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PANDANGAN DUNIA SPIRITUAL ISLAM
DAN PERAN SENTRAL MANUSIA DALAM KOSMOS(
M. Samsul Hady(
Pendahuluan
Banyak kalangan, termasuk juga beberapa ilmuan muslim, yang berpikir agak serampangan dengan menyatakan bahwa agama dan ilmu pengetahuan merupakan dua entitas yang berbeda dan terpisah satu sama lainnya. Pandangan dunia agama—termasuk di dalamnya Islam—bersifat apriori yang bertitik tolak dari sebuah keyakinan untuk sampai kepada kesimpulan yang sejalan dengan keyakinannya yang bersifat absolut; sedangkan ilmu pengetahuan bertitik tolah dari sebuah keraguan dan kesimpulan-kesimpulannya bersifat tentatif dan verifiabel. Dengan demikian, menurut mereka, Islam sebagai sebuah agama tidak memiliki perspektif ilmiah mengenai kehidupan, termasuk tidak memiliki perspektif mengenai kosmologi dan kosmologi, yang keduanya merupakan ilmu pengetahuan (sains). Mereka tampaknya tidak akrab dengan sumber-sumber ajaran Islam, al-Qur’an dan al-Hadis, serta khazanah pemikiran Islam, sehingga dengan tanpa beban meremehkan Islam dalam persoalan-pesoalan ilmu pengetahuan. 

Al-Qur’an mengungkapkan pandangan dunia (world view)-nya  yang tidak semata-mata menekankan dunia fisik, melainkan dunia spiritual. Para ulama melihat alam semesta tidak terutama pada alam itu sendiri, tetapi pada hubungan-hubungan analogis dan alegorisnya, serta peran manusia dalam keseluruhan sistem yang mengaturnya. Kosmolog muslim membuat teoretisasi yang membedakan dalam pandangan dunia Islam adanya tiga realitas kosmologis (makrokosmos, al-‘a>lam al-kabi>r; mikrokosmos, al-‘a>lam as}-s}agi>r; dan metakosmos). Makrokosmos adalah alam semesta pada umumnya, mikrokosmos adalah manusia, dan metakosmos adalah Allah. Jika kedua alam  (makrokosmos dan mikrokosmos) itu diciptakan oleh Allah, rabb al-‘a>lam>n, apakah mungkin kedua alam itu tidak saling berhubungan, atau keduanya terpisah dari hubungannya dengan Sang Pencipta. Kaum arif (al-‘a>rifu>n) dari kalangan muslim seringkali mencoba menemukan misteri-misteri yang tersembunyi atau sangat tersembunyi di balik teks-teks ayat al-Qur’an dan hadis-hadis Nabi mengenai saling hubungan antara tiga realitas di atas, serta makna serta peran sentral manusia di dalam rangkaian hubungan itu. Al-Qur’an menekankan berbagai fenomena alam tersebut sebagai tanda-tanda Allah (a>ya>tulla>h) yang harus dicermati dan diambil pelajaran oleh manusia—ciptaan-Nya yang paling mulia—sehingga mendatangkan hikmah atau signifikansinya bagi kehidupan manusia. Pemikiran mereka tidak pernah jauh dari keinginan mencari jejak-jejak Sang Pencipta untuk menemukan cara yang paling bijak untuk mendekatkan diri dan mengabdi kepada-Nya.

Tulisan ini membahas berturut-turut konsepsi mengenai dunia spiritual Islam, makna totalitas manusia dalam hubungannya dengan alam semesta dan Tuhan, serta membangun spiritualitas sebagai strategi menjalankan peran sentral manusia di dalam kosmos.
Dunia Spiritual Islam
Para kosmolog Muslim mencari-cari petunjuk al-Qur’an dan al-Hadis untuk dapat memahami korespondensi-korespondensi dan analogi-analogi kualitatif tiga realitas kosmologis: alam semesta (makrokosmos), manusia (mikrokosmos) dan Allah (Metakosmos). Mereka tertarik kepada berbagai perumpamaan (parables, mis\a>la>t, ‘iba>ra>t) dan keserupaan-keserupaan (similarities, tasybi>ha>t) dalam sumber-sumber Islam. Mereka ingin menemukan berbagai macam hubungan pada berbagai tataran dan aras kualitatif. Metodologi yang mereka gunakan untuk menguak berbagai perumpamaan dan keserupaan dalam Kitab Suci—juga karena semua itu dipandang oleh mereka sebagai tanda-tanda Allah (‘a>ya>tulla>h)—adalah ta’wi>l (hermeneutika esoteris),
 sebuah metodologi yang sangat populer di kalangan ahli hikmah. Dalam hal ini Sachiko Murata menjelaskan:
Yang berkaitan erat dengan tipe pemikiran analogis dalam astrologi adalah ta'wil atau interpretasi esoteris atas al-Qur'a>n. Ini banyak dilakukan oleh para sufi dan juga otoritas-otoritas Syiah tertentu. Seringkali tujuan ta'wil menunjukkan bagaimana ayat-ayat al-Qur'a>n yang berbicara tentang kosmos, atau kisah-kisah nabi, memiliki pengertian lain sesuai dengan tataran dan aras serta situasi batiniah individu manusia. Mikrokosmos "sesuai" dengan makrokosmos. Pada tataran dan aras ini, al-Qur'a>n melukiskan drama jiwa manusia dalam hubungannya dengan Allah.

Pada awalnya, ta'wi>l boleh jadi tampak arbitrer. Akan tetapi, tidak demikian halnya jika orang mempertimbangkan pemikiran analogis yang darinya lahir sebuah tradisi. Kunci ta'wi>l bisa dicari dalam teks-teks yang membicarakan korespondensi antara makrokosmos dan mikrokosmos—teks-teks yang kerap kali berakar dalam pengetahuan Yunani. Dalam teks-teks semisal ini, astrologi ditempatkan dalam konteks pemikiran analogis lebih luas.

Jika orang tidak menyadari dan tidak mengetahui logika internal dari segenap analogi dan korespondensi ini, maka model penafsiran ini tampak arbitrer atau sembarangan. Namun, jika orang mempunyai latar belakang dalam literatur kosmologis yang membicaarakan hubungan antara tanda-tanda di segenap cakrawala dan jiwa, maka ia bakal melihat bahwa sebuah karya semisal Ta'wi>l al-Qur'a>n karya ‘Abd Al-Razza>q Kasya>ni> berakar dalam tradisi ini, dan mengambil beberapa analogi yang boleh dikata masih orisinal.

Sebelum menunjukkan banyak kosmolog Muslim yang menaruh perhatian pada korespondensi-korespondensi kualitatif kosmologi dan psikologi, kiranya  akan sangat berguna jika menjelaskan makna Tanda-tanda Allah (a>ya>tulla>h) yang merupakan sumbu dan tenaga pemikiran para kosmolog Muslim itu. Mereka tidak pernah lepas dari paradigma berpikir bahwa segala sesuatu adalah tanda-tanda Allah.
Al-Qur’an berulang kali menegaskan bahwa segala sesuatu adalah tanda-tanda (âyât) Allah,
 dalam artian bahwa segala sesuatu menggambarkan hakikat dan realitas Allah. Akibatnya, banyak pemikir Muslim, khususnya para ahli kosmologi, melihat segala sesuatu di alam semesta sebagai refleksi nama-nama dan sifat-sifat Ilahi. Nama-nama dan sifat-sifat ini menggambarkan dan melukiskan berbagai kualitas, seperti keagungan, keindahan, kehidupan, pengetahuan, dan sebagainya. Oleh karena itu dimensi kualitatif segala sesuatu—sejauh dapat dibedakan dari dimensi kuantitatif atau material—menjadi sangat menarik perhatian.

Prinsip bahwa segala sesuatu selain Allah adalah tanda-tanda Allah, sebagaimana diungkapkan oleh al-Qur’an, diungkapkan pula dengan cara lain dalam sebuah hadis qudsi yang sangat populer di kalangan sufi dan dijadikan basis konseptualnya dalam memandang hubungan-hubungan kosmologis. Hadis Qudsi itu berbunyi:  كنت كنزا مخفيا فأحببت ان أعرف فخلقت الخلق فبى عرفونى ("Aku pada mulanya adalah harta yang tersembunyi, kemudian Aku ingin dikenal, maka Kuciptakanlah makhluk dan melalui Aku mereka pun kenal pada-Ku" ). 

Hadis tersebut jelas menunjukkan bahwa dunia, atau alam semesta, atau ciptaan (makhluk) merupakan lokus di mana Khazanah Tersembunyi itu diketahui oleh makhluk. Sebaliknya, ciptaan-ciptaan Allah atau alam semesta itulah yang memberitahukan adanya Khazanah Tersembunyi, yaitu Allah. Proses pengenalan diri Allah kepada makhluk dan melalui makhluk ini disebut-sebut oleh banyak ahli kosmologi Islam dengan istilah z}uhu>r (manifestasi) dan tajalli> (pengungkapan diri) Allah, sekaligus untuk menjelaskan hubungan alam semesta dengan Allah.

Alam semesta dalam eksistensi dan fungsinya sebagai cerminan Allah, maka berarati juga  mencerminkan seluruh nama dan sifat-sifat Allah. Sifat sifat Allah dapat dibedakan menjadi dua kategori, yaitu sifat-sifat jala>liyyah dan jama>liyyah. Sifat jala>liyyah (maskulin) adalah sifat-sifat keagungan dan kekerasan; sementara sifat jama>liyyah (feminin) adalah sifat-sifat keindahan dan kelembutan). Kendatipun secara keseluruhan atau bersama-sama alam semesta mencerminkan Allah atau sebagai tanda-tanda (a>ya>t) Allah; namun, setiap makhluk secara sendiri-sendiri mencerminkan salah satu sisi dari dua kategori sifat-sifat Allah. Manusia (mikrokosmos)—berbeda dengan makhluk-makhluk lain di alam semesta (makrokosmos)— mencerminkan kedua sisi sifat-sifat Allah. Inilah yang disimbolkan dengan dua tangan Allah yang diungkapkan dalam Qs. Sha>d, 38:75: قالَ يَاإِبْلِيسُ مَا مَنَعَكَ أَنْ تَسْجُدَ لِمَا خَلَقْتُ بِيَدَيَّ أَسْتَكْبَرْتَ أَمْ كُنْتَ مِنَ الْعَالِينَ (Allah berfirman: "Hai iblis, apakah yang menghalangimu untuk sujud kepada apa yang telah Ku-ciptakan dengan kedua tangan-Ku. Apakah kamu menyombongkan diri ataukah kamu (merasa) termasuk orang-orang yang (lebih) tinggi?"). Dalam hadis disebutkan juga bahwa Adam (manusia) diciptakan berdasarkan shu>rah Allah (والله خلق آدم على صورته). Dengan demikian, hanya mamnusialah yang mewakili gambaran dan citra lengkap Realitas Ilahi; sementara segala sesuatu lainnya memberikan bambaran dan citra tidak sempurna, yang didominasi oleh satu tangan saja tanpa lainnya.

Di atas sudah disinggung bahwa  hampir seluruh—kalau bukan memang seluruh—kosmolog Muslim memanfaatkan ihwal tanda-tanda Allah ini sebagai basis pemikirannya dalam rangka menemukan hubungan-hubungan misterius yang terjalin dan mungkin terjalin antara manusia, kosmos, dan Allah, Sang Pencipta. Salah satu di antara mereka a dalah Ikhwa>n as}-S{afa>. Ikhwa>n as}-S{afa>, kelompok cendekiawan muslim abad ke-10 Masehi, mengungkapkan korespondensi dan similaritas manusia dengan alam semesta dan mempertegas kenyataan bahwa manusia dan alam semesta secara bersama-sama mempresentasikan Sang Pencipta:

Orang-orang bijak generasi pertama melihat dunia fisik ini dengan pandangan mata mereka dan menyaksikan dimensi-dimensi segala sesuatu yang tampak dengan persepsi indera mereka. Kemudian mereka merenungkan keadaan-keadaan kosmos dengan akal mereka, mengkaji dengan cermat lingkup aktivitas idividu-individu universalnya dengan pengetahuan mereka, dan mengetahui berbagai ragam dari segala sesuatu yang bersifat individual dalam kosmos dengan wawasan mereka yang mendalam.  Mereka tak menemukan satu bagian pun dari kosmos yang lebih lengkap dalam struktur, lebih sempurna dalam bentuk, dan lebih serupa dalam totalitas ketimbang manusia.
Manusia adalah totalitas yang lahir sekaligus dari tubuh ragawi dan jiwa spiritual. Karena itu, orang-orang bijak itu menemukan keserupaan bagi segala sesuatu yang ada di dunia materi dalam kondisi struktur tubuhnya. Segala sesuatu yang ada ini meliputi berbagai komposisi luar biasa dari segenap wilayah samawi dunia, berbagai jenis konstelasinya yang berbeda, gerakan-gerakan berbagai planetnya,, komposisi seluruh pilar (arka>n)dan ibunya (ummaha>t), ragam substansi mineralnya, berbagai jenis tanaman, kerangka tubuh binatangnya yang luar biasa.
Catatan di atas mengungkapkan bahwa dimensi fisik manusia selaras dengan dimensi fisik alam semesta, yakni bahwa  struktur dan bentuk organ-organ tubuh manusia menyerupai struktur dan bentuk benda-benda langit. Dan, dalam lanjutan kutipan di bawah ini, Ikhwa>n as}-S{afa> mengungkapkan similaritas jiwa manusia dengan makhluk-makhluk spiritual di alam semesta.
Tambahan lagi, dalam jiwa manusia dan penyerapan struktur tubuhnya oleh segenap inderanya, mereka menemukan berbagai keserupaan dengan jenis-jenis makhluk spiritual lain, seperti malaikat, jin, manusia, setan, jiwa hewani, dan aktivitas mereka dalam berbagai keadaan di dalam kosmos.

Manakala segala sesuatunya menjadi jelas bagi mereka dalam bentuk manusia, mereka menamakan bentuk ini (yaitu manusia) sebagai sebuah “dunia kecil.” 
Ikhwa>n As}-S{afa> selanjutnya menunjukkan berbagai keserupaan tubuh dan jiwa manusia dengan realitas-realitas kosmologis, dan akhirnya dalam uangkapannya yang cukup padat sembari membentuk hubungannya dengan Sang Pencipta, dikemukakan seperti di bawah ini:

Dalam hal lain, jika seseorang memikirkan, maka ia akan menemukan bahwa tubuh itu laksana sebuah kapal, jiwa seperti seorang kapten, kerja seperti barang-barang dagangan, kematian bagaikan pantai, akhirat bak kota para pedagang, dan Allah seperti raja yang akan memberikan ganjaran.

Dalam hal lain, jika seseorang memikirkan, maka ia bakal menemukan bahwa tubuh itu seperti seekor kuda, jiwa bagaikan penunggang, dunia bagaikan arena pacuan,dan kerja seperti pacuannya.

Dalam hal lain, jika seseorang melihat, maka ia akan menemukan bawah jiwa itu bagaikan seorang petani, tubuh seperti tanah pertanian, kerja laksana benih dan hasil, kematian seperti memanen, dan akhirat bagaikan lantai penebah.
‘Azi>zuddi>n Nasafi> (w. sekitar 1295) membuat analogi-analogi kualitatif manusia dengan kosmos seperti dalam kutipan berikut:
Ketika sperma jatuh ke dalam rahim, maka ia melambangkan Sustansi Pertama. Manakala embrio mempunyai empat strata, maka ia melambangkan unsur-unsur dan berbagai watak dan sifat. Ketika anggota-anggota tubuh mulai muncul, maka anggota tubuh bagian luar—seperti kela, tangan, perut, alat kelamin, dan kaki—melambangkan tujuh iklim. Anggota-anggota tubuh bagian dalam—seperti paru-paru, otak, ginjal, jantung, kantong empedu, hati, dan limpa—melambangkan tujuh langit. 

Dalam penjelasan selanjutnya, Nasafi> menunjukkan tujuh benda langit yang memiliki keserupaan dengan organ-organ tubuh manusia. Bagi Nasafi>—dalam analogi-analogi kualitatifnya antara mikrokosmos dan makrokosmos—paru-paru adalah langit pertama yang menujukkan wilayah bulan, karena bulan adalah paru-paru makrokosmos. Otak sebagai langit kedua yang melambangkan wilayah Merkurius, karena Merkurius adalah otak makrokosmos. Ginjal adalah langit ketiga dan melambangkan wilayah venus, karena Venus adalah ginjal makrokosmos. Jantung adalah langit keempat dan melambangkan wilayah matahari, karena matahari adalah jantung makrokosmos. Limpa adalah langit kelima dan melambangkan wilayah Mars, karena Mars adalah limpa makrokosmos. Hati adalah langit keenam dan melambangkan wilayah Yupiter, karena Yupiter adalah hati makrokosmos. Kantong empedu adalah langit ketujuh dan melambangkan wilayah Saturnus, sebab Saturnus adalah kantong empedu makrokosmos. 

Benda-benda langit sebagai padanan organ-organ tubuh manusia tersebut di atas, dijelaskan pula oleh Nasafi> bahwa korespondensi dan analogi tujuh organ-dalam manusia dan tujuh benda langit yang menempati wilayah tertentu, itu pun berkorespondensi dengan tujuh wilayah malakuti kosmos yang di masing-masing dihuni oleh sekelompok malaikat yang dipimpin oleh malaikat dengan nama-nama seperti yang dikenal dengan Malaikat Sepuluh, seperti Jibril di wilayah Merkurius (langit kedua), Israfil di wilayah matahari (langit keempat), Mikail di wilayah Jupiter (langit keenam), dan  Izra’il di wilayah Saturnus (langit ketujuh). Analogi-analogi seperti ini juga dijumpai pada banyak kosmolog Muslim lainnya, seperti Ibnu ‘Arabi dan para pengikutnya, Abdurrahman Ja>mi’, ‘Abd ar-Razza>q al-Ka>sya>ni>, dan Najmuddi>n Ra>zi>.
Totalitas  manusia 
Dari pengamatan sepintas saja tampak bahwa jika dibandingkan dengan makhluk lainnya, manusia menujukkan karakteristik yang sangat unik: berbeda dalam berbagai dimensi, aspek, struktur, hal, sifat, dan aktivitasnya. Namun, di balik itu, pada saat yang sama, manusia juga dalam berbagai tataran eksistensinya tampak memiliki keserupaan-keserupaan dengan ciptaan lainnya dalam alam semesta. Mungkin berdasarkan kenyataan ini, dan juga kenyataan-kenyataan tersembunyi lainnya, sehingga kebanyakan—kalau bukan keseluruhan—kosmolog Muslim menyebut manusia sebagai mikrokosmos untuk membedakannya dengan makrokosmos, kendatipun pada umumnya orang memahami bahwa ia merupakan bagian alam semesta, atau yang “selain-Nya.” Ibnu ‘Arabi, misalnya menyimpulkan bahwa manusia adalah makhluk serba mencakup (al-kawn al-ja>mi‘), untuk merujuk kepada manusia sempurna (al-insa>n al-ka>mil), yakni mencakup al-haqqiyah dan al-khalqiyyah.

