasar instruktur teknis yang 

mengajarkan ritual dan amalan, tetapi lebih dari itu, ia adalah 

seorang pembimbing ruhani yang memiliki kapasitas untuk 

membuka hijab (penghalang) antara murid dan cahaya Ilahi. Abdul 

Qadir al-Jailani, tokoh sentral dalam Thariqah Qadiriyyah, 

menyatakan bahwa "...seorang mursyid adalah dokter bagi hati, 

yang mampu mendiagnosis penyakit ruhani dan memberikan 

obatnya."942. Kemampuan ini diperoleh mursyid melalui perjalanan 

spiritual yang panjang dan mendalam, serta melalui izin 

dan barakah (berkah) dari mata rantai spiritual (silsilah) yang 

tersambung hingga Rasulullah SAW. Hal ini didukung oleh pendapat 

Imam al-Ghazali yang menyatakan bahwa “…seorang guru yang 

sempurna adalah guru yang memiliki ilmu yang mendalam, akhlak 

yang mulia, dan tersambung sanadnya kepada Rasulullah SAW.”943 
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Thariqah, yang secara harfiah berarti jalan, adalah sistem dan 

metode spiritual terstruktur yang diterapkan di bawah bimbingan 

guru mursyid. Thariqah menyediakan serangkaian latihan spiritual 

(riyadhah) yang dirancang untuk membersihkan hati, memperkuat 

koneksi dengan Allah SWT, dan mencapai tingkat spiritual yang lebih 

tinggi. Latihan-latihan ini dapat berupa 

puasa, khalwat (pengasingan diri), dzikir (mengingat Allah), 

dan tafakkur (kontemplasi). Annemarie Schimmel dalam karyanya 

“Mystical Dimensions of Islam” menjelaskan bahwa, “…thariqah 

adalah metode sistematis dalam sufisme yang bertujuan untuk 

membimbing murid melalui tahapan-tahapan spiritual menuju 

persatuan dengan Tuhan.”944 Melalui riyadhah , seorang murid 

dididik secara komprehensif, baik lahir maupun batin. Latihan fisik 

seperti puasa melatih disiplin diri dan mengendalikan hawa nafsu, 

sementara dzikir dan tafakkur membersihkan hati dari kotoran-

kotoran spiritual dan memusatkan pikiran pada Allah SWT. Tujuan 

utama dari latihan-latihan ini adalah 

membangun istiqamah (keteguhan dan konsistensi) dalam 

beribadah dan mendekatkan diri kepada Allah SWT. 

Dengan istiqamah yang kokoh, nur hidayah (cahaya petunjuk) yang 

diterima seorang murid diharapkan tidak akan padam, melainkan 

terus menyala dan membimbingnya dalam perjalanan spiritual. Al-

Quran sendiri menekankan pentingnya istiqamah dalam firman-

Nya, "... jujur orang-orang yang mengatakan: "Tuhan kami adalah 

Allah" kemudian mereka meneguhkan pendirian mereka 

[istiqamah], maka malaikat akan turun kepada mereka (dengan 
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mengatakan): "Janganlah kamu merasa takut dan janganlah kamu 

merasa sedih; dan bergembiralah kamu dengan (memperoleh) 

surga yang telah menjanjikan Allah kepadamu"". (QS.Fussilat : 30). 

Ayat ini menunjukkan bahwa istiqamah merupakan kunci untuk 

meraih keberkahan dan kedekatan dengan Allah SWT, dan thariqah 

menjadi sarana untuk melatih dan menginternalisasi nilai-

nilai istiqamah tersebut. 

Tanpa bimbingan seorang mursyid yang arif dan penerapan 

thariqah yang benar, perjalanan spiritual dapat menjadi sangat 

berisiko. Salah satu risiko terbesar adalah terjebak dalam ego 

spiritual. Ego, dalam konteks spiritual, dapat menampilkan dirinya 

dalam bentuk perasaan ujub (kagum pada diri sendiri) 

dan riya (pamer). Seorang yang tanpa bimbingan mursyid 

berpotensi salah menafsirkan pengalaman spiritualnya dan 

menganggap dirinya telah mencapai tingkatan yang tinggi, padahal 

mungkin ia masih berada di tahap awal perjalanan. Selain itu, risiko 

terjebak dalam waham (ilusi) juga sangat besar. Waham dapat 

berupa keyakinan-keyakinan yang keliru atau penampakan-

penampakan yang mengitari, yang dapat menjauhkan seorang 

murid dari jalan yang benar. Ibnu Athaillah as-Sakandari dalam 

kitab Al-Hikam mengingatkan, “...Betapa banyak orang yang 

terhijab dari Allah karena pujian orang lain kepadanya, dan betapa 

banyak orang yang tertipu oleh istidraj karena kenikmatan yang 

dilimpahkan kepadanya.”945. Peringatan ini menggambarkan betapa 

halus dan licinnya jebakan-jebakan spiritual, yang memerlukan 

kewaspadaan dan bimbingan seorang mursyid yang mampu melihat 



655 
 

dengan bashirah (mata hati) yang tajam. Guru mursyid, dengan 

pengalaman dan kebijaksanaannya, dapat membantu murid untuk 

menghubungkan antara pengalaman spiritual yang hakiki dan ilusi, 

serta melindungi murid dari bahaya ego spiritual dan waham . 