Keunikan manusia dari makhluk lain di alam semesta diungkapkan dalam al-Qur’an, misalnya dalam ayat-ayat:

لَقَدْ خَلَقْنَا الْإِنْسَانَ فِي أَحْسَنِ تَقْوِيمٍ , ثُمَّ رَدَدْنَاهُ أَسْفَلَ سَافِلِينَ (التين: 4-5)
(Sesungguhnya Kami telah menciptakan manusia dalam bentuk yang sebaik-baiknya. Kemudian Kami kembalikan dia ke tempat yang serendah-rendahnya).
قَالَ يَاإِبْلِيسُ مَا مَنَعَكَ أَنْ تَسْجُدَ لِمَا خَلَقْتُ بِيَدَيَّ أَسْتَكْبَرْتَ أَمْ كُنْتَ مِنَ الْعَالِينَ (ص: 1)

(Allah berfirman: "Hai iblis, apakah yang menghalangi kamu sujud kepada yang telah Ku-ciptakan dengan kedua tangan-Ku. Apakah kamu menyombongkan diri ataukah kamu (merasa) termasuk orang-orang yang (lebih) tinggi?").

إِنَّا عَرَضْنَا الْأَمَانَةَ عَلَى السَّمَوَاتِ وَالْأَرْضِ وَالْجِبَالِ فَأَبَيْنَ أَنْ يَحْمِلْنَهَا وَأَشْفَقْنَ مِنْهَا وَحَمَلَهَا الْإِنْسَانُ إِنَّهُ كَانَ ظَلُومًا جَهُولًا (الأحزاب:72)

(Sesungguhnya Kami telah mengemukakan amanat kepada langit, bumi dan gunung-gunung, maka semuanya enggan untuk memikul amanat itu dan mereka khawatir akan mengkhianatinya, dan dipikullah amanat itu oleh manusia. Sesungguhnya manusia itu amat zalim dan amat bodoh).

Para kosmolog Muslim, dalam analisis-analisisnya membuktikan keunikan manusia, sebagaimana diungkapkan oleh Sachiko Murata dengan sangat bagus dan tampaknya merangkum berbagai pendapat yang selaras:
Ada dua perbedaan mendasar antara manusia dan makhluk lainnya. Yang pertama adalah bahwa manusia merupakan totalitas, sementara makhluk-makhluk lainnya adalah bagian dari totalitas. Manusia mamanifestasikan seluruh sifat makrokosmos, sementara makhluk-makhluk lainnya memanifestasikan sebagian sifat dengan mengesampingkan yang lainnya. Manusia diciptakan dalam citra Allah, sementara makhluk-makhluk lainnya hanyalah sebagian bentuk dan konfigurasi kualitas-kualitas Allah.
Perbedaan mendasar kedua adalah bahwa makhluk-makhluk lainnya mempunyai jalur-jalur yang pasti dan tidak pernah menyimpang darinya—jalur-jalur dibatasi oleh berbagai kualitas terbatas yang dimanifestasikannya. Sebaliknya, manusia tidak mempunyai hakikat yang pasti karena mereka memanifestasikan keseluruhan. Keseluruhan sama sekali tidak bisa didefinisikan, karena  ia identik dengan “bukan sesuatu,” bukan kualitas atau kualitas-kualitas khusus. Karena itu, manusia—bertolak belakang dengan makhluk-makhluk lainnya—adalah misteri. Hakikat utama manusia tidak diketahui. …

Hakikat manusia, seperti dalam catatan Murata di atas, tidak diketahui. Ini tampaknya sejalan dengan pandangan banyak pemikir Muslim yang menyatakan bahwa hakikat manusia adalah ruhnya, sementara ruh itu sendiri diungkapkan oleh al-Qur’an sebagai entitas yang hanya diketahui oleh Allah.
 Demikian pula, al-Qur’an mengungkapkan bahwa faktor kesempurnaan—karenanya bermakna juga totalitas—manusia terletak pada ru>h} yang dihembuskan Allah kepadanya: 
وَيَسْأَلُونَكَ عَنِ الرُّوحِ قُلِ الرُّوحُ مِنْ أَمْرِ رَبِّي وَمَا أُوتِيتُمْ مِنَ الْعِلْمِ إِلَّا قَلِيلًا (الإسراء: 85)

(Dan mereka bertanya kepadamu tentang ar-ru>h}. Katakanlah: "Ar-Ru>h} itu urusan Tuhanku, dan tidaklah kamu diberi pengetahuan, kecuali sedikit saja.(".
فَإِذَا سَوَّيْتُهُ وَنَفَخْتُ فِيهِ مِنْ رُوحِي فَقَعُوا لَهُ سَاجِدِينَ (الحجر: 29, ص: 72)
(Dan ketika Aku sempurnakan kejadiannya maka Kutiupkan kepadanya ru>h}-Ku; karenanya, hendaklah kamu tersungkur bersujud kepadanya.").

Faktor-faktor kesempurnaan manusia seperti: (1) kejadian manusia dalam bentuk terbaik (ah}sanu taqwi>m), (2) dicipta dengan kedua Tangan Allah (khalaqtu bi yadayya), sementara makhluk lain hanya dengan perintah “Kun” (jadilah!), (3) dicipta berdasarkan bentuk atau citra Allah (ala> s}u>rat Alla>h), (4) ditiupkannya ru>h} Allah (ru>h}ulla>h) kepadanya, serta (5) manusia merupakan puncak penciptaan dengan kesempurnaan yang semakin meningat, semuanya itu telah menjadikannya makhluk yang paling refresentatif dan kualitatif mengemban tugas sebagai khalifah Allah (khali>fatulla>h), mewakili Allah pada tataran makhluk. Menyandang status sebagai khalifah Allah berarti bahwa hanya manusialah—dengan kualitas-kualitas yang dimilikinya, atau dengan totalitasnya—yang dapat menguasai alam semesta, menjamin keharmonisan, dan sekaligus dalam pengertian sebaliknya, hanya manusialah yang mampu mengacaukan alam semesta.
Mengingat peliknya tema ini, di bawah ini dijelaskan beberapa di antara lima faktor kesempurnaan yang dikemukakan di atas, namun penjelasan tersebut ditempuh dengan memilih headline tertentu dengan cara yang sedikit berbeda.

1. Dua Tangan Allah
Istilah “dua tangan Allah” muncul dalam Qs. Sha>d: 1. Bagi kalangan tradisi hikmah, istilah dua tangan Tuhan itu dipandang sebagai salah satu simpul yang merangkum dan menyimpan banyak misteri dalam tataran hubungan antara manusia (mikrokosmos) dengan alam semesta (makrokosmos). Dua tangan Tuhan itu menunjuk kepada dua kategori nama-nama dan sifat-sifat Allah, yaitu sifat jala>liyyah dan sifat jama>liyyah. Sifat jala>liyyah adalah sifat-sifat Allah yang mencerminkan keagungan, kebesaran, kekuasaan, dan kekerasan-Nya. Sifat-sifat ini dikenal juga dengan sifat-sifat maskulin yang terungkap dalam nama-nama seperti al-‘Azhi>m, al-Qadi>r, dan al-Qahha>r. Sedangkan sifat jama>liyyah adalah sifat-sifat yang mencerminkan kemurahan, kelembutan, kasih-sayang dan penerimaan-Nya. Sifat-sifat ini disebut juga sifat feminin Allah, seperti dalam nama-nama ar-Rah}ma>n, ar-Rah}i>m, at-Tawwa>b, dan al-Gha>fir. Dua kategori nama dan sifat Allah ini bekerja sedemikian rupa untuk mempertahankan alam semesta. Kendatipun aktualisasi nama-nama dan sifat-sifat jala>liyyah (maskulin) cenderung tak tertahankan, terutama ketika Allah menunjukkan kekuasaan dan kekerasannya, misalnya dalam bentuk petaka dan penderitaan manusia dan bencana alam, namun di balik semua itu, sesungguhnya sifat-sifat jama>liyyah yang lebih dominan pada Diri Allah.

Dua tangan Tuhan juga mengungkapkan misteri keserbamencakupan manusia dari sisi bahwa manusia mencerminkan dengan sempurna dua karakteristik polar Allah, al-Awwal dan al-A<khir, serta az}-Z{a>hir dan al-Ba>t}in, sebagaimana dinyatakan-Nya dalam Qs. Al-H{adi>d: 3, yaitu:
هُوَ الْأَوَّلُ وَالْآخِرُ وَالظَّاهِرُ وَالْبَاطِنُ وَهُوَ بِكُلِّ شَيْءٍ عَلِيمٌ (الحديد: 3)

)Dialah Yang Awal dan Yang Akhir, Yang Z{a>hir dan Yang Ba>t}in; dan Dia Maha Mengetahui segala sesuatu).

Manusia mencerminkan Yang Awal karena ru>h} manusia adalah makhluk yang pertama kali yang diciptakan Allah, dan merupakan ru>h} alam semesta—seperti pendapat Ibnu ‘Arabi di atas. Dalam literatur sufi, ruh yang merupakan ciptaan pertama itu disebut sebagai Nu>r Muh}ammad, atau dalam literatur filsafat Islam dikenal dengan Akal Pertama (al-‘Aql al-Awwal), sebagai wujud kedua setelah Allah. Sedangkan manusia sebagai akhir adalah karena manusia adalah tujuan akhir penciptaan alam semesta, dan juga karena manusia adalah tahapan akhir dari evolusi penciptaan kosmos yang bersifat progresif dan semakin meningkat kesempurnaannya. Dengan demikian, tidak ada makhluk yang lebih sempurna dari manusia.
Manusia mencerminkan z}a>hir (ketampakan) dan ba>t}in (ketersembunyian) Allah. Dalam hadis Khazanah Tersebunyi terungkap bahwa Allah dalam kesendirian-Nya adalah Realitas Tersembunyi, yang sama sekali tidak dikenal oleh apa pun. Karena Allah suka untuk dikenal, maka Dia menciptakan makhluk sebagai cerminan-Nya. Setiap makhluk membawakan cerminan Allah dengan cara yang berbeda-beda, kecuali manusia yang mencerminkan Allah dalam pengertian yang paling sempuna. Alam semesta, atau selain-Nya, adalah z}uhu>rulla>h (ketampakan Allah, yakni aspek yang tampak dari Allah), yang dalam beberapa teori sufistik disebut sebagai aspek nasu>t-Nya. Ketampakan Allah dan bagaimana Allah menampakkan Diri juga dikenal dengan tajalli. Dalam diri manusia, dimensi jasmaninya merupakan z}uhu>rulla>h dan dimensi ruhaninya adalah cerminan ketersembunyian-Nya.
Analisis mengenai dua tangan Allah di atas, di mana dua tangan Allah dalam berbagai maknanya tercakup dalam diri manusia, maka selanjutnya akan tampak bahwa dualitas—atau lebih tepat disebut polaritas, atau dualitas polar, untuk menunjukkan dua sisi atau dua aspek atau dua dimensi yang saling berkaitan—dalam diri manusia juga merangkum dualitas polar segala sesuatu di alam semesta, dalam berbagai bentuk dan wujudnya, seperti siang dan malam, jauh dan dekat, tinggi-rendah, kesatuan dan keragaman, feminin dan maskulin atau laki dan perempuan
 atau jantan dan betina, dan seterusnya. Al-Qur’an dalam banyak tempat menekankan prinsip dualitas polar segala sesuatu ini dalam terma umumnya yaitu keberpasangan (azwa>jan). Prinsip keberpasangan merupakan prinsip eksistensial, sehingga mengikat segala sesuatu. Dalam al-Qur’an ditemukan banyak penjelasan mengenai keberpasangan segala sesuatu, baik dalam menyangkut mikrokosmos maupun makrokosmos, sembari menekankan makna dan signifikansinya bagi kehidupan manusia. Di antara penjelasan di maskud adalah:
وَمِنْ كُلِّ شَيْءٍ خَلَقْنَا زَوْجَيْنِ لَعَلَّكُمْ تَذَكَّرُونَ (الزاريات: 49)

(Dan segala sesuatu Kami ciptakan berpasang-pasangan supaya kamu mengingat akan kebesaran Allah.

هُوَ الَّذِي خَلَقَكُمْ مِنْ نَفْسٍ وَاحِدَةٍ وَجَعَلَ مِنْهَا زَوْجَهَا لِيَسْكُنَ إِلَيْهَا فَلَمَّا تَغَشَّاهَا حَمَلَتْ حَمْلًا خَفِيفًا فَمَرَّتْ بِهِ فَلَمَّا أَثْقَلَتْ دَعَوَا اللَّهَ رَبَّهُمَا لَئِنْ ءَاتَيْتَنَا صَالِحًا لَنَكُونَنَّ مِنَ الشَّاكِرِينَ (الأعراف: 189)

(Dialah Yang menciptakan kamu dari diri yang satu dan Dia menciptakan dari jiwa yang satu itu isterinya, agar dia merasa senang kepadanya. Maka setelah dicampurinya, isterinya itu mengandung kandungan yang ringan, dan teruslah dia merasa ringan (beberapa waktu). Kemudian tatkala dia merasa berat, keduanya (suami isteri) bermohon kepada Allah, Tuhannya seraya berkata: "Sesungguhnya jika Engkau memberi kami anak yang sempurna, tentulah kami termasuk orang-orang yang bersyukur").

خَلَقَكُمْ مِنْ نَفْسٍ وَاحِدَةٍ ثُمَّ جَعَلَ مِنْهَا زَوْجَهَا وَأَنْزَلَ لَكُمْ مِنَ الْأَنْعَامِ ثَمَانِيَةَ أَزْوَاجٍ يَخْلُقُكُمْ فِي بُطُونِ أُمَّهَاتِكُمْ خَلْقًا مِنْ بَعْدِ خَلْقٍ فِي ظُلُمَاتٍ ثَلَاثٍ ذَلِكُمُ اللَّهُ رَبُّكُمْ لَهُ الْمُلْكُ لَا إِلَهَ إِلَّا هُوَ فَأَنَّى تُصْرَفُونَ (الزمر:6)
(Dia menciptakan kamu dari seorang diri kemudian Dia jadikan daripadanya pasangannya dan Dia menurunkan untuk kamu delapan pasangan dari binatang ternak; Yang menciptakanmu dalam perut ibumu dalam tahapan-tahapan penciptaan: dalam kegelapan selama tiga tahapan. Itu adalah Allah, Tuhan kamu, Tuhan Yang mempunyai kerajaan. Tidak ada Tuhan selain-Nya; maka bagaimana kamu dapat dipalingkan?).

فَجَعَلَ مِنْهُ الزَّوْجَيْنِ الذَّكَرَ وَالْأُنْثَى (القيامة: 39)

(Lalu Allah menjadikan daripadanya pasangan laki laki dan perempuan).

وَأَنَّهُ خَلَقَ الزَّوْجَيْنِ الذَّكَرَ وَالْأُنْثَى (النجم:45)

(Dan bahwa Dialah yang menciptakan keberpasangan laki-laki dan perempuan).
فِيهِمَا مِنْ كُلِّ فَاكِهَةٍ زَوْجَانِ (الرمن:52)

(Di dalam kedua surga itu terdapat segala macam buah-buahan yang berpasangan).

وَالْأَرْضَ مَدَدْنَاهَا وَأَلْقَيْنَا فِيهَا رَوَاسِيَ وَأَنْبَتْنَا فِيهَا مِنْ كُلِّ زَوْجٍ بَهِيجٍ (ق:7)

(Dan Kami hamparkan bumi itu dan Kami letakkan padanya gunung-gunung yang kokoh dan Kami tumbuhkan padanya setiap pasangan yang indah).
أَوَلَمْ يَرَوْا إِلَى الْأَرْضِ كَمْ أَنْبَتْنَا فِيهَا مِنْ كُلِّ زَوْجٍ كَرِيمٍ (الشعراء: 7)

(Dan apakah mereka tidak memperhatikan bumi, begitu banyak Kami tumbuhkan di dalamya setiap pasangan yang mengagumkan?)

وَهُوَ الَّذِي مَدَّ الْأَرْضَ وَجَعَلَ فِيهَا رَوَاسِيَ وَأَنْهَارًا وَمِنْ كُلِّ الثَّمَرَاتِ جَعَلَ فِيهَا زَوْجَيْنِ اثْنَيْنِ يُغْشِي اللَّيْلَ النَّهَارَ إِنَّ فِي ذَلِكَ لَآيَاتٍ لِقَوْمٍ يَتَفَكَّرُونَ (الرعد: 3)

(Dan Dialah Tuhan yang menghamparkan bumi dan menjadikan padanya gunung-gunung dan sungai-sungai. Dan menjadikan setiap buah-buahan berpasang-pasangan. Allah menutup malam dengan siang. Sesungguhnya pada yang demikian itu terdapat tanda-tanda (kebesaran Allah) bagi kaum yang memikirkan).

2. Ru>h} Allah pada Manusia

Qs. Al-Hijr: 29 dan S{a>d: 72 menunjukkan bahwa Allah membuat sempurna kejadian manusia dengan tiupan ru>h} Allah ke dalam diri manusia. Proses penyempurnaan kejadian manusia ini dapat dipahami dengan berbagai cara. Di antaranya dengan mendasarkan diri pada prinsip keberpasangan yang sudah dijelaskan di atas. Al-Qur’an di banyak tempat mengungkapkan bahwa penciptaan manusia (dalam hal ini, sebagian menggunakan prototipe manusia, yaitu Adam) menggunakan bahan tanah (dengan beberapa sifat atau karakter tanahnya). Tanah merupakan bagian dari bumi, dan bumi dalam pemikiran tradisi kearifan Islam, termasuk pemikiran para kosmolog Muslim dan para sufi, dipandang merupakan simbol dari entitas rendah. Jasmani manusia yang terbuat dari tanah dengan sendirinya dapat berarti dimensi rendah manusia. Dengan demikian, jika jasmani di pandang sebagai “yang rendah” dalam diri manusia, maka hal itu dapat dipandang tidak sempurna karena pasangan rendah tidak ditemukan, yaitu “yang tinggi.” Seperti halnya dalam makrokosmos, bumi tidak berarti tanpa langit; sebaliknya, langit pun tak akan aktual tanpa adanya bumi. Dalam konteks pemikiran Ibnu ‘Arabi, pada tataran ini manusia belum sempurna, belum menjadi al-kawn al-ja>mi‘, belum menjadi al-insa>n al-ka>mil atau al-kita>b al-ja>mi‘ karena dalam dirinya hanya mencakup dimensi khalqiyyah atau dimensi penciptaan semata, sehingga sama saja dengan makhluk lainnya.
Dengan ditiupkannya Ru>h} Ilahi, maka dalam diri manusia ada dimensi langit, yang merupakan dimensi ketinggian, sebagai pelengkap dimensi bumi yang dipresentasikan oleh aspek jasmaninya. Dalam beberapa keterangan, dimensi langit atau dimensi ketinggian ini disebut dengan istilah al-‘a>lam al-malaku>t (atau alam gaib, alam ru>h}a>ni>, alam batin), yang dikontraskan dengan al-‘a>lam al-mulk (atau alam syahadah, alam jasma>ni)>. Dengan demikian ditupkannya ru>h} Allah juga berarti melengkapi dimensi lahiriah manusia dengan dimensi batiniah, alam syahadah dengan alam gaibnya, atau alam manusianya (nasu>t-nya dengan malaku>t atau lahu>t-nya). Keberadaan alam malakut yang bersandingan dengan alam mulk, atau alam gaib yang bersanding dengan alam syahadah ini didukung oleh banyak ayat al-Qur’an dan al-Hadis. Bahkan, al-Qur’an mengungkapkan dengan lebih jelas dalam kerangka korespondensi manusia, kosmos, dan Allah, bahwa segala sesuatu ada malakutnya, yakni sisi gaibnya, yang selaras dengan sifat-sifat Nyata dan Tersembunyi-Nya Allah. Dengan demikian, itu pun merupakan tanda-tanda Allah. Di antara ayat-ayat tentang ini dikutipkan berikut ini:
وَكَذَلِكَ نُرِي إِبْرَاهِيمَ مَلَكُوتَ السَّمَوَاتِ وَالْأَرْضِ وَلِيَكُونَ مِنَ الْمُوقِنِينَ ) الأنعام: 75)
(Dan demikianlah Kami perlihatkan kepada Ibrahim tanda-tanda keagungan (Kami yang terdapat) di langit dan bumi, dan (Kami memperlihatkannya) agar Ibrahim itu termasuk orang-orang yang yakin).
وَكَذَلِكَ نُرِي إِبْرَاهِيمَ مَلَكُوتَ السَّمَوَاتِ وَالْأَرْضِ وَلِيَكُونَ مِنَ الْمُوقِنِينَ (ألأعراف:185)

(Dan apakah mereka tidak memperhatikan kerajaan langit dan bumi dan segala sesuatu yang diciptakan Allah, dan kemungkinan telah dekatnya kebinasaan mereka? Maka kepada berita manakah lagi mereka akan beriman selain kepada Al Qur'an itu?)

قُلْ مَنْ بِيَدِهِ مَلَكُوتُ كُلِّ شَيْءٍ وَهُوَ يُجِيرُ وَلَا يُجَارُ عَلَيْهِ إِنْ كُنْتُمْ تَعْلَمُونَ  (المؤمنون: 88)

(Katakanlah: "Siapakah yang di tangan-Nya berada kekuasaan atas segala sesuatu sedang Dia melindungi, tetapi tidak ada yang dapat dilindungi dari (azab) -Nya, jika kamu mengetahui?").

فَسُبْحَانَ الَّذِي بِيَدِهِ مَلَكُوتُ كُلِّ شَيْءٍ وَإِلَيْهِ تُرْجَعُونَ (يس:83)

(Maka Maha Suci (Allah) yang di tangan-Nya kekuasaan atas segala sesuatu dan kepada-Nyalah kamu dikembalikan).

Dimensi langit dan dan dimensi bumi dalam diri manusia, di samping berarti menghubungkan—atau juga meyatukan—yang rendah dengan yang tinggi, juga mengaktualisasikan hubungan-hubungan aktif-reseptif dalam berbagai tataran kehidupan manusia. Dalam diri manusia langit dan bumi, seperti halnya dalam kosmos, tidaklah tunggal. Ada banyak langit dan ada banyak bumi, tergantung pada tataran mana yang sedang dibicarakan. Dari sudut penciptaan, semua tataran ini mengikuti prinsip aktif-reseptif. Langit bersifat aktif dalam hubungannya dengan bumi; sebaliknya, bumi bersifat reseptif dalam hubungannya dengan langit. Dengan demikian ruh manusia bersifat aktif dalam hubungannya dengan tubuh; dan tubuh bersifat reseptif dalam hubungannya dengan ruh. Jika hubungan-hubungan aktif-reseptif ini berubah atau dikacaukan, maka kehidupan manusia, selanjutnya kehidupan alam semesta akan menjadi kacau pula. Dalam al-Qur’an banyak isyarat ke arah ini, seperti kekacauan pada tataran kehidupan manusia akibat manusia (dalam hal ini jiwa atau ruhaninya) justeru tunduk kepada hawa nafsunya, yang berarti yang tinggi beralih menyimpang dari sifat aktif menjadi reseptif.
Ru>h} Allah dalam diri manusia, dengan cara lain, juga menunjukkan teraktualisasinya pasangan gelap dan terang dalam diri manusia, karena ru>h} Allah adalah nu>rulla>h (Cahaya Allah),
 sedangkan jasmani manusia mencerminkan kegelapan.
Cahaya juga melambangkan kemuliaan, kesenangan, dan keadilan; sementara gelap melambangkan kehinaan, kesusahan, dan kekacauan. Teraktualisasinya keberpasangan cahaya dan kegelapan dalam diri manusia, selanjutnya berarti terbukanya peluang dan terentangnya jarak jangkau manusia yang demikian luas pada aras itu. Manusia bisa turun naik dari yang rendah kepada yang tinggi, dan keluar masuk ke dalam ruang bercahaya dan ruang kegelapan. Tampaknya prinsip eksistensial inilah yang terungkap dalam ayat Qs. At-Ti>n: 4-5, yang telah dikutip di atas.
Dalam teks ayat Ru>h} di atas, ruha disebut dalam bentuk tunggal (mufrad, singular), bukan arwa>h, bentuk jamaknya. Sifat tunggal atau singular ini membawakan sifat Esa-Nya Allah, dan ru>h} dengan demikian merupakan kesatuan (unity) dan singularitas pertama pada tataran makhluk, sebagaimana sudah disebutkan sebelumnya bahwa ru>h} adalah makhluk pertama ciptaan Allah. Ciptaan-ciptaan Allah di bawah ru>h} atau yang merupakan turunan ru>h} semuanya menujukkan keragaman dan multiplisitas. Dalam konteks psikologis, banyak pengarang yang menunjukkan bahwa ar-ru>h} dalam diri manusia juga bersifat sederhana (simple, basi>t}).  Selanjutnya dari kesederhanaan (atau kesatuan) ini muncul keragaman atau multiplisitas, seperti munculnya akal, hati, dan nafsu. Ar-Ru>h} yang sederhana, yang merupakan kesatuan, dapat dibayangkan pada posisi atas dalam spiritualitas (jiwa) manusia, dan yang paling bawah dari jiwa ini adalah nafsu (nafs, atau hawa nafsu). Ini menyiratkan adanya struktur jiwa dari yang paling rendah sampai paling tinggi, sekaligus mengilustrasikan tingkatan-tingkatan yang harus dilalui oleh manusia dalam meningkatkan spiritualitasnya. Semakin ke atas—yang pada ujungnya adalah ar-Ru>h}, dan pada akhirnya Allah—spiritualitas manusia semakin bercahaya, dan manusia bergerak dari multiplisitas yang seringkali membingungkan kepada kesatuan yang mendatangkan kedamaian.

3. Alegori Penciptaan dan Kejatuhan Adam
Kisah-kisah penciptaan Adam dan dijadikan khalifah-Nya, keberatan-keberatan malaikat dan Iblis atas keputusan Allah, pengajaran Allah kepada Adam berupa nama-nama, serta kejatuhan Adam ke bumi, dikemukakan secara gamblang dalam Qs. 2:30-39, yang sengaja dikutipkan di bawah ini:
وَإِذْ قَالَ رَبُّكَ لِلْمَلَائِكَةِ إِنِّي جَاعِلٌ فِي الْأَرْضِ خَلِيفَةً قَالُوا أَتَجْعَلُ فِيهَا مَنْ يُفْسِدُ فِيهَا وَيَسْفِكُ الدِّمَاءَ وَنَحْنُ نُسَبِّحُ بِحَمْدِكَ وَنُقَدِّسُ لَكَ قَالَ إِنِّي أَعْلَمُ مَا لَا تَعْلَمُونَ (30) وَعَلَّمَ ءَادَمَ الْأَسْمَاءَ كُلَّهَا ثُمَّ عَرَضَهُمْ عَلَى الْمَلَائِكَةِ فَقَالَ أَنْبِئُونِي بِأَسْمَاءِ هَؤُلَاءِ إِنْ كُنْتُمْ صَادِقِينَ(31) قَالُوا سُبْحَانَكَ لَا عِلْمَ لَنَا إِلَّا مَا عَلَّمْتَنَا إِنَّكَ أَنْتَ الْعَلِيمُ الْحَكِيمُ (32) قَالَ يَاآدَمُ أَنْبِئْهُمْ بِأَسْمَائِهِمْ فَلَمَّا أَنْبَأَهُمْ بِأَسْمَائِهِمْ قَالَ أَلَمْ أَقُلْ لَكُمْ إِنِّي أَعْلَمُ غَيْبَ السَّمَوَاتِ وَالْأَرْضِ وَأَعْلَمُ مَا تُبْدُونَ وَمَا كُنْتُمْ تَكْتُمُونَ (33) وَإِذْ قُلْنَا لِلْمَلَائِكَةِ اسْجُدُوا لِآدَمَ فَسَجَدُوا إِلَّا إِبْلِيسَ أَبَى وَاسْتَكْبَرَ وَكَانَ مِنَ الْكَافِرِينَ(34)وَقُلْنَا يَاآدَمُ اسْكُنْ أَنْتَ وَزَوْجُكَ الْجَنَّةَ وَكُلَا مِنْهَا رَغَدًا حَيْثُ شِئْتُمَا وَلَا تَقْرَبَا هَذِهِ الشَّجَرَةَ فَتَكُونَا مِنَ الظَّالِمِينَ (35) فَأَزَلَّهُمَا الشَّيْطَانُ عَنْهَا فَأَخْرَجَهُمَا مِمَّا كَانَا فِيهِ وَقُلْنَا اهْبِطُوا بَعْضُكُمْ لِبَعْضٍ عَدُوٌّ وَلَكُمْ فِي الْأَرْضِ مُسْتَقَرٌّ وَمَتَاعٌ إِلَى حِينٍ (36) فَتَلَقَّى ءَادَمُ مِنْ رَبِّهِ كَلِمَاتٍ فَتَابَ عَلَيْهِ إِنَّهُ هُوَ التَّوَّابُ الرَّحِيمُ(37)قُلْنَا اهْبِطُوا مِنْهَا جَمِيعًا فَإِمَّا يَأْتِيَنَّكُمْ مِنِّي هُدًى فَمَنْ تَبِعَ هُدَايَ فَلَا خَوْفٌ عَلَيْهِمْ وَلَا هُمْ يَحْزَنُون َ(38) وَالَّذِينَ كَفَرُوا وَكَذَّبُوا بِآيَاتِنَا أُولَئِكَ أَصْحَابُ النَّارِ هُمْ فِيهَا خَالِدُونَ (39)
(Ingatlah ketika Tuhanmu berfirman kepada para malaikat: "Sesungguhnya Aku hendak menjadikan seorang khalifah di muka bumi". Mereka berkata: "Mengapa Engkau hendak menjadikan (khalifah) di bumi itu orang yang akan membuat kerusakan padanya dan menumpahkan darah, padahal kami senantiasa bertasbih dengan memuji Engkau dan mensucikan Engkau?" Tuhan berfirman: "Sesungguhnya Aku mengetahui apa yang tidak kamu ketahui."; Dan Dia mengajarkan kepada Adam nama-nama (benda-benda) seluruhnya, kemudian mengemukakannya kepada para Malaikat lalu berfirman: "Sebutkanlah kepada-Ku nama benda-benda itu jika kamu memang orang-orang yang benar!"; Mereka menjawab: "Maha Suci Engkau, tidak ada yang kami ketahui selain dari apa yang telah Engkau ajarkan kepada kami; sesungguhnya Engkaulah Yang Maha Mengetahui lagi Maha Bijaksana; Allah berfirman: "Hai Adam, beritahukanlah kepada mereka nama-nama ini". Maka setelah diberitahukannya kepada mereka nama-nama benda itu, Allah berfirman: "Bukankah sudah Kukatakan kepadamu, bahwa sesungguhnya Aku mengetahui rahasia langit dan bumi dan mengetahui apa yang kamu nyatakan dan apa yang kamu rahasiakan?"; Dan (ingatlah) ketika Kami berfirman kepada para malaikat: "Sujudlah kamu kepada Adam," maka mereka bersujud, kecuali Iblis; ia enggan dan takabur dan ia tergolong orang-orang yang ingkar; Dan Kami berfirman: "Hai Adam diamilah surga ini olehmu dan isterimu, dan makanlah makanan-makanannya yang banyak lagi baik di mana saja yang kamu sukai, tapi janganlah kamu dekati pohon ini, yang menyebabkan kamu termasuk orang-orang yang zalim; Lalu setan menggelincirkan keduanya dari surga itu dan dikeluarkan dari keadaan semula dan Kami berfirman: "Turunlah kamu! sebagian kamu menjadi musuh bagi yang lain, dan bagi kamu ada tempat kediaman di bumi, dan kesenangan hidup sampai waktu yang ditentukan"; Kemudian Adam menerima beberapa kalimat dari Tuhannya, maka Allah menerima taubatnya. Sesungguhnya Allah Maha Penerima taubat lagi Maha Penyayang; Kami berfirman: "Turunlah kamu semua dari surga itu! Kemudian jika datang petunjuk-Ku kepadamu, maka barang siapa yang mengikuti petunjuk-Ku, niscaya tidak ada kekhawatiran atas mereka, dan tidak (pula) mereka bersedih hati"; Adapun orang-orang yang kafir dan mendustakan ayat-ayat Kami, mereka itu penghuni neraka; mereka kekal di dalamnya).

Banyak kalangan ahli hikmah yang tertarik merenungkan dan mengungkap makna di balik misteri penciptaan Adam dan kejatuhannya. Perhatian mereka bukan tertuju terutama kepada aspek sejarah atau kisahnya, melainkan berbagai bentuk korespondensi antara manusia, kosmos, dan Allah. Salah satu hikmah yang ingin mereka ungkap adalah pengetahuan tentang keserbamencakupan manusia dibandingkan dengan ciptan lainnya, dan peran yang dapat dan harus dimainkan dalam kerangka hubungan-hubungan kosmologis. Beberapa di antara mereka yang mengungkapkan penghayatannya adalah ‘Abdurrah}ma>n Ja>mi‘, Ikhwa>n as}-S{afa>, dan Najmuddi>n Razi>.
Abdurrah}ma>n Ja>mi‘ menjelaskan secara puitis dalam bait-bait prosanya. Tampak bahwa Jami‘ ingin membuktikan bahwa karena sifat jam’iyyah manusia,  maka baik malaikat maupun iblis atau setan tidak akan dapat memahami manusia. Malaikat maupun Iblis—kendatipun keduanya merupakan makhluk-makhluk cemerlang, namun mereka tetap tidak dapat memahami manusia, karena mereka adalah bagian, atau hanya mencerminkan satu bagian dari keseluruhan yang disandang manusia. Penjelasan Jami‘ tersebut dikutip agak panjang oleh Sachiko Murata berikut ini:

Para malaikat tidak kuasa memahami makna ini. Karena itu, mereka melonggarkan lidah kritik atas Adam dan memberi kesaksian bahwa dia (Adam) akan “berbuat kerusakan dan menumpahkan darah” (Qs. 2:30).

Adalah di lular jangkauan para malaikat untuk memahami kelembutan ini.

Kala Adam diberi jibah kehormatan-Nya, mereka harus berbicara dengan arogansi dan pretensi.

“Ya Allah, kami senantiasa bertasybih memuji-Mu, kami melantunkan pujian kepada-Mu, kami membereskan segala sesuatu. Mengapa engkau mengaduk sebuah bentuk dari air dan tanah, orang yang akan berbuat kerusakan dan menumpahkan banyak darah?”
“Di sini, di gerbang-Mu Engkau punyai makhluk yang mulia.

Apa hikmah dalam menciptakan makhluk kurang utama?”
“Manakala Engkau sudah memiliki sekuntum mawar, apa gunanya duri dan ranting?

“Kala Engkau sudah punya seekor burung phoenix, mengapa Engkau mebutuhkan seekor lalat?”

Kemudian Allah mengajari Adam nama-nama semuanya—yakni realitas segala sesuatu. Dalam pandang kaum arif, “nama-nama Allah” tak lain hanya realitas segala sesuatu yang ada.

Allah ajari Adam masing-masing dari semua nama ini,

Dia beri pengertian tentang sifat-sifat Esensi-Nya.

Kemudian Dia berkata kepada para malaikat, “Sebutkan kepada-Ku nama-nama ini!”