Peran guru mursyid dan thariqah adalah fundamental dalam 

proses transformasi spiritual dalam tradisi sufistik Islam. Guru 

mursyid bertindak sebagai pembimbing ruhani yang 

membuka hijab , mendiagnosis penyakit hati, dan memberikan 

obatnya, sementara thariqah menyediakan metode sistematis 

melalui riyadhah untuk membangun istiqamah dan meraih nur 

hidayah . Tanpa keduanya, perjalanan spiritual rentan terhadap 

kesesatan, ego spiritual, dan ilusi. Bagi seorang salik yang sungguh-

sungguh ingin mencapai transformasi spiritual yang hakiki, mencari 

bimbingan guru mursyid dan menempuh jalan thariqah merupakan 

langkah yang sangat dianjurkan dan bahkan dianggap sebagai suatu 

keniscayaan. 

Merangkai Cahaya Ilahi dalam Diri 
Tujuan tertinggi dari perjalanan spiritualitas manusia bukanlah 

sekedar mencapai kebahagiaan pribadi atau merasakan keajaiban-

keajaiban ruhani yang bersifat sementara. Lebih dari itu, esensi 

terdalam dari laku spiritual adalah transformasi diri menuju insan 

kamil , konsep manusia paripurna yang ideal dalam tradisi 

keislaman. Insan kamil adalah puncak evolusi spiritual, yaitu 

manusia yang telah berhasil mencapai relung hatinya 

dengan Nurullah  Cahaya Allah sehingga setiap dimensi 

eksistensinya beresonansi selaras dengan kehendak Ilahi. 
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Teriluminasi manusia ini bukan hanya sekedar penerima cahaya, 

melainkan juga menjadi pemancar cahaya bagi lingkungan 

sekitarnya, layaknya lentera yang terjadinya kegelapan. Dalam 

kapasitasnya sebagai khalifah di muka bumi, ia menjelma menjadi 

representasi nyata dari rahmat dan rahasia Tuhan, meneruskan misi 

kemanusiaan yang luhur. 

Proses iluminasi diri melibatkan serangkaian langkah 

transformatif yang berorientasi pada penyucian jiwa dan 

peningkatan kualitas spiritual. Manusia yang teriluminasi secara 

esensial adalah individu yang menghidupi nilai-nilai luhur cinta 

(mahabbah), keridhaan (ridha), syukur (syukur), dan pengabdian 

(ubudiyyah) dalam setiap aspek kehidupannya. Keempat nilai ini 

bukan sekedar semboyan moralitas, melainkan fondasi kokoh bagi 

bangunan spiritualitas yang kokoh. Cinta kepada Tuhan energi 

menjadi penggerak yang memotivasi setiap amal perbuatan, 

keridhaan menerima segala ketetapan-Nya melahirkan ketenangan 

batin, syukur atas nikmat-Nya membuka pintu keberkahan, dan 

pengabdian yang tulus menjadi wujud penghambaan yang hakiki. 

Keselarasan nilai keempat ini dalam diri manusia akan 

memancarkan aura positif yang mempengaruhi lingkungannya. 

Lebih jauh lagi, manusia yang terluminasi tidak hanya sekedar 

“berjalan bersama cahaya,” melainkan telah bertransformasi 

menjadi “cahaya itu sendiri” bagi alam semesta. Metafora cahaya ini 

menggambarkan pencapaian spiritual yang mendalam, di mana 

individu tidak lagi sekadar mencari petunjuk dari luar, melainkan 

telah menemukan sumber cahaya hakiki dalam dirinya. Konsep ini 
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sejalan dengan pandangan sufistik yang memandang manusia 

sebagai mikrokosmos, miniatur alam semesta yang menyimpan 

potensi ketuhanan di dalamnya. Ketika potensi ini diaktualisasikan 

melalui laku spiritual yang intensif, manusia dapat mencapai tingkat 

eksistensi spiritual tertinggi, bahkan mendekati derajat waliyullah – 

kekasih Allah. Dalam perspektif ini, iluminasi bukan sekedar 

pencerahan intelektual, melainkan transformasi ontologis yang 

mengubah hakikat keberadaan manusia. 