Mereka semua tidak lagi berani bersikap arogan dan sombong.

Masing-masing mengakui ketidak mampuannya sendiri.”Kami hanya mengetahui apa yang telah Engkau ajarkan, kami hanya memahami apa yang telah engkau berikan.

“Ciptaan kami adalah hasil karya-Mu, pengetahuan dan visi kami hanyalah rahmat-Mu.”
“Apa yang telah Engkau tunjukkan kepada kami, kami tahu—apa yang di luar itu kami tiodak tahu.”
Kemudian untuk kedua kalinya Dia membuat seruan ini, kali ini kepada Adam: Sebutkan nama-nama itu kepada-Ku!

“Nama-nama yang dengannya Engkau tampakkan diri, sebab Engkau mengetahui segala rahasia mereka.”
Atas perintah Allah, Adam berbicara , dan menyebutkan nama-nama itu, satu demi satu.

Sebab, bagi segala sesuatu.

Adam adalah keseluruhan, yang lainnya adalah bagian.

Segala sesuatu dalam bagian dijumpai dalam keseluruhan, tapi bagian tidak bisa mencakup keseluruhan.

Tak satu bagian pun yang benar-benar bisa memahami keseluruhan, tapi keseluruhan tahu situasi setiap bagian.

Kala keseluruhan mengetahui dirinya sendiri, maka semua bagian menjadi objek pengetahuannya.

Tapi, jika bagian mengetahui dirinya sendiri, ia tidak bisa mengetahui lebih dari dirinya sendiri—

Sekalipun ia mengetahui dirinya sendiri, ia tetap tidak mengetahui bagian lainnya.

Menjelaskan bahwa anak Adam adalah keseluruhan, sementara segala sesuatu lainnya laksana bagian-bagian:

Apakah seorang anak Adam itu? Barzakh yang serba meliputi, bentuk ciptaan dan Zat Mahabenar ada di dalamnya;
Transkripsi menyeluruh, memaklumkan Esensi Hakiki dan sifat-sifat suci-Nya;

Berhubungan dengan kelembutan-kelembutan Ketakterbandingan, berupa realitas-realitas dalam Kerajaan; 

Diri batiniahnya tenggelam dalam samudera Kesatuan, dari lahiriahnya kekeringan di pantai perpisahan.

Tak satu pun dari sifat Allah tidak termasifestasikan dalam esensi-Nya.

Dia Maha Mengetahui, Maha Mendengar, dan Maha Melihat, Maha Berbicara, Berkehendak, Mahahidup, dan Mahakuasa.

Begitu pula dengan realitas-realitas dalam kosmos, masing-masing terejawantah di dalamnya,

Entah wilayah-wilayah samawi atau unsur-unsur, mineral-mineral, tumbuh-tumbuhan, atau hewan-hewan.

Tertulis di dalamnya bentuk kebaikan dan kejahatan,

Bercampur di dalamnya setan dan hewan-hewan tunggangan.

Kalaulah dia bukan cermin Wajah Abadi, mengapa para malaikat bersujud di hadapannya?

Dia adalah refleksi keindahan Kehadiran Suci.

Jika Iblis tak bisa memahami ini, apa yang menjadi masalah?

Semua yang tersembunyi dalam Khazanah Tersembunyi

Allah tampakkan dalam diri Adam.
Eksistensinya adalah penyebab akhir dari manifestasi dan penampakan ciptaan,

Sebab pengetahuan adalah motif bagi penciptaan, dan dia adalah lokus lahiriah bagi kesempurnaan-Nya.

Penjelasan Najmuddi>n Ra>zi> di bawah ini tampaknya lebih menarik, karena mengungkapkan adanya dua busur (qaws) yang sangat penting dalam memahami mengapa Adam mengalami kejatuhan. Kedua busur itu adalah Busur Menurun dan Busur Meningkat yang terentang dari asal-usul (mabda’) dan tujuan akhir atau tempat kembali (ma‘a>d). Dua busur itu terdapat baik dalam makrokosmos maupun mikrokosmos, yang dengan demikian, dalam kedua kategori kosmologis ini terjadi proses menurun dan proses meningkat dalam pengertian yang luas. Penurunan berarti menjauh dari Dunia Ruh yang mewakili keserhanaan dan memasuki Dunia Materi atau Dunia Jasmani yang mencerminkan kemajemukan. Dunia Ruh dengan demikian merupakan tataran atas atau tinggi; sementara Dunia materi adalah dunia yang di bawah atau rendah. Di bawah ini dikutipkan ulasan Ra>zi dimasud berkenaan dengan penciptaan Adam dan kejatuhannya serta sejumlah korespondensi manusia dan kosmos:
Allah berfiman: “Sesungguhnya Aku menciptakan manusi dari tanah” (Qs. 38:71). Nabi bersabda, seraya mengutip firman Allah “Aku mengolah tanah Adam dengan kedua tangan-Ku sendiri selama empat puluh hari.”

Hendaknya engkau ketahui bahwa manakala dikehendaki untuk membentuk kerangka manusia dari empat unsur—air, api, udara, dan tanah—kesemuanya ini tidak tersimpan dalam  sifat kesederhanaan (ba>sit}, simple). Sebaliknya, semuanya itu diturunkan melalui derajat menurun. Derajat turun pertama adalah derajat kemajemukan (murakkaba>t, muliplicity), sebab unsur pada tahap kesederhanaan itu lebih dekat kepada Dunia Ruh (al-a>lam ar-ru>h}a>ni>), seperti telah kami jelaskan. Ketika dikehendaki untuk membawa unsur itu kepada kedudukan kemajuemukan, maka ia mesti meninggalkan kesederhanaan dan bergerak maju menuju kemajemukan. Karena itu, ia turun satu derajat lagi menjauhi Dunia Ruh. Manakala ia tiba pada kedudukan nabati, maka ia harus melewati kedudukan kemajemukan dan keadaan mati. Karena itu, ia turun satu derajat menjauhi Dunia Ruh. Manakala ia sudah meninggalkan wilayah nabati untuk memasuki wilayah hewani, maka ia turun satu derajat lagi. Tidak ada derajat yang lebih rendah dari manusia. Inilah yang disebut “yang paling rendah dari yang rendah” (asfala sa>fili>n, dalam Qs. At-Ti>n: 3-4).”

Dari kutipan di atas, yakni dengan ilustrasi-ilustrasinya, Ra>zi> juga ingin mengatakan bahwa proses penurunan terjadi ketika menjauh dari Yang Esa menuju kemajemukan duniawi. Berdasarkan makna ini, maka kejatuhan Adam berarti menjauhnya Adam dari Allah, ketika ia melakukan kesalahan, yakni berbuat sesuatu yang dilarang oleh-Nya. Selanjutnya, alegori ini akan berarti setiap tindakan melanggar aturan Allah akan membuat seseorang secara bertahap menurun dalam arti menjauh dari Allah. Kemenjauhan ini dimungkinkan salah satunya oleh sifat totalitas manusia, sekaligus adanya dualitas polar di dalam dirinya. Dua busur menurun dan menaik ada dalam diri manusia. Dalam catatan di atas, penurunan kemanusiaan melalui proses menjauh untuk memasuki dunia di bawah manusia yaitu dunia hewan sampai ke dunia materi atau benda mati. Sebaliknya, proses meningkatkan kemanusiaan berlangsung melalui busur menaik, dalam pengertian naik dari dunia materi kepada dunia hewani, lalu ke dunia ruhani. Ra>zi> selanjutnya mengungkapkan bahwa yang tertinggi dari yang tinggi adalah ruh manusia, sembari menyebutkan sebaliknya, yakni yang terendah dari yang rendah adalah raga manusia.
Kata-kata ini berkaitan dengan unsur-unsur, yang—lewat berbagai keadaan yang senantiasa berubah—turun elewati derajat-derajat menurun yang menandai jauhnya dari ruh-ruh. Akan tetapi, jika Anda melihat Alam Malakut dari benda-benda mati, sesudah melewati beberapa tataran, akhirnya ia sampai pada tataran manusia. Karenanya ini menyangkut derajat yang menaik, dan bukan derajat yang menurun. Pada setiap kedudukan, Alam Malakut bergerak mendekati ruh-ruh itu, dan tidak menjauhinya. Namun, kita sedang berbicara tentang bentuk/ format lahiriah unsur-unsur itu, yang disebut Kerajaan (al-a>lam al-mulk), dan bukan Alam Malakut dari unsur-unsur itu. … Dengan demikian, jelaslah bahwa derajat tertinggi dari yang tinggi adalah ruh manusia, sementara yang terendah dari yang rendah adalah raga manusia. …
Guruku, raja di zamannya, Syaikh Majduddi>n Baghda>di>, mengatakan dalam kumpulan karyanya: “Segala puji bagi Dia yang menyatukan segala yang terdekat dari yang dekat dengan yang terjauh dari yang jauh melalui kekuasaan-Nya!” Raga manusia termasuk ke dalam derajat terendah, sementara ruh manusia termasuk ke dalam derajat tertinggi. Hikmah yang ada dalam hal ini ialah bahwa  manusia mesti mengemban beban Amanat—pengetahuan tetang Allah. Karena itu, mereka harus mempunyai kekuatan dalam kedua dunia ini untuk mencapai kesempurnaan (al-kama>l). Sebab, tak ada sesuatu pun di kedua dunia ini yang memiliki kekuatan yang mampu mengemban beban Amanat. Mereka mempunyai kekuatan ini melalui esensi sifat-sifatnya (sifat-sifat ruhnya), bukan melalui raganya.
Karena ruh manusia berkaitan dengan derajat tertinggi dari yang tinggi, maka tak ada sesuatu pun di Dunia Ruh yang bisa menyamai kekuatannya—entah itu malaikat, setan, atau segala sesuatu selainnya. Demikian pula, jiwa (an-nafs) manusia berkaitan dengan derajat yang paling rendah dari yang rendah, sehingga tak ada sesuatu pun di Dunia Jiwa bisa mempunyai kekuatan, entah itu hewan dan binatang buas atau lainnya. …
Ketika mengaduk dan mengolah tanah Adam, semua sifat setan, hewan dan binatang buas, tumbuh-tumbuhan, dan benda-benda mati diaktualisasikan. Hanya saja, tanah itu dipilih untuk mengejawantahkan sifat “Dua Tangan-ku.” Karenanya, masing-masing sifat tercela ini hanyalah sekedar kulit luar. Dalam setiap sifat itu ada  mutiara dan permata berupa sebuah sifat Ilahi. Anda tahu bahwa sinar matahari mengubah batu granit menjadi kerang yang mengandung permata, akik, merah delima, zamrud, dan pirus.
Adam dipilih karena “Aku mengaduk dan mengolah tanah Adam dengan kedua tangan-Ku” selama “empat puluh hari,” dan menurut sebuah hadis, masing-masing hari itu sama dengan seribu tahun. Maka, perhatikanlah—untuk permata yang mana tanah Adam menjadi kulit kerangka? Dan Adam dimuliakan seperti ini sebelum ruh ditiupkan ke dalam dirinya. Inilah peruntungan bagi kerangka tubuh, yang akan menjadi istana khalifah Allah. Selama empat puluh ribu tahun, Dia bekerja dengan status-Nya sebagai Tuhan. Siapa yang tahu khazanah-khazanah apa yang disiapkan-Nya di sana?.

Salah satu analisis tentang penciptaan dan kejatuhan Adam yang cukup menarik adalah dengan mengaitkan penciptaan dengan cinta dan kejatuhan dengan kekerasan Allah. Analisis ini diungkapkan oleh Ah}mad Sam‘a>ni dalam kita Rawh} al-Arwa>h-nya.
Tuhan menciptakan setiap makhluk sesuai dengan tuntutan kekuasaan, tatapi Dia menciptakan Adam dan anak keturunannya sesuai dengan tuntutan cinta. Dia menciptakan makkhluk lain berkaitan dalam kemenjadian-Nya yang Mahakuat, tetapi Dia menciptakan kamu dalam kaitannya menjadi Sahabat.

Adam masih seorang anak kecil, sehingga Tuhan membawanya ke jalan perawatan. Jalan anak-anak adalah satu hal, tungku perapian para pahlawan adalah hal lain. Adam kemudian dimasukkan ke Surga di pundak para malaikat besar dari kerajaan Tuhan. Surga dijadikan ayunan untuk kebesarannya dan bantal bagi kepemimpinannya, karena dia masih belum mampu menumpu tahta kekerasan.

Tuhan membawa Adam masuk ke taman kelembutan dan mendudukkannya di atas singgasana kebahagiaan. Dia memberinya guci keriangan, satu demi satu. Kemudian Dia mengeluarkannya, membuatnya berduka, membakar, membuatnya meratap Sehingga, sebagaimana Tuhan membiarkan dia mencicipi guci kelembutan pada awalnya, maka juga membuatnya merasakan tegukan kekerasan yang murni, tak tercampur, dan tanpa penyebab.

Ulasan Sam‘a>ni di atas menjelaskan bahwa dengan penciptaan Adam, nama-nama dan sifat jama>liyyah Allah teraktualisasi, sementara terusirnya Adam dari Surga adalah aktualisasi sifat-sifat dan nama-nama jala>liyyah-Nya. Dalam sebuah penuturannya, Sam‘a>ni> juga menyatakan:
Para malaikat dihormati oleh Kehadiran Ilahi. Masing masing mereka menyembah sambil mengenakan jubahtanpa dosa dan subang kepatuhan. Tetpi, segera setelah giliran bumi tiba, mereka keluar dari puncak kesucian mereka dan menyombongkan diri ‘aku, dan tak ada yang lain.’ Mereka berkata, “Kami senantiasa bertasybih memuji-Mu” (Qs. 2:30).
“Wahai malaikat langit! Meskipun kalian patuh, kallian tidak memiliki hasrat buta dalam jiwamu, tidak pula kallian memiliki kegelapan dalam tubuhmu. Jika manusia durhaka, mereka memiliki hasrat buta dan kegelapan. Kepaatuhan kalian bersama seluruh kekuatan kallian tidaklah berharga setitik debu di hadapan keagungan dan kebesaran-Ku. Dan, kedurhakaan mereka bersama dengan perpisahan dan kepatah-hatian mereka tidak melenyapkan ranah-Ku. Melalui kepatuhan kalian, kalilan mewujudkan kesucian dan kebesaran kalian sendiri; tetapi, melalui kedurhakaan mereka, mereka mewujudkan karunia dn kasih-Ku.”

Sampai di sini, kisah penciptaan dan kejatuhan Adam, dari sudut pandang tradisi kearifan Islam, lebih banyak merupakan sebuah alegori yang menyimpan berbagai misteri yang patut direnungkan, sekurang-kurangnya untuk dapat mengambil manfaat bagi peningkatan pemahaman terhadap realitas kehidupan manusia yang unik, serta untuk memahami lebih baik hubungan-hubungan kosmologis dan psikologis antara manusia dan kosmos, serta hubungan keduanya dengan Sang Pencipta.
Membangun Spiritualitas: Peran Manusia dalam Kosmos
Struktur kepribadian manusia, yang di dalamnya terungkap berbagai fakultas spiritual, menjadi kajian para sufi dan banyak pemikir muslim lainnya. Fakultas-fakultas spiritual itu diteliti, karena dengannya para pencari kebenaran melakukan aktivitasnya, baik dalam pengertian melakukan pendakian spiritual ataupun  dalam meningkatkan fakultas-fakultas spiritual itu sendiri. Mereka juga tertarik dengan sebuah hadis Nabi yang sangat terkenal dalam kalangan tradisi sufistik: "Barangsiapa yang mengenal dirinya, maka ia mengenal Tuhannya." Mereka berupaya menemukan asosiasi-asoiasi yang mungkin dalam keterkaitan manusia dengan Tuhan dan dengan alam semesta (kosmos), dengan maksud untuk memperoleh pemahaman yang lebih baik tentang tiga realitas: Tuhan sebagai metakosmos, alam semesta sebagai makrokosmos, dan manusia sebagai mikrokosmos.

Sebagaimana ditunjukkan dalam al-Qur'an, bahwa Allah akan menunjukkan kepada manusia tanda-tanda-Nya di segenap cakrawala dan dalam diri manusia sendiri, maka itu berarti bahwa tanda-tanda Tuhan dapat ditemukan dalam kedua realitas, kosmos dan manusia. Oleh karena itu, para pemikir muslim mendekatkan diri kepada Allah dengan terlebih dahulu atau secara simultan merenungkan tanda-tanda Allah dalam diri manusia dan dalam alam semesta.

Jika dalam perspektif kosmologi spiritual kosmos dibedakan dalam dua tataran, yaitu kosmos spiritual (alam ruhani)  dan kosmos fisikal (alam materi), maka dalam dunia manusia (mikrokosmos) terdapat pula padanannya, yaitu dua unsur kepribadian manusia, yaitu jiwa (ruhani) dan badannya. Ruhani manusia membentuk hubungan keserasian dengan bagian alam spiritual dari kosmos, dan badan manusia membentuk hubungan keserasian dengan alam fisik kosmos. Lebih dari itu, asosiasi-asosiasi yang dapat dibuat dalam hubungan dengan realitas-realitas itu jauh lebih rumit dan mencakup semuanya, misalnya keserasian antara format fisik manusia dengan format ruhaminya. Dengan demikian, sifat-sifat dan karakteristik alam spiritual selaras pula dengan alam materi, dan dunia jiwa manusia juga selaras dengan karakteristik fisiknya.
 Hubungan-hubungan ini tentunya juga akan dengan sendirinya selaras dengan Tuhan, sebagaimana diungkapkan dalam al-Qur'an bahwa Dialah yang z}a>hir dan ba>t}in. Keselarasan ini menyiratkan adanya keteraturan di mana saja, dan itulah rancangan besar Allah, yang mau tidak mau harus dapat disimpulkan memiliki signifikansi yang luar biasa bagi kehidupan manusia. Allah menciptakan alam semesta dan kemudian menyempurnakannya, boleh jadi penyempurnaan itu berkaitan dengan penciptaan manusia yang memiliki kualitas-kualitas ilahiah dan kosmologis secara menyeluruh (jam‘iyyah), dan seperti halnya Tuhan, manusia juga menjadi pusat dalam keteraturan alam semesta. Sachiko Murata menyimpulkan mengenai ini:

Karena sentralitas dan "sifat serba menyeluruh" (jam‘iyyah) situasi manusia, maka hanya manusia sajalah yang bisa mengacaukan harmoni atau keselarasan dan keseimbangan yang secara natural terjalin antara Allah dan kosmos. Lagi pula, disebabkan oleh situasi perantara yang mereka miliki, kenyataan bahwa mereka adalah wakil-wakil Allah, maka hanya manusia sajalah yang bisa menjalin harmoni dan keseimbangan yang sempurna antara Allah dan ciptaan (makhluk).

 Konsekuensi dari kesimpulan penalaran ini adalah keharusan manusia untuk mempertahankan keselarasan dalam hubungan-hubungan kosmologis, di mana ia menjalankan peran sentralnya. Keselarasan yang pertama kali harus diupayakan adalah keselarasan dalam diri manusia sendiri, yang mencakup keselarasan dalam struktur ruhaninya yang merupakan lokus dari segala upayanya. Keselarasan dan juga keseimbangan ruhani diperlukan, sekurang-kurangnya untuk mewujudkan superioritas jiwa atau ruhani manusia atas badan, yang dengan sendirinya akan berarti kekuatan jiwa akan dapat mengendalikan gerakan badan. Jika dikaitkan dengan bentuk-bentuk hubungan analogis dalam kosmos, yang berlaku baik dalam dunia fisik mapun dalam dunia ruhani, berupa hubungan atas-bawah atau hubungan aktif-reseptif, maka dalam diri manusia terdapat juga bentuk-bentuk hubungan seperti itu. Hubungan seperti ini dapat, misalnya, disimpulkan dari sebuah hadis Nabi yang menyebutkan adanya segumpal daging yang disebut jantung yang keberadaannya begitu berpengaruh kepada kualitas-kualitas fisik, yang jika ia sehat akan sehatlah seluruh anggota badan, dan sebaliknya. Dalam dunia ruhani atau dunia jiwa manusia, keadaan ini pun terjadi, di mana hati dipandang sebagai pusat acuan aktivitas ruhani, yang posisinya sama esensialnya dengan jantung bagi tubuh.

Kembali kepada persoalan fakultas spiritual manusia. Fakultas-fakultas spiritual  mencakup ruh (ar-ru>h}), akal (al-‘aql), hati (al-qalb), jiwa (an-nafs), dan hawa nafsu (al-hawa>). Deskripsi ini sedikit berbeda jika dibandingkan dengan pandangan para filosof muslim pada umumnya, seperti al-Kindi, al-Farabi, dan Ibnu Sina. Al-Kindi, misalnya, menyebutkan tiga daya jiwa, yaitu: (1) daya syahwat/seks (al-quwwat as-syahwa>niyyah), (2) daya marah/agresi (al-quwwat al-ghad}abiyyah), dan (3) daya pikir (al-quwwat al-‘a>qilah). Teori jiwa yang lebih rinci dalam perspektif filsafat dapat dijumpai pada pandangan al-Farabi dan Ibnu Sina.

Fakultas-fakultas spiritual ini biasanya dijelaskan dalam sebuah struktur, yaitu struktur spiritual, mungkin mengikuti analogi struktur kosmologi spiritual.  Struktur spiritual ini, dalam pemikiran Islam—yang mencakup tinjauan kosmologis dan psikologis—dipandang memiliki keselarasan tertentu dengan struktur fisik manusia yang terdiri dari, misalnya, kepala, leher, dada, perut, organ pembuangan, paha, betis, dan kaki. Dalam spiritualitas atau jiwa manusia, yang mencerminkan sisi batin Allah, terdapat juga hubungan-hubungan, korespondensi-korespondensi, atau analogi-analogi kualitatif, seperti telah dijelaskan di atas.  Dengan demikian ada hubungan-hubungan atas-bawah, aktif-reseptif, keseluruhan-bagian, kesederhanaan-kemajemukan, dan lain-lain. Rumitnya struktur kepribadian manusia, baik fisik maupun—lebih-lebih lagi—ruhaninya menjadikan kesimpulan-kesimpulan para pengkaji bersifat tentatif, dalam arti masih menyisakan ruang bagi pandangan dan penemuan lainnya, yang mungkin lebih akurat.

Peran sentral manusia di dalam kosmos—seperti disinggung di atas—mengandung pengertian bahwa hanya manusialah yang paling menentukan keserasian sekaligus kekacauan kosmos. Keserasian dan kekacauan kosmos dapat terwujud setelah sebelumnya manusia menciptakan atau membangun keselarasan atau kekacauan dunia spiritual yang ada di dalam dirinya. Dunia spiritual manusia mencakup beberapa fakultas, yang secara struktural menjalankan fungsi-fungsi aktif-reseptif dalam aras atas-bawah. Semuanya akan berjalan serasi jika strukturnya dapat dipertahankan sesuai dengan fitrah penciptaannya, atau sebaliknya.
1. Ruh (ar-Ru>h})

Dibandingkan dengan fakultas spiritual lainnya, ru>h} dalam diri manusia dipandang merupakan substansi spiritualitas manusia, bahkan diklaim sebagai inti keberadaannya. Dalam sejarah penciptaan manusia (dalam hal ini disimbolkan oleh penciptaan Adam), ru>h} merupakan unsur spiritual ilahiah yang dihembuskan ke dalam bentuk lahiriah manusia yang terbuat dari tanah. Seperti disinggung di beberapa tempat dalam tulisan ini, bahan baku penciptaan fisik manusia dari tanah menjadi simbol asal kejadian manusia yang rendah dan gelap; sedangkan dimensi spiritual manusia yang dihidupkan dengan ruh ilahiah merupakan simbol keagungan dan cahaya di dalam dirinya. Dengan demikian, berdasarkan simbolisasi tersebut, kepribadian manusia secara eksistensial terentang dari dimensi rendah dan gelap hingga dimensi yang paling tinggi dan bercahaya. Karena alasan ini pula maka secara spiritual manusia dapat menjangkau Cahaya sesungguhnya, yaitu Allah.

Dalam sebuah hadis Nabi, diceritakan bahwa setelah manusia melalui tahapan penciptaan di dalam perut ibunya, mulai dari tahap segumpal darah (‘alaqah), kemudian tahap segumpal daging (mud}ghah), sampai kepada proses penyempurnaan dengan meniupkan ar-Ru>h} ke dalam unsur fisik manusia. Setelah itu, Allah memerintahkan untuk menuliskan empat keputusan (kalimat), yaitu rizki, ajal, amal, dan sengsara-bahagianya.
 Ditiupkannnya ru>h} ke dalam jasad manusia mengandung pula pengertian menghidupkan jasad mati manusia, sehingga dengan demikian ruh dipandang sebagai substansi yang menghidupkan.

Fungsi menghidupkan dari ru>h} selanjutnya akan berarti bahwa cahaya spiritual dari ruh memberi efek menghidupkan spiritualitas manusia, di samping mengangkat spiritualitas ke taraf yang lebih tinggi. Dari sudut pandang lain, fungsi ini pun mengandung arti bahwa ruh yang tinggi dalam spiritualitas manusia bersifat aktif dalam hubungannya dengan fakultas spiritual lain di bawahnya.
 Dalam sebuah riwayat, ruh yang ditiupkan ke dalam fisik manusia dimulai dari kepala menuju dada. Dalam dada (s}adr) ada hati (qalb) yang merupakan pusat spiritualitas manusia, dan memperoleh kehidupan dari ru>h} ini.
 Sebaliknya, hati harus mencari cahaya yang menghidupkannya dari ru>h}, sebagai lambang reseptivitasnya kepada fakultas yang lebih tinggi. Hal ini analog dengan kenyataan spiritual bahwa wahyu atau al-Qur'an yang kadang disebut sebagai ar-Ru>h} di sampaikan oleh Alla>h (juga disebut sebagai ar-Ru>h}) melalui ar-Ru>h} al-Ami>n atau ar-Ru>h} al-Qudus, di mana wahyu atau al-Qur'an menghidupkan spiritualitas, atau menghidupkan fakultas-fakultaas spiritual, termasuk menghidupkan hati.

Dalam al-Qur'an banyak ditemukan kata ru>h} dengan beberapa variasi.
 Varian tersebut menyebabkan tafsiran-tafsirannya juga beragam, seperti frase ru>h}i>, yang bisa ditafsirkan sebagai "ru>h} Allah" atau "ru>h} ciptaan Allah."
 Atau, terma ru>h dalam firman Allah يلقي الروح من أمره yang bisa ditafsirkan dengan wahyu al-Qur'an atau kenabian (nubuwwah).
  Ru>h} dalam al-Qur'an terutama mengandung konotasi mulia, agung dan penting. Kata ini tidak terlalu terkait dengan konsep yang berada di balik istilah "roh" dalam bahasa Indonesia, yang sebaliknya membawa banyak konotasi yang kurang baik.

2. Akal (al-'Aql)

Dalam pemikiran Islam, terma akal banyak diperbincangkan baik dalam kajian hukum, teologi dan filsafat, maupun dalam kajian tasawuf. Dalam kajian hukum Islam, akal dipertentangkan dengan naqal, yakni sebagai sumber atau pembuktian sebuah kebenaran. Dalam teologi dan filsafat Islam, di satu sisi akal dikontraskan dengan wahyu sebagai cara memperoleh pengetahuan tentang yang benar, termasuk dalam hal pembuktian adanya Tuhan, di sisi lain dalam filsafat Islam, akal menjadi simbolisasi bagi wujud-wujud spiritual yang beremanasi dari Tuhan. Sedangkan dalam kajian tasawuf, sufisme, atau psikologi spiritual, akal dipandang sebagai sebuah fakultas spiritual manusia, yang secara relatif kedudukannya analog dengan kedudukan akal dalam kosmologi spiritual.

Dari segi bahasa kata ‘aql berarti "ikatan, batasan, atau menahan," di samping arti sebagai daya berpikir, akal pikiran.
 Sedangkan dari sudut pandang tasawuf, barangkali definisi yang dibuat Amatullah Armstrong cukup memadai untuk pembahasan lebih lanjut, yaitu:

Al-‘Aql adalah intelek atau fakultas penalaran. Kata ‘aql berasal dari ‘iqa>l yang berarti "belenggu". Akal membelenggu dan mencengkeram manusia dan menghalangi dirinya dalam menemupun tahap-tahap akhir menempuh kenaikan menuju Allah (mi‘ra>j). Dalam kenaikan menuju Allah (mi‘ra>j) ini, terdapat suatu tempat yang disebut dengan "Pohon Teratai di Batas Terjauh" (Sidrat al-Muntaha>) yang menunjukkan "tempat" akal (belenggu) harus ditinggalkan. Dari tempat ini, sang penempuh Jalan Spiritual (sa>lik) meneruskan perjalanan dengan cinta (‘isyq), kerinduan (syawq), dan ketakjuban (hayrah). Pada waktu mi‘ra>j Nabi Muhammad Saw. , di sidrat al-muntaha> inilah sahabatnya, Malaikat Jibril, berhenti karena takut hancur dan musnah. Kedudukan takut adalah kedudukan tertinggi yang bisa dicapai oleh akal.

Ada tiga hal yang penting di catatan dari definisi di atas, yaitu: pertama, akal sebagai fakultas spiritual manusia—yaitu fakultas penalaran; kedua, dalam kerangka pendekatan diri kepada Allah, akal dibedakan dengan cinta, kerinduan, dan ketakjuban. Akal dipandang tidak dapat mengatarkan orang untuk sampai ke taraf terdekat—apalagi menyatu—dengan Allah; dan ketiga, berbeda dengan karakteristik pembahasan terdahulu mengenai ar-ru>h}, di mana Malaikat Jibril disimbolkan dengan ar-Ru>h}, dalam definisi ini—yang tampak mengambil jalan pikiran filsafat—memandang Malaikat Jibril sebagai simbol akal, sebagaimana dalam filsafat Islam Malaikat Jibril diidentifikasi sebagai Akal Kesepuluh, atau Akal Aktual, yakni akal yang paling dekat dengan dunia atau dengan kehidupan manusia.

Memperhatikan pengertian bahwa akal tidak dapat mengantarkan manusia ke taraf terdekat dengan Allah, tentunya tidak dapat diterima oleh kalangan rasional yang berpegang teguh kepada keyakinan bahwa akal merupakan fakultas spiritual yang paling tinggi di samping paling dihargai dari sudut pandang agama, karena akal dapat menjadi alat untuk menemukan atau sekurang-kurangnya untuk membuktikan kebenaran. Keberatan itu adalah sah dari sudut pandang rasional. Namun, dari sudut pandang spiritual, argumen bahwa akal tidak dapat mengantarkan seseorang untuk mencapai taaf terdekat dengan Allah juga dapat dibenarkan. Untuk ini, dapat diambil titik tolak dari defisni ‘aql, misalnya menurut Asy-Syafi‘i> dan Abi ‘Abdilla>h dari Muja>hid bahwa akal adalah alat untuk membedakan baik-buruk, benar-salah (al-‘aql a>lat at-tamyi>z), atau definisi Abi> al-‘Abba>s al-Qalansi> bahwa akal adalah kekuatan untuk membedakan (al-‘aql quwwat at-tamyi>z) baik-buruk, benar-salah, dan semacamnya.
 Juga dapat diambil pendapat bahwa akal adalah sesuatu yang dengannya diketahui yang benar (al-h}aq) dari yang salah (al-ba>t}il).
 Dari definisi-definisi di atas, terlihat jelas bahwa dalam akal masih terkandung dualitas-dualitas, kendatipun hanya merupakan dualitas konseptual. Dalam pandangan spiritual, seseorang yang ingin mendekat kepada—atau menyatu dengan—Allah, Zat Yang Mahaesa, ia harus meninggalkan multiplisitas dan dualitas-dualitas, dan memusatkan diri pada kesatuan, yakni dengan memandang bahwa semuanya satu dan berasal dari Yang Esa.

Al-Qur'an maupun hadis menggunakan istilah ‘aql ini untuk menyampaikan pengertian tertentu. Kata yang berakar pada ‘aql di dalam al-Qur'an berjumlah 49 kata, dan selalu dalam bentuk verbal. Selalu dalam bentuk verbal itu boleh jadi memiliki rahasia tertentu, misalnya bahwa akal itu tidak boleh berhenti bekerja untuk menjamin dinamika dan berlangsungnya kehidupan manusia, sekurang-kurangnya dinamika kehidupan spiritualnya. Akal dalam dunia spiritual (makrokosmos), yang dalam filsafat Islam menjadi simbol malaikat atau jiwa-jiwa universal, misalnya, tidak boleh berhenti bekerja, untuk menjamin pemeliharaan Allah yang terus menerus terhadap alam semesta. Demikian juga, dalam kehidupan spiritual manusia (mikrokosmos), aktivitas fakultas akal ini haruslah bersifat terus menerus, atau bersifat imperatif harus tetap difungsikan. Sebuah hadis Nabi yang sangat populer menunjukkan pentingnya akal ini dalam keberagamaan, yaitu "Agama (ad-di>n) itu adalah akal (al-‘aql); tidak ada agama bagi orang yang tak memiliki akal."
 Juga beberapa hadis Nabi yang dikutip Yunasril Ali, berturut-turut riwayat Ima>m Tirmi>z\i>, Abu> Nu‘aim, dan Ibn Mih}ba>r, yaitu: "Allah tidak menciptakan makhluk yang lebih mulia daripada ‘aql." "Apabila manusia mendekatkan diri kepada Allah dengan berbagai kebaikan (al-birr), maka dekatkanlah dirimu dengan akalmu." Dalam riwayat terakhir diceritakan bahwa ‘Umar, Ubay ibn Ka‘ab, dan Abu Hurairah bertanya kepada Rasulullah mengenai orang yang paling perilmu, paling berkualitas dalam pengabdiannya, dan paling utama. Nabi menjawab: "orang yang berakal."
 Selain hadis-hadis di atas, ada juga hadis yang biasanya dipegang oleh para filosof dan tradisi kearifan, yang tampaknya menonjolkan pengertian kosmologisnya, yaitu hadis yang menyatakan akal sebagai makhluk yang pertama kali diciptakan Allah.

Banyak pengarang menekankan akal sebagai alat untuk memperoleh kebijaksanaan (wisdom) atau hikmah,
 seperti dalam filsafat. Pandangan ini sejalan dengan banyak pandangan ulama yang menghubungkan akal (al-‘aql) dengan hikmah (al-h}ikmah), misalnya pendapat Muja>hid bahwa al-h}ikmah adalah akal, pemahaman (al-fiqh), dan kebenaran dalam bicara (as}-s}awa>b fi> al-kala>m), yang bukan termasuk kualitas kenabian (min ghayr an-nubuwwah). Demikian juga pendapat Zayd Ibnu Aslam bahwa al-h}ikmah sebagai akal dalam agama Allah. 
 

Seorang mufasir terkemuka, Abdullah Yusuf Ali, dengan berdasarkan pada Qs. 22:46, menghubungkan hati dengan pikiran (kerja akal). Akal dalam arti inteligensi merupakan salah satu fungsi hati (heart, qalb).
 Dengan mengembangkan akal dan keterampilan, manusia dapat menciptakan peradaban material yang mengagumkan; namun, dalam pengembangan itu manusia tidak boleh mengabaikan persoalan moral, karena kemajuan peradaban material itu tidak akan dapat menyelamatkan masyarakat dari hukum moral Allah.
 Namun, di sisi lain, menurut Yusuf Ali, salah satu dari tiga faktor yang menjerumuskan manusia kepada kesesatan adalah kesalahan inteligensi (the defect of intelligence) atau kelalaian (carelesness). Yang lain adalah karena pengaruh kejahatan setan (misled or deceived by evil spirit), dan karena mengikuti nafsu (selfish desire).
 Akal merupakan alat penalaran (reasoning) yang dapat dipergunakan untuk memahami makna sebenarnya dari kebaikan dan keburukan serta perbedaan keduanya.
 Akal yang dangkal tidak dapat memahami kebijaksanaan dan kebaikan Allah. Akan demikian hanya melihat sepintas ketidakteraturan dalam ciptaan.

Dalam komentar-komnetar di atas, Yusuf Ali tampak tidak tertarik dengan spekulasi kosmologis dalam filsafat yang  memberi tekanan pada makna akal dalam kosmologi ruhani, baik sebagai wujud-wujud turunan dari Wujud Pertama, maupun dalam pengertian malaikat-malaikat. Yusuf Ali, sebaliknya menekankan akal dalam pengertian inteligensi dalam diri manusia, atau dalam tataran mikrokosmik. Kendatipun perhatiannya pada tataran mikrokosmik, Yusuf Ali menekankan pula hubungan akal dengan Tuhan, di mana ia menyatakan bahwa akal atau inteligensi adalah anugerah Allah, sama seperti eksistensi-eksistensi lainnya berupa fakultas-fakultas spiritual dalam diri manusia.

Dalam hubungannya dengan fakultas hati, menurut Yusuf Ali, akal merupakan bagian dari hati, sehingga akal dianggap menjadi salah satu fungsi hati. Dengan demikian, jika disimpulkan bahwa akal merupakan fakultas spiritual untuk mencapai kebijaksanaan (widom, al-h}ikmah), maka kebijakasanaan itu dengan sendirinya merupakan produk aktivitas hati. Kesan yang muncul dari pemahaman bahwa akal adalah bagian dari hati adalah bahwa hati memiliki wilayah lebih besar dari akan, yaitu bahwa hati memiliki dua sayaf fungsi: inteligensi dan afeksi atau feeling. Sebaliknya dari ini adalah pandangan Al-Ghazali dari pemikir muslim dan F.W. Bailes. Baik al-Ghaza>li> maupun Bailes memandang bahwa berfikir sebagai aktivitas akal dibedakan menjadi fikir dan rasa. Bailes menyebutnya sebagai pikir objektif dan pikir subjektif.

Pendapat terakhir ini menyiratkan bahwa akal memiliki cakupan hati. Pemikiran-pemikiran yang berbeda atau berkebalikan seperti ini sudah lazim dalam pemikiran Islam, karena terma akal, hati, dan ruh dalam al-Qur'an dipandang menjelaskan satu substansi dengan nama berbeda, yang disebabkan oleh sudut pandang yang berbeda.
 Pemikir muslim dari kelompok filosof dan dari kalangan tradisi kearifan seringkali menghubungkan antara akal dalam kosmologi spiritual dengan akal dalam mikrokosmos, misalnya akal dalam makrokosmos dianalogikan dengan akal atau inteligensi manusia, dan dilawankan dengan hawa nafsu (caprice). Akal dihubungkan juga dengan Nabi dalam jiwa manusia, sehingga disebutkan bahwa akal adalah fakultas malakuti (angelic faculty) yang bercahaya (luminous) dalam diri manusia.

3. Hati (al-Qalb)
Kendatipun istilah ru>h}, akal, dan hati dapat dipertukarkan, namun kebanyakan ahli memilih istilah hati, dan karenanya hati menjadi lebih pupuler daripada yang lain untuk menunjukkan inti spiritualitas manusia. Bahkan, kesan umum menggunakan hati sebagai cermin personalitas seseorang. Ketika orang menyebut seseorang berhati baik, kesan yang muncul dalam pikiran adalah bahwa keseluruhan aspek kepribadian orang dimaksud menjadi terkesan baik. Tidak demikian jika orang menyatakan seseorang cerdas, maka sebutan itu kesannya hanyalah sebagian dari personalitas orang yang dimaksud. Bagaimanapun, hati adalah fakutas spiritual manusia, atau sekurang-kurangnya dipandang sebagai bagian dari kepribadian seseorang. Di bawah ini akan dibahas berturut-turut Pengertian hati, keadaan-keadaan hati, dan bagaimana memelihara hati.

Al-Qur'an menyebut menyebut hati dengan tiga terma populer, yaitu al-qalb- al-qulu>b, as}-s}adr-as}-s}udu>r
 serta al-fu'a>d-al-af'idah.
 Sebagian ada yang memberikan tambahan al-lubb​-al-alba>b untuk hati, seperti dalam frase ulu> al-alba>b.
 Kata qalb dengan berbagai variasinya sekurang-kurangnya 112 kali.
 Kata-kata itu dengan sendirinya dapat dijadikan bahan utama untuk memahami perspektif al-Qur'an mengenai hati sebagai salah satu fakultas spiritual manusia.

Dari segi bahasa, qalb (kata benda untuk qalaba) berarti hati, lubuk hati, jantung, inti, kekuatan, semangat keberanian. Qalb juga dimaknai akal, istilah yang oleh psikologi biasanya dibedakan dari hati.
 Sementara itu, akar kata qalaba mengandung pengertian antara lain merubah, membalikkan, menjadikan yang ba>t}in menjadi z}a>hir, menumbangkan, mempertimbangkan, terbalik, dan lain-lain.
 Sebagian besar, kalau bukan seluruh, penulis spiritualitas merujuk kepada makna bahasa dari qalb ini, dan juga menjadikan qalb ini sebagai terma utama untuk hati, dibandingkan dengan shadr atau fu'a>d.
 S{adr (bahasa Indonesia, dada) berarti  bagian atas atau depan dari segala sesuatu, dada, permulaan, buah dada. S{adr juga dimaknai sama dengan fu'a>d. Sedangkan kata fu'a>d itu sendiri berarti hati, akal, pikiran.
 Dengan demikian, berdasarkan pengertian bahasa, qalb, s}adr, dan fu'a>d merujuk kepada substansi yang sama. Oleh karenanya, para pengarang menganalisis perbedaan sudut tinjauan untuk hati ini, misalnya dengan menunjukkan struktur hati, di mana s}adr berada pada lapisan luar, qalb dan fu'a>d masing-masing secara berurutan menempati struktur hati yang lebih dalam.

Untuk masuk ke dalam pengertian istilah, kebanyakan penulis—kemungkinan besar mengikuti al-Ghaza>li>—membuat pembedaan antara hati fisik (bagian dari fisiologis manusia) dan hati spiritual (bagian dari psikologi atau spiritualitas manusia). Dari sudut pandang kearifan Islam, terutama menurut perspektif kalangan kosmolog Islam, apa saja yang terdapat di dalam  diri manusia memiliki signifikansi, baik dalam hubungannya dengan aspek-aspek di dalam struktur mikrokosmiknya maupun di dalam struktur makrokosmik. Badan manusia memiliki keselarasan dengan spiritualitasnya. Dengan demikian, hati fisik (yang merujuk kepada jantung) berhubungan, sekurang-kurangnya dalam hubungan simbolik dan analogis, dengan hati spiritual. Jalaluddin Rakhmat, misalnya, menjelaskan bahwa qalb memiliki dua makna: fisik dan ruhani. Dengan demikian Ada qalb dalam bentuk fisik dan ada qalb dalam bentuk ruh.
 Hati fisik adalah sebuah organ vital tubuh, yaitu jantung. Jalaluddin Rahmat merujuk pengertiannya kepada sebuah hadis Nabi yang menyebut hati fisik ini sebagai mud}ghah, segumpal daging. "Ketahuilah, di dalam jasad ini ada segumpal daging (mud}ghah); jika ia baik maka baiklah seluruh jasad; sebaliknya, jika rusak maka rusak pula seluruh jasad. Ketahuilah, itulah hati (qalb, dalam arti jantung, pen.)."

Hubungan antara hati fisik dengan hati spiritual diungkapkan, misalnya oleh Robert Frager dengan penjelasannya berikut:

Hati batiniah berfungsi hampir sama dengan hati jasmaniah. Hati jasmaniah terletak di titik pusat batang tubuh; hati batiniah terletak di antara diri-rendah dan jiwa. Hati jasmaniah mengatur fisik; hati batiniah mengtur psikis. Hati jasmaniah memelihara tubuh dengan mengirimkan darah segar dan beroksigen kepada tiap sel dan organ di dalam tubuh. Ia juga menerima darah kotor memlalui pembuluh darah. Demikian pula, hati batiniah memlihara jiwa dengan memancarkan kearifan dan cahaya, dan ia juga menyucikan kepribadian dan sifat-sifat buruk. Hati memiliki satu wajah menghadap ke dunia spiritual, dan satu wajah lagi menghadap ke dunia diri-rendah dan sifat-sifat buruk kita.

 Jika hati jasmaniah terluka, maka kita menjadi sakit. Jika mengalami kerusakan berat, maka kita pun meninggal dunia. Jika hati batiniah kita terjangkit sifat-sifat buruk dari nafs (atau diri-rendah), maka kita akan sakit secara spiritual. Jika hati tersebut secara keseluruhan didominasi oleh nafs, maka kehidupan spiritual kita pun akan mati.

Jalaluddin  Rakhmat mengambil hubungan analogi dari hati fisik yang disebutkan dalam sebuah hadis Nabi dengan hati spiritual.

Ketika Nabi mengatakan, "Ada segumpal daging dalam tubuh," Nabi juga melambangkan peran hati dalam kesehatan jiwa. Sebagaimana jantung memegang peranan penting dalam kesehatan tubuh, maka begitu pula hati. Ia memegang peranan amat penting dalam kesehatan ruhani kita. Kalau hati rusak, maka seluruh ruhani kita rusak; dan kalau kalau hati kita baik, maka seluruh ruhani kita baik.

Yusuf Ali mengungkapkan secara agak samar hubungan antara hati fisik (physical heart) dengan hati spiritual ini dalam salah satu catatannya, yaitu:

A picture of horror. The evil ones, when they realise the situation, will be dazed; their eyes will stare without expression, and never move back; their necks will be outstretched; their heads uplifted in terror of the Judgment from on High; and their hearts become empty of all hope or intelligence as the physical heart might become empty of blood when the circulation stops. In this state they will press forward to Judgment.

Dalam catatan tafsir Yusuf Ali tersebut, akibat kejahatannya, hati orang yang zalim akan kehilangan segala harapan dan kecerdasan, seperti halnya hati fisik yang kehabisan darah ketika peredaran darahnya berhenti. Yusuf Ali menyebutkan beberapa catatan mengenai pengertian hati, yaitu:

a. Hati manusia adalah tempat harapan dan ketakutannya, fondasi kehidupan moral dan spiritualnya.

b. Hati merupakan tempat kasih-sayang dan kenikmatan.

c. Hati merupakan tempat fakultas akal (inteligence) dan pemahaman, jug tempat kasih sayang (affection), dan emosi (emotions).

d. Hati bukan hanya merupakan tempat kasih sayang, melainkan juga tempat ingatan dan pemahaman.

e. Hati (atau dalam hal ini dada) adalah tempat kasih-sayang, emosi, dan perasaan, seperti ketakutan, sakit, dan putus asa.

f. Hati … mencakup fakultas akal dan fakultas perasaan (the faculty of feeling). Pengaruh yang ditimbulkannya adalah kebenaran murni, tidak ada ilusi di dalamnya.

Jika dirangkum, pengertian hati (baik untuk kata qalb, s}adr, atau fu'a>d) menurut Yusuf Ali adalah  inti kemanusian (the very core of their being),
 tempat fakultas inteligensi, memori, pemahaman, juga tempat afeksi, emosi, dan perasaan (feeling). Hati juga merupakan tempat kenikmatan (seat of joy). Jika dikaitkan dengan pandangan mutakhir mengenai kecerdasan manusia, maka hati dalam pemahaman Yusuf Ali mencakup kecerdasan intelektual (IQ) dan kecerdasan emosional (EQ). Oleh karena kecerdasan spiritual (SQ) merangkum dua jenis kecerdasan, IQ dan EQ, maka hati merupakan pusat kecerdasan spiritual.
 Sebagai pusat kecerdasan spiritual, hati memiliki kedudukan dan menjalankan fungsi yang sentral pula dalam diri manusia. Seperti hati fisik (jantung) yang mengatur peredaran darah ke seluruh tubuh, maka hati spiritual memimpin dan mengatur spiritualitas manusia.

Majdi al-Hilali> menunjukkan cakupan fungsional yang lebih luas lagi, meliputi pengaturan fisik, seperti dalam penjelasannya:

Hati adalah hakikat keberadaan manusia. Hati adalah raja yang selalu ditaati dan dipatuhi perintahnya. Akal, nafsu, dan anggota badan semuanya menjadi prajurit yang harus mengikuti dan mentaati hati. Mereka harus bersedia melaksanakan semua perintah hati dan bersedia meninggalkan semua larangannya.

Karena kedudukannya, maka hati berhak menentukan keputusan. Akal, nafsu, dan anggota badan manusia sebagai prajurit hanya menjadi pelaksana keputusan itu. Karena itu, jika hati manusia itu baik maka seluruh tubuh manusia akan menjadi baik. Sebaliknya, jika hati manusia rusak, maka seluruh tubuhnya pun akan rusak.

Pandangan bahwa hati menjadi pusat spiritualitas manusia, dan merangkum fakultas rasional dan emosional, ini selanjutnya akan menghapuskan teori—biasanya dalam teologi Islam—yang menciptakan polarisasi antara hati dan akal. Di sisi lain, pandangan ini mempertahankan pembedaan bahwa fakultas rasional dan emosional keduanya terdapat di hati.   Dengan demikian, pandangan ini berbeda dengan pandangan rasional pada umumnya yang memandang fakultas fikir atau rasional terdapat di otak.
 

Keadaan-Keadaan Hati

Kedudukan hati sebagai pusat spiritualitas manusia menunjukkan pentingnya fakultas ini dalam keseluruhan hidup manusia. Dalam al-Qur'an hati menjadi lokus perbagai perlakuan, yang hal itu terjadi karena ia menempati sentralitas manusia sebagai individu. Karena itu, hati, sesuai dengan makna bahasanya, mengalami proses yang senantiasa berubah-ubah, tergantung dari bagaimana manusia memanage hatinya untuk menerima atau menolak berbagai perlakuan yang diterimanya. Hukum moral dan spiritual yang ditetapkan Allah sepenuhnya berlaku dalam hati manusia.

Al-Qur'an mendeskripsikan hati (yang mewakili personalitas manusia) dengan berbagai keadaan, seperti:

1. Hati yang dikunci mati oleh Allah karena bertindak kafir. Hati yang dikunci mati tersebut menyebabkan orang tidak dapat mendengarkan (la> yasma‘u>n) ajaran Allah,
 tidak dapat memahami (la> yafqahu>n) tanda-tanda Allah,
 dan tidak dapat mengetahui (lâ ya‘lamu>n) kebenaran.
 Allah juga mengunci mati hati orang yang melampaui batas (mu‘tadu>n),
 juga karena mereka memperturutkan nafsu (al-hawa>).

2. Hati yang di dalamnya ada penyakit (marad}), dan Allah menambah penyakitnya karena berlaku dusta (kiz\b). Akibatnya adalah siksa yang pedih (‘aza>b-un ‘ali>m).

3. Hati yang menjadi keras (qaswah, qasa>wah, atau qa>siyah) seperti batu atau lebih keras lagi, misalnya karena sebelumnya melanggar janji dan menerima laknat Allah.
 Hati menjadi semakin keras adalah juga karena tidak mau merendahkan diri setelah mencapat siksa karena kesalahan sebelumnya. Akibat selanjutnya, setan menghias indah segala perilakunya.
 Celaka bagi orang yang keras hatinya.

4. Hati yang tertutup (ghulf, gila>f), sebuah pengakuan menolah ajaran Allah.
 Ada pula hati yang di atasnya Allah meletakkan tutup ('akinnah), sehingga tidak dapat memahami tanda-tanda Allah.
 Ada pula tutup (ra>na) yang terjadi atas hatidisebabkan oleh perbuatan jahat.

5. Hati yang menyimpan kecenderungan sesat (zaigh), yang memilih ayat-ayat yang samar (mutasya>biha>t) daripada ayat yang jelas (muh}kama>t), dengan maksud menyesatkan orang lain.
 Tapi, sebaliknya ada hati yang menyimpan kecenderungan baik.

6. Hati yang disatukan, sehingga orang menjadi bersaudara.

7. Hati yang tenang atau ditenangkan (t}uma'ni>nah), misalnya oleh kabar gembira (busyra>) dari Allah.
 Hati orang beriman tenang karena mengingat Allah, dan Allah menanamkan ketenangan (sakînah) di dalamnya.
 Sebaliknya, hati orang yang kafir kepada Allah dan hari kemudian akan kesal ketika Allah disebut-sebut.

8. Hati orang kafir yang dicengkeram rasa takut karena melakukan tindakan syirik yang mengundang siksa neraka.
 Allah juga yang memasukkan rasa takut (ra'b) ke dalam hati.

9. Hati yang menyimpan rasa penyesalan (h}asrah) yang ditimbulkan oleh Allah di dalamnya.

10. Ada hati yang kosong iman,
 ada pula yang berisi iman.

11. Hati yang bergetar karena mengingat Allah dan bertambah iman dan tawakkalnya kepada Allah ketika dibacakan ayat-ayat-Nya. Inilah hati orang yang beriman.

12. Hati yang dikuatkan,
 dan yang dihilangkan panas (ghayz})-nya oleh Allah.

13. Hati yang menyimpan keraguan (rayb) dan karenanya bimbang (yataraddadu>n).

14. Hati menjadi tempat menyembunyikan rahasia diri, kendatipun Allah pasti mengetahuinya. 

15. Hati yang ada nifa>q-nya karena ingkar dan berdusta.

16. Hati yang di dalamnya ada keingkaran (munkirah), sehingga melahirkan kesombongan.

17. Hati yang bertaqwa (taqwa> al-qulu>b), yang menyebabkan seseorang mengagungkan Tanda-tanda (sya‘a>’ir) Allah.

18. Hati yang buta tidak melihat Tanda-tanda Allah.

19. Hati orang kafir berada dalam kesesatan (ghamrah).

Penjelasan al-Qur'an di atas menunjukkan bahwa keadaan-keadaan hati merupakan hasil timbal balik antara tindakan atau perilaku manusia dan akibat-akibat hukum spiritual yang secara otomatis mengenainya. Dengan kata lain, keadaan hati ditentukan oleh dua hal: perbuatan manusia dan hukum spiritual Allah. Kedua hal tersebut dapat menciptakan keadaan hati manusia sehat, sakit, keras, mati, kuat, lemah, fungsional dan disfungsional. Oleh karena hukum spiritual itu berjalan otomatis, maka keadaan-keadaan hati seperti tersebut di atas sepenuhnya tergantung kepada bagaimana manusia memanagenya. Seperti halnya hati fisik yang kehidupannya tergantung kepada, misalnya, nutrisi dan vitamin yang relevan bagi kesehatannya; demikian juga hati spiritual membutuhkan tindakan dan perlakuan moral dan spiritual yang sesuai untuk menjamin kesehatan dan kelangsungan hidupnya.

Memperhatikan modus penjelasan al-Qur'an mengenai hati, sebagaimana diuraikan di atas, tampak sekali bahwa sebagian besar ayat-ayat al-Qur'an mengungkapkan keadaan-keadaan hati yang kurang baik karena berbagai bentuk kelakuan manusia yang menodai pusat kehidupan moral dan spiritualnya sendiri. Tampaknya hanya satu kata kunci untuk menjamin kesehatan hati, dan yang akan menyelamatkan kehidupan manusia, adalah mengikuti cahaya iman dengan sikap pasrah; sedangkan faktor yang merusak hati adalah sebanyak macam dan bentuk tindakan menyimpang manusia dari tuntutan hukum moral dan spiritual.

Tafsi>r  al-Qurt}ubi> secara elaboratif memerinci keadaan-keadaan hati orang kafir, yang keadaan-keadannya tergantung kepada tingkat kekafirannya, atau tingkat keburukan tindak pengingkarannya. Disebutkan oleh Qurt}ubi>,
 yang dialamatkan kepada pendapat kaum esoteris (ahl al-ma‘a>ni>) yang menjelaskan sepuluh macam keadaan hati orang kafir, yaitu: ingkar (al-inka>r), 
 rendah atau bersifat merendahkan (al-h}amiyyah),
 berpaling (al-ins}ira>f),
 keras (al-qasa>wah), 
 mati (al-mawt),
 kotor (ar-rayn),
 sakit (al-marad}), 
 sempit (ad}-d}ayyiq),
 terkunci (at}-t}ab‘),
 dan terkunci mati (al-khatm).

Hati menjadi kedap terutama disebabkan oleh sikap seseorang yang dengan sengaja menutupi hatinya dari cahaya kebenaran (deliberate rejection of Truth). Mata dan telinganya dengan sengaja tidak difungsikan untuk melihat Tanda-tanda Allah dan untuk mendengarkan ajaran-Nya. Dengan demikian ia tidak memiliki kemauan untuk memahami kebenaran, memahami Allah dan wahyu-Nya. Oreng tersebut dengan sengaja pula mengunci hati dan pikiran mereka, sehingga tak ada pengaruh cahaya spiritual yang mampu menembus hatinya.

Hati dari segi penciptaan memang suci dan bersih dari noda. Karena kesuciannya, hati bersifat memancarkan cahaya (luminous) dan merupakan lokus intervensi spiritual Allah dalam spiritualitas manusia. 

4. Jiwa (al-Nafs)

Nafs dijumpai dalam al-Qur'an sebanyak 140 kali.
 Dari penggunaan al-Qur'an, diketahui bahwa nafs merujuk kepada "diri" manusia, atau sesuatu yang menyangkut jatidiri, dan sesuatu yang berada di dalam diri manusia yang dapat mewakili keberadaannya. Dari penjelasan al-Qur'an, ada juga kesan yang kuat bahwa nafs adalah sisi spiritual manusia yang diperbedakan dengan sisi jasmaniahnya, misalnya dalam polarisasi jiwa-raga, atau nafsani-jasmani, di samping ada pula polarisasi ruhani-jasmani.

Nafs menjadi wacana dalam pemikiran Islam, sekurang-kurangnya karena nafs ini disebutkan dalam kitab suci, yang menjadi sumber dan rujukan dalam pemikiran umat Islam. Banyak hal yang dapat dipelajari dari al-Qur'an mengenai nafs ini, tentunya dengan melakukan analisis bagaimana al-Qur'an menggunakan istilah ini. Dari sekian pengungkapan al-Qur'an mengenai nafs, terdapat beberapa tema pokok yang mengungkap sifat dan keberadaan nafs ini, yaitu antara lain:

a. Nafs adalah personifikasi diri manusia yang menerima konsekuensi disebabkan oleh perbuatan-perbuatan manusia. Karakteristik ini berarti bahwa perbuatan manusia yang baik akan berakibat baik bagi nafs-nya; sebaliknya, jika buruk akan buruk pula nafs-nya.

b. Segala yang buruk dari nafs manusia; sebaliknya, segala yang baik berasal dari Allah.

c. Ada perbedaan, sekurang-kurangnya ada jarak, antara manusia dan nafs-nya, ketika al-Qur'an berbicara mengenai manusia yang berbuat zhalim kepada nafs-nya.

d. Mengingat Allah dalam nafs,
 dan Allah tahu apa yang diperbuat oleh nafs.

e. Setiap nafs manusia merasakan kematian (za>’iqat al-mawt).

f. Selain nafs untuk manusia, ada juga penggunaan nafs untuk Allah.

Dalam pemikiran hukum Islam, nafs dipandang mewakili personalitas manusia, dan di ssi lain nafs adalah manusia itu sendiri, atau sekurang-kurangnya berarti "nyawa" atau "jiwa," seperti dalam persoalan qis}as} atau masalah jinayat lainnya. Sedangkan dalam pemikiran spiritual Islam (tasawuf), seperti halnya ru>h}, akal, dan hati, nafs menjadi fokus perhatian; namun berbeda dengan tiga entitas lainnya yang mengesankan sebagai fakultas bercahaya dari manusia,  nafs sebaliknya dipandang sebagai fakultas spiritual yang cenderung merusak. 
Sebelum membahas hal ini, di bawah ini dikemukakan pengertian nafs menurut beberapa penulis:

(1) Said Hawwa berpendapat bahwa nafs adalah ruh yang telah menyatu dengan jasad.

(2) Robert Frager menyebutkan bahwa nafs dalam psikologi sufi diterjemahkan sebagai diri (self), atau ego, atau jiwa (soul). Makna lain dari nafs adalah "intisari" dan "nafas." Dan, penggunaan yang lebih umum, nafs adalah diri, seperti dalam kata dirimu atau diriku.

(3) William C. Chittick menjelaskan bahwa pada umumnya nafs diterjemahkan dalam bahasa Inggris dengan soul (jiwa) atau self (diri). Rumi seringkali menggunakan nafs sebagai jiwa binatang, dan kadang merujuk kepada tingkatan jiwa yang lebih tinggi. Para sufi mengggunakan nafs dalam pengertian nafs al-'ammaa>rah. Sedangkan Chittick sendiri memilih kata ego untuk terjemahan nafs.

Berdasarkan beberapa pengertian di atas, maka nafs dapat dipahami sebagai "diri", jiwa, atau "ego" manusia. Dalam hubungannya dengan kekuatan-kekuatan spiritual, maka nafs manusia adalah sumber kejahatan.

Perkembangan Nafs
Pendapat yang populer mengenai perkembangan nafs ini adalah teori tiga tingkatan perkembangan jiwa berdasarkan al-Qur'an, seperti sering digambarkan oleh kebanyakan penulis sufi, yaitu: (1) jiwa amma>rah, (2) jiwa lawwa>mah, dan jiwa mut}ma‘innah. Jiwa amma>rah (the unregenerate soul, an-nafs al-amma>rah) disebutkan dalam Qs. 12:53.

Jiwa amma>rah adalah jiwa yang mencari kepuasan dari memperturutkan kehendak-kehendak nafsu rendah dan duniawi (the lower eartly desires). Jiwa amma>rah yang disebutkan pada Qs. 12:53 menurut Yusuf Ali adalah jiwa yang cenderung kepada kejahatan (prone to evil), memaksa (impelling), keras kepala (headstrong), bernafsu-berkeinginan keras (passionate).
  Lebih tinggi dari ini adalah jiwa lawwa>mah, seperti disebut dalam Qs. 75:2. Jiwa lawwa>mah (the self-reproaching soul, an-nafs al-lawwa>mah), menurut Yusuf Ali adalah jiwa yang memiliki kesadaran mengenai dosa dan menghindarinya. Sedangkan kesadaran akan dosa seperti yang terdapat dalam jiwa lawwa>mah, menurut Yusuf Ali, secara intrinsik sudah ada jiwa atau ruhani manusia, tentunya jika ia tidak menekan atau menindas suara batinnya (the inner voice) di dalam jiwanya.
 Sedangkan jiwa mut}ma'innah (the righteous soul, an-nafs al-mut}ma'innah) adalah jiwa yang memasuki tempat yang dijanjikan (surga) dan menerima sambutannya, di mana jiwa tersebut bebas dari sakit, susah, khawatir, kepayahan, kekecewaan, keinginan, atau hawa nafsu; juga dalam kedamaian, dalam kepuasan yang sempurna.

Teori klasifikasi jiwa seperti ini bukanlah satu-satunya penjelasan, karena masih ada teori yang membagi jiwa lebih dari tiga macam, seperti yang dilakukan oleh Robert Frager yang membuat teori tujuh tingkat jiwa, yaitu (1) jiwa tirani, (2) jiwa penuh penyesalan, (3) jiwa terilhami, (4) jiwa tenteram, (5) jiwa yang ridha, (6) jiwa diridhai, dan (7) jiwa suci.
 Teori tujuh tingkat jiwa di atas, dengan demikian, berarti menambahkan empat kategori jiwa selain tiga macam jiwa yang sudah disebutkan sebelumnya. Empat jiwa lainnya adalah jiwa terilhami, jiwa rid}a>, jiwa dirid}ai, dan jiwa suci. Jiwa terilhami didasarkan pada Qs. 91:7-10; jiwa rid}a didasarkan pada Qs. 89:27-30; sdangkan jiwa diridhai dan jiwa suci tidak disebutkan landasarn Qur'a>ni>-nya, melainkan menyebutkan pernyataan para sufi, seperti Ibnu 'Arabi. Yang menarik dari penjelasan Frager adalah penggambarannya dalam bentuk figur-figur untuk masing-masing tingkat perkembangan jiwa. Pada prinsipnya ia membuat figur-figur jiwa itu dalam kerangka hubungan atas-bawah, di mana Tuhan berada pada struktur paling atas, sedangkan alam bawah sadar-bawah terdapat pada struktur paling bawah.

5. Hawa Nafsu (Al-Hawa>)

Dari segi bahasa hawa nafsu (al-hawa> atau hawa> an-nafs) atau kata-kata yang seakar dengan dengannya mengandung makna rendah, jatuh dan menjatuhkan, keinginan, kesenangan, juga angin, bertiup. Hawa> mengadung makna positif seperti cinta, dan mendaki atau naik.
 Yusuf Ali tampaknya merujuk juga kepada makna bahasa, sehingga ia menyetujui makna al-hawa> sebagai "goes down (or sets)", or "rise."
 Al-hawa> diartikan sebagai syahwat hati (lust of heart), keinginan  (desire, seperti vain desire, lower desire), keingainan yang besar, nafsu (passion atau impulse), juga diterjemahkan dalam bentuk kata kerja sebagai melakukan sesuatu yang membinasakan (do perish, seperti dalam Qs. 20:81) dan menjadi rendah, atau melakukan perbuatan yang membuat seseorang secara spiritual menjadi rendah (go down, seperti dalam Qs. 53:1). Dapat juga dikatakan bahwa al-hawa> adalah keinginan-keinginan rendah, nafsu-nafsu duniawi, kehendak jahat, dan syahwati.

Dari segi istilah, Majdi al-Hilali> menyebutkan bahwa hawa nafsu (al-hawa>) berarti sesuatu yang nafsu cenderung kepadanya.
 Berdasarkan pengertian singkat ini, al-hawa> terkesan dibedakan dengan nafs, namun berhubungan dengannya.
 Nafs memiliki kecenderungan, sementara al-hawa> merupakan objek atau sasaran kecenderungan nafs. Namun, kebanyakan penulis justeru menekankan hawa nafsu ini dalam pengertian nafsu jahat, atau kejahatan-kejahatan nafsu. Sementara itu, Yusuf Ali seringkali menerjemahkan dan menafsirkan al-hawa> dalam pengertian jiwa yang mementingkan diri sendiri (selfish soul) dan kehendak duniawi (earthly desire atau worldly desire). 

Karakteristik

Al-Qur'an memakai istilah al-hawa> ini secara tersendiri sekitar 38 kali.
 Di bawah ini dijelaskan mengenai karakteristik hawa nafsu sebagaimana al-Qur'an menggunakan dan memaknainya, yaitu:

(1) Al-Qur'an menggunakan kata al-hawa> dalam arti kosong,
 turun,
 hancur,
 dan jurang neraka.

(2) Hawa nafsu adalah keinginan diri atau keinginan yang berasal dari diri (nafs);
 juga keingainan yang berasal dari lubuk hati (fu'a>d, af‘idah).
 Keinginan dari dalam diri (nafs) merupakan keinginan kepada keburukan; sedangkan keinginan dari lubuk hati merupakan keinginan kepada hal yang positif, kecuali jika hati telah dibuat lalai oleh Allah.

(3) Berulang kali disebutkan larangan dan celaan mengikuti hawa nafsu (al-hawa>), dan celaan yang lebih keras ditujukan kepada mereka yang menyembah atau mempertuhankan hawa nafsu. Larangan dan celaan ini terjadi karena hawa nafsu memiliki karakter atau secara relasional bertentangan dengan kebenaran, keadilan, kebaikan, petunjuk atau bimbingan, iman, dan ilmu. Hawa nafsu juga menempati posisi yang bertentangan atau menentang Allah serta agen-agen spiritual, seperti nabi dan rasul Allah.

(4) Hawa nafsu di samping bertentangan dengan hal-hal yang positif; sebaliknya, juga berhubungan dengan atau merupakan suatu kejahatan dan keburukan.  Di antaranya adalah bahwa hawa nafsu mendorong kepada kesombongan diri, menolak kebenaran, menolak keadilan, menolak petunjuk, sesat dan menyesatkan, mengada-ada dengan larangan dan perintah Allah, menjual agama, kurang ajar kepada Allah, menoleh kepada yang rendah dan duniawi.

(5) Mengikuti hawa nafsu mengandung pengertian berbuat kezhaliman terhadap diri sendiri. Hal ini, karena mengikuti hawa nafsu mengakibatkan rusaknya fakultas-fakultas spiritual, seperti pendengaran, penglihatan, dan hati.
 Oleh karena itu, mengikuti hawa nafsu, di samping mengakibatkan tertutupnya rahmat dan pemeliharaan Allah, juga akan mendatangkan kebinasaan.

(6) Keadaan yang paling buruk diandaikan oleh al-Qur'an, yaitu jika kebenaran (al-haqq), yang menurut hukum spiritual seharusnya selalu berada pada struktur atas spiritualitas, harus mengikuti hawa nafsu (al-hawa>), yang menempati struktur terendah spiritualitas, maka segalanya akan kacau dan musnah. Dengan demikian manusia yang mengikut hawa nafsunya dengan sendirinya berarti mengacaukan struktur spiritualitas dirinya dan akan merusak segalanya dalam kehidupan spiritual.

Dengan demikian, dalam perspektif al-Qur'an hawa nafsu berupa keinginan-keingainan atau sesuatu yang diinginkan oleh manusia hanyalah keinginan-keinginan kosong, sesuatu yang tidak berguna dan sia-sia. Bahkan lebih dari itu, keinginan-keingainan hawa nafsu hampir selalu bersifat menjatuhkan spiritualitas manusia, atau memilih sesuatu yang dapat menyesatkan dan merusak spiritualitas. Spiritualitas dibangun dan ditingkatkan degan mengikuti jalan kebenaran, keadilan, kebaikan, dan petunjuk; sedangkan hawa nafsu sebaliknya menarik semakin rendah spiritualitas manusia dengan perhatian-perhatiannya yang mengarah ke dunia rendah atau keinginan-keinginan rendah.

Oleh karena itu, sangatlah wajar jika Allah dalam al-Qur'an senantiasa mengingatkan manusia agar tidak mengikuti hawa nafsu atau semata-mata keinginan diri (selfish desire), melainkan menyesuaikan kehendak dan keinginannya dengan mengikuti Kehendak-Nya. Defek utama mengikuti hawa nafsu adalah rusaknya—dengan sendirinya menjadikan tidak berfungsi—fakultas-fakultas spiritual. Inilah defek mengikuti hawa nafsu. Fakultas-fakultas spiritual yang sudah rusak dengan sendirinya pula akan merusak keteraturan dan keseimbangan dalam kehidupan manusia secara keseluruhan.

Para penulis spiritualitas selalu memberikan perhatian yang besar kepada hawa nafsu ini, sama dengan perhatian besar kepada makhluk spiritual penyesat, yaitu Iblis dan setan. Menurut beberapa penulis, seperti Sachiko Muarata dan William C. Chittick, kedudukan setan dalam makrokosmos paralel atau analog dengan kedudukan hawa nafsu dalam mikrookosmos. Dari segi lain, berbagai godaan setan—makhluk makrokosmos—hanya mungkin apabila ia memiliki lokus atau wilayah yang dapat dikuasai di dalam diri manusia.
 Oleh karena itu, eksistensi setan dan hawa nafsu selalu terkait, di mana tidak mungkin eksis salah satunya tanpa yang lain, dan hal ini di satu sisi mencerminkan keteraturan tatanan dunia ciptaan Allah.

Penutup
Hubungan-hubungan analogis dalam berbagai tataran eksistensial antara manusia dan kosmos menunjukkan bahwa manusia yang mewakili keseluruhan (totalitas, jam’iyyah) dapat melakukan apa saja kepada kosmos yang mewakili bagian dari keseluruhan. Manusia karenanya dapat mengacaukan kosmos di samping mampu menjamin harmoni alam semesta. Pendidikan yang baik adalah yang dapat menjalankan peran membimbing manusia untuk membantunya memahami kesempurnaan diri dan untuk bertindak menurut ajaran Allah. Kesempurnaan ciptaan manusia mengikuti hukum ketentuan Allah yang disebut al-amr at-takwi>ni> (Perintah Penciptaan), sedangkan ketentuan Allah dalam wahyu yang mengajarkan manusia untuk menyelaraskan kesempurnaan penciptaannya disebut al-amr at-takli>fi> (Perintah Petunjuk). Dengan demikian pendidikan agama tetap bersifat substansial dan signifikan untuk dijalankan. Argumen yang paling jelas bagi perlunya pendidikan agama ini adalah bahwa dengan bermodalkan kesempurnaan penciptaan, manusia seringkali malah menempuh jalan menyimpang yang justeru merusak kesempurnaan diri sekaligus pada saat yang sama berarti mengacaukan keseimbangan psikologis dan kosmologis.
Hubungan-hubungan aktif-reseptif yang selaras pada kosmos dan pada diri manusia menunjukkan bahwa baik dalam diri manusia maupun alam semesta, bahkan dalam Diri Allah. Sifat-sifat jala>liyyah Allah bersifat aktif, sementara sifat-sifat jama>liyyah-Nya bersifat reseptif. Namun, terbukti sifat-sifat jama>liyyah-Nya melampaui sifat-sitaf Jala>liyyah-Nya, seperti dalam hadis qudsi disebutkan: “Rahmat-Ku mengalahkan murka-Ku.” Menguasai alam semesta adalah aktualisasi aktivitas manusia; namun memeliharanya dengan penuh kasih sayang adalah sikap mulia yang harus diutamakan. Mengapa? Karena dengan kasih sayang, segala keutamaan kosmos akan terbentang sebagai anugerah yang menguntungkan kehidupan manusia. Demikian juga, dalam konteks psikologi manusia, ruh, akal, dan hatinya yang berada pada struktur atas atau tinggi dari spiritualitasnya bersifat aktif dalam hubungannya dengan struktur bawah, yaitu nafs. Nafs pada saat yang sama harus bersifat reseptif terhadap cahaya cari tataran atas spiritualitasnya, bukan malah sebaliknya menjadikan kecenderugan-kecenderungan rendahnya menjadi acuan.

Dalam hubungan-hubungan aktif-reseptif ini, dalam kerangka pendidikan, teraktualisasi misalnya pada perlunya kepemimpinan progresif dan aktif dalam hubungannya dengan warga, sementara warga perlu bersikap reseptif dalam hubungannya dengan pemimpin. Sikap reseptif ini penting di samping untuk membentuk keselarasan kosmologis pada sebuah dunia, juga untuk memberikan kesempatan kepada pimpinan untuk menunjukkan pengabdiannya kepada seluruh warga. Namun, sebagai manusia yang membawakan totalitas, setiap manusia apa pun kedudukannya dalam struktur harus dapat memelihara sikap-sikap akktif-reseptif ini, seperti hanya Allah yang bukan saja memberi tetapi juga menerima. Allah mencurahkan rahmat, sekaligus juga menerima tawbat.
Hubungan-hubungan atas-bawah yang terdapat di dalam kosmos dan di dalam diri manusia menunjukkan bahwa dalam kerangka kependidikan, setiap manusia memiliki kesempatan yang sangat luas untuk meningkat ke taraf setinggi-tingginya; dan sebaliknya untuk menurun kepada taraf serendah-rendahnya. Kenyataan ah}sani taqwi>m​-nya menyiratkan peluang naik ke atas, sebaliknya asal kejadian dari tanahnya membuka peluang kembali ke asal kejadian sebagai makhluk mati. Dengan demikian, pendidikan haruslah menghidupkan, sekaligus meningkatkan taraf kemanusiaan, dan sebaliknya juga menjaga dekadensi dan stagnasi kehidupan. Pendidikan menentukan tercapainya al-insa>n al-ka>mil yang substansinya berada pada ruhnya, yang sekaligus menyiratkan jati dirinya yang mulia dan tinggi, yang dapat menjalankan peran sentralnya di dalam kosmos sebagai penyelaras. Inilah yang tersimpul dalam tugas kekhalifahannya di muka bumi ini. Walla>hu a’lam 
_____________
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� Sachiko Murata, The Tao of Islam: A Sourcebook on Gender Relationship in Islamic Thought [USA: State University of New York,1992], terjemahan Indonesia oleh Rahmani Astuti dan M.S. Nasrullah, The Tao of Islam: Kitab Rujukan tentang Relasi Gender dalam Kosmologi dan Teologi Islam (Bandung: Mizan, 1998), hlm. 300.


Cyrill Glassé mencatat perbedaan ta'wi>l dengan tafsîr. Menurutnya, Ta'wi>l merupakan model interpretasi al-Qur'a>n secara alegoris dan simbolis, khususnya penafsiran yang menguraikan pengertian al-Qur'a>n yang sangat dalam (inward), yakni ajaran-ajaran yang bercorak batiniyah. Bagi Glassé, ta'wi>l menjadi pelengkap tafsi>r. Tafsi>r—berbeda dengan ta'wi>l—menekankan makna luar (outward) dan situasional. Dalam pemikiran Islam, tafsi>r lebih mendominasi daripada ta'wi>l, di mana yang kedua dikembangkan oleh kelompok sufi yang jumlahnya relatif lebih kecil dibandingkan kebanykana ulama, filosof,  maupun teolog. Glassé kemudian menyimpulkan bahwa ta'wi>l adalah model interpretasi alegoris atas al-Qur'a>n. (Lihat Cyrill Glassé, Ensiklopedia Islam (Ringkas), hlm. 410.


� Sachiko Murata, The Tao,  hlm. 37. Di tempat lain, Murata mengemukakan bahwa model penafsiran al-Qur'a>n yang dikenal dengan ta'w>il (hermeneutika esoteris) bergantung—dalam banyak bentuknya—pada analogi-analogi kualitatif di antara segala sesuatu, khususnya antara mikrokosmos dan makrokosmos. (hlm. 53).


� Sachiko Murata, The Tao, hlm. 39.


� Sachiko Murata, The Tao, hlm. 53.


� Kata a>yat dengan berbagai variasinya terulang sebanyak 288 kali di dalam al-Qur’an.


� Hadis yang dikenal dengan hadis “Khazanah Tersembunyi” ini dikutip misalnya oleh Harun Nasution, Falsafat dan Mistisime dalam Islam  (Jakarta: Bulan Bintang, 1999), hlm. 58.; Nurcholish Madjid mengutip teks hadis tentang Khazanah Tersembunyi ini dari kitab  الدرر المنتثرة فى الأحاديث المنتشرة  (dalam CD ROM Maktabat al-Hadis\ as-Syari>f (Riyadh/Beirut: Syirkat al-‘Ari>s, tt.) yang sedikit berbeda redaksinya, yaitu كنت كنزا لا أُعرَف،فخلقت خلقا فعرَّفْتهم بي فعَرَفُني    (Nurcholish Madjid, Simbol dan Simbolisme Keagamaan Populer, serta Pemaknaannya dalam Perkembangan Sosial-Politik Nasional Kontemporer, Makalah Pidato Pengukuhan Jabatan Ahli Peneliti Utama (Jakarta: Puslitbang Kemasyarakatan dan Kebudayaan, Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia [PMB-LIPI], 30 Agustus 1999), hlm. 5, 44f. Lihat pula uraian pajang Sachiko Murata mengenai Khazanah Tersembunyi ini dalam bukunya The Tao, hlm. 59-61. 


� Dibandingkan dengan manusia, makhluk lain, misalnya malaikat, setan , atau jin, diciptakan dengan satu sisi dari nama, sifat, atau cita (shu>rah)-Nya. Malaikat rahmah diciptakan dengan hanya tangan kanan Allah (atau dengan sifat-sifat jama>liyyah-Nya), sedangkan setan diciptakan dengan hanya tangan kiri Allah (sifat-sifat jala>liyyah-Nya). (lihat Sachiko Murata, The Tao, hlm. 33). Jin, kendatipun sejajar dengan manusia dalam hal pembebanan (takli>f), ia makhluk tidak berwadag, yang hanya mencerminkan sifat ba>t}in  (ketersembunyian) Allah, namun tidak sifat z}a>hir  (ketampakan)-Nya. Dalam Qs. Al-H{adi>d, 57:3 Allah mengungkapkan:  هُوَ الْأَوَّلُ وَالْآخِرُ وَالظَّاهِرُ وَالْبَاطِنُ وَهُوَ بِكُلِّ شَيْءٍ عَلِيم 


� Kutipan-kutipan untuk Ikhwa>n As}-S{afa> diadaptasi dari Sachiko Murata, The Tao, hlm. 53-53; dengan merujuk kepada Ikhwa>n As}-S{afa>, Rasa’il, Jilid II, hlm. 456-459.


� Lihat kutipan panjangnya dalam Sachiko Murata, The Tao, hlm. 56; atau dalam tulisannya, “The Angel,” dalam Seyyed Hossein Nasr (ed.) Islamic Spirituality: Foundation (NY: The Crossroad Publishing Company, 1987, hlm. 324-344), hlm. 336.


� Sachiko Murata menyusun tabel untuk krespondensi atau analogi-analogi Jami‘, dalam tulisannya “The Angel,” hlm. 366.  Penjelasan seperti ini, tampaknya juga bersifat simbolis, kendatipun makna empiris-objektifnya dapat ditelusuri dalam kosmologi konvensional. Mungkin sama simboliknya dengan penjelasan ini, sehingga Al-Kindi (w. 873 M) membuat teoretisasi bahwa jiwa manusia yang masih kotor harus menyucikan diri terlebih dahulu ke bulan (“langit pertama” pada teori Nasafi>), setelah jiwa tersucikan di bulan, selanjutnya jiwa beranjak ke Merkuri (“langit kedua” dalam teori Nasafi>), dan terus meningkat sampai ke Alam Akal. (Lihat Harun Nasution, Falsafat dan Mistisime dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1999), hlm. 12.


� Untuk penjelasan pandangan Ibnu ‘Arabi> ini, Lihat Su‘a>d al-H{aki>m, Al-Mu‘jam as}-S{u>fi>y: al-H{ikmat fi> H{udu>d al-Kalimah (Beirut: Da>r an-Nad}rah, tt.), hlm. 985-988. Di tempat lain dalam Mu’jam ini, Ibnu “Arabi juga menyebut realitas serba mencakup manusia ini dengan Kitab Serbamencakup (al-Kita>b al-Ja>mi‘) yang merujuk kepada Adam yang eksistensinya merangkum keragaman hakikat yang tersebar di alam semesta. Ibnu ‘Arabi menyatakan: “ ... فالعالم كله تفصيل آدم, و آدم هو الكتاب الجامع. فهو للعالم كالروح من الجسد, فالإنسان روح العالم والعالم الجسد ... (hlm. 901). Bandingkan dengan penjelasan Amatullah Armstrong, Sufi Terminology (Al-Qa>mu>s As}-S{u>fi>): The Mystical Language of Islam (Malaysia:AS Nordeen, 1995), Terjemahan Bahasa Indonesia oleh MS. Nasrullah dan Achmad Baiquni (Bandung: Mizan, 2001), hlm. 139. dalam kamus tersebut dijelaskan: “al-Kawn al-Ja>mi‘ adalah ciptaan dan maujud serba meliputi. Manusia Paripurna adalah al-kawn al-ja>mi‘ karena dia menghimpun dalam dirinya segala sesuatu dalam Hakikat Ilahi dan segala sesuatu dalam kosmos. Dia adalah lokus manifestasi bagi Nama Serba meliputi (al-ism al-ja>mi‘), yakni Allah.”


� Sachiko Murata, The Tao, hlm. 71. Definisi tentang manusia selalu merupakan simplifikasi jika ingin merangkum keseluruhan (jam‘iyyah)-nya. Makhluk apa pun dalam kosmos tak akan mampu memahami manusia dengan berbagai misterinya. Kompleksnya manusia, bahkan sejak belum menjadi manusia sempurna ketika diciptakan, memberi ruang yang lbar untuk disalah-pahami. Dalam al-Qur’an, malaikat dan iblis tidak dapat memahami manusia. Ibnu ‘Arabi> menjelaskan: فاءن الملائكة لم تقف مع ما تعطيه نشأة هذا الخليفة, ولاوقفت مع ما تقتضيه حضرة الحق من العبادة الذاتية, فاءنه ما يعرف أحد من الحق إلا ما تعطيه ذَتُهُ, وليس للملائكة جمعية آدم, ولا وقفت مع الأسماء الإلهية التي تخصها, وسبحت الحق بها وقدسته, وما علمت أن الله إسماءً ما وصل علمها إليها, فما سبَّحته بها ولا قدسته تقديس آدم. (Muh}yiddi> bin ‘Arabi>, Fus}us} al-Hikam, diiedit oleh Abul ‘Ala> ‘ Afi>fi> (Beirut: Da>r al-Kita>b al-‘Arabi>y, tt), hlm.50-51; Cf. Sachiko Murata “The Angel,” hlm. 341-342; Sachiko Murata, The Tao, hlm. 66, 69 dalam kutipan-kutipannya.


� Namun, dalam pengertian sebaliknya, bisa disimpulkan bahwa hanya manusia—dengan totalitas yang disandangnya—yang dapat memahami Allah. Ini tersimpul dari salah satu tipe pemahaman mengenai seluruh nama-nama (al-asma>’ kullaha>) yang diajarkan Allah kepada Adam ketika proses penyempurnaan ciptaannya selesai dengan ditiupkan ruh Allah ke dalam dirinya. Salah satu tipe penafsiran dimaksud adalah bahwa keseluruhan nama-nama itu adalah keseluruhan nama-nama Allah (asma>’ Alla>h), di samping pendapat yang enyatakan bahwa nama-nama itu adalah nama-nama benda di sekitar.


� Pemahaman bahwa sifat-sifat feminin lebih utama atau lebih mendominasi daripada maskulin didasarkan atas teks hadis qudsi yaitu: ""إِنَّ اللَّه لَمَّا قَضَى الْخَلْقَ كَتَبَ عِنْدَهُ فَوْقَ عَرْشِهِ: إنَّ رَحْمَتِي سَبَقَتْ غَضَبِي" (رواه البخاري). Al-Bukhari dalam S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, kitab Bad'ul Khalq, hadis no. 2955; kitab Tawh}i>d, hadis no. 6872, 6899. (Hadis-hadis lain dengan sedikit perbedaan pada redaksinya juga terdapat dalam  S}ah}i>h} al-Bukha>ri>, kitab Tawh}i>d, hadis no. 6855, 6998, dan 6999). Dukutip oleh Ibrahim Muh}ammad Abdul Ghani> dkk. al-Aha>di>s\ al-Qudsiyyah, hadis no. 81.  Imam At-Tirmiz\i> dan Ibnu Majah juga meriwayatkan hadis seperti ini, yaitu: "إنَّ الله تَعَالَى لَمَّا خَلَقَ الخَلْقَ كَتَبَ بِيَدِهِ عَلَى نَفْسِه: إنَّ رَحْمَتِي تَغْلِبُ غَضَبِي . (رواه الترمذي وابن ماجه، وقَالَ الألباني: صحيح)  Dikutip oleh Ibrahi>m Muh}ammad ‘Abdul Ghani>  dkk, Al-Aha>di>s\ al-Qudsiyyah, hadis no. 82.


� Soal gender yang tampak di sini, sama sekali tidak relevan dengan klaim-klaim gender yang menjadi pusat perhatian para aktivis gender. Gender di sini adalah kualitas-kualitas keberpasangan yang ada pada segala sesuatu dan merupakan prinsip kosmologis, psikologis, dan bersifat universal. Dengan prinsip ini—yaitu prinsip keberpasangan ini—setiap entitas di alam semesta, baik secara individual maupun dalam kerangaka keseluruhan, memiliki aspek-aspek, dimensi-dimensi, dan keadaan-keadaan yang berpasangan.


� Qs. An-Nu>r: 35 menyatakan bahwa Allah adalah Cahaya Langit dan Bumi. Selengkapnya Ayat Cahaya yang penuh misteri itu berbunyi: اللَّهُ نُورُ السَّمَوَاتِ وَالْأَرْضِ مَثَلُ نُورِهِ كَمِشْكَاةٍ فِيهَا مِصْبَاحٌ الْمِصْبَاحُ فِي زُجَاجَةٍ الزُّجَاجَةُ كَأَنَّهَا كَوْكَبٌ دُرِّيٌّ يُوقَدُ مِنْ شَجَرَةٍ مُبَارَكَةٍ زَيْتُونَةٍ لَا شَرْقِيَّةٍ وَلَا غَرْبِيَّةٍ يَكَادُ زَيْتُهَا يُضِيءُ وَلَوْ لَمْ تَمْسَسْهُ نَارٌ نُورٌ عَلَى نُورٍ يَهْدِي اللَّهُ لِنُورِهِ مَنْ يَشَاءُ وَيَضْرِبُ اللَّهُ الْأَمْثَالَ لِلنَّاسِ وَاللَّهُ بِكُلِّ شَيْءٍ عَلِيمٌ . 


� Kebanyakan pengarang membedakan tiga tingkatan jiwa dari yang paling rendah kepada yang tertinggi, yaitu (1) nafsu amarah (an-nafs al-amma>rah), (2) nafsu menyalahkan (an-nafs al-lawwa>mah), dan (3) nafsu yang tenang (an-nafs al-mutma’innah). Dengan cara lain, yaitu berdasarkan pemahaman akan struktur jiwa manusia yang dikaitkan dengan perbedaan terma yang digunakan oleh al-Qur’an untuk setiap pemecahan atau turunan dari ar-ru>h}, penulis lebih setuju menempatkan ketiga kategori jiwa itu pada tataran rendah, yaitu pada tataran nafs. Di atasnya masih ada peringkat yang lebih tinggi, seperti al-qalb, dan al-‘aql. Dengan demikian, menurut penulis, jiwa tenang (an-nafs al-mut}mainnah) adalah jiwa dengan ketenangan paling rendah, karena jiwa ini baru beranjak dari pengaruh bisikan nafsu, tarikan duniawi dan materi (jasmani). Kalimat: “Kembalilah kepada Tuhanmu dengan rida dan diridhai (ra>d}iyatan mard}iyyah),” penulis maknai dengan: ‘Jika ingin terus meningkat hingga sampai kepada Allah, jangan tanggung-tanggung. Kamu harus rela meninggalkan semua bisikan nafsu rendahmu yang duniniawi dan meterialistis itu, dan memfokuskan diri pada perjuangan menujuk kesatuan dengan Allah. Itulah jalan yang diridhai (mard}iyyah).” Inilah yang penulis maksudkan dengan beranjak