Indikator penting dari seorang hamba Allah yang diridhai, dan 

sekaligus manifestasi dari iluminasi diri, adalah kesadaran 

mendalam akan hakikat dirinya sebagai “percikan Nur Tuhan” (Nur 

Ilahiah). Kesadaran ini melampaui pemahaman rasional semata, dan 

merasuk ke dalam lubuk hati yang paling dalam. Manusia 

teriluminasi menyadari bahwa eksistensinya tidak terpisahkan dari 

sumber segala wujud, yaitu Allah SWT. Ia memahami bahwa dalam 

dirinya terpancar sebagian kecil dari cahaya keagungan Ilahi, yang 

menjadikannya istimewa dan bertanggung jawab. Kesadaran ini 

memotivasi manusia untuk terus menyucikan diri dari segala bentuk 

kegelapan spiritual, dan membiarkan cahaya ilahi akhirnya 

mewujudkan seluruh aspek kehidupannya. Dengan demikian, 

menjadi manusia teriluminasi adalah proses berkelanjutan untuk 

menggali potensi ketuhanan dalam diri, dan memancarkannya 

sebagai rahmat bagi seluruh alam semesta. 
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788 Al-Ghazali, Imam., Ihya Ulumuddin Jilid 4 , (Kairo: Dar Al-Hadith, 2004), hlm. 345, 
Pembahasan tentang makrifatullah sebagai puncak kebahagiaan. 
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790 Al-Quran, Surah Al-Ahzab (33): 41. Terjemahan Kementerian Agama Republik 
Indonesia. 

791 Nasr, Seyyed Hossein. 2007. Spiritualitas Islam: Fondasi . New York: Fordham 
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Diversity. Albany: State University of New York Press, hlm. 145, kutipan: "States, 



720 
 

 
although transient, can provide glimpses of higher stages and encourage the seeker 
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817 Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, (Chapel Hill: The University of 
North Carolina Press, 1975), hlm. 103, dikutip: "States (ahwal) are graces, while 
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818 J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam, (Oxford: Oxford University Press, 
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tauhid sebagai dasar agama Islam dan bagaimana memahami tauhid melalui dalil-
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saleh yang sejati adalah yang dilakukan dengan ikhlas karena Allah dan dilandasi oleh 
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838 Ibn Qayyim al-Jawziyyah, 2001, Madarij al-Salikin, Dar Ibn al-Jauzi, Kairo, hlm. 112, 
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839 Ibn ‘Arabi, 2010, Futūḥāt al-Makkiyyah, Jilid 2, Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, Beirut, hlm. 
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840 Al-Ghazali, Abu Hamid Muhammad bin Muhammad. (2007). Ihya' Ulumuddin (Vol. 4). 
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842 Ibn Qayyim Al-Jauziyyah, Muhammad bin Abi Bakr. (1996). Madaarij as-Saalikin Baina 
Manaazil Iyaaka Na'budu wa Iyaaka Nasta'in (Vol. 3). Dar al-Kitab al-'Arabi. Hlm. 150, 
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843 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, Volume 
15, Lentera Hati, 2002, halaman 530, kutipan Surah Al-Ikhlas ayat 1-4. 

844 Annemarie Schimmel, Mystical Dimensions of Islam, University of North Carolina 
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845 Louis Massignon, The Passion of al-Hallaj: Mystic and Martyr of Islam, Volume 2, 
Princeton University Press, 1994, halaman 555-560, analisis mendalam mengenai 
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846 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, Volume 
15, Lentera Hati, 2002, halaman 530, kutipan Surah Al-Ikhlas ayat 1-4 

847 Imam Muslim, Shahih Muslim, Kitab Al-Iman, Bab Penjelasan tentang Cabang-cabang 
Iman yang Paling Utama adalah Ucapan La Ilaha Illallah, Nomor 163, Dar Ihya’ al-
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849 Al-Ghazali, Ihya Ulumuddin, Jilid 4, Dar al-Minhaj, Beirut, 2011, halaman 400-405, 

pembahasan mengenai pentingnya menjaga batasan ‘ubudiyyah (kehambaan) dalam 
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850 Abu Nashr as-Sarraj at-Tusi, Kitab al-Luma' fi al-Tasawwuf, Diterjemahkan oleh R.A. 
Nicholson, E.J. Brill, 1914, halaman 390-395, pembahasan mengenai 
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851 Sayyed Hossein Nasr, Islamic Spirituality: Foundations, State University of New York 
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852 William C. Chittick, Sufism: A Short Introduction, Oneworld Publications, 2000, 
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853 Louis Ma’luf, 1986, hlm. 905, (Al-Munjid fi al-Lughah wa al-A’lam), “ء  
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 .”واحدا
854 Yazid bin Abdul Qadir Jawas, 2007, hlm. 25, (Pustaka Imam Asy-Syafi'i), “Tauhid adalah 

mengesakan Allah dalam Rububiyyah, Uluhiyyah, dan Asma' wa Sifat-Nya.” 
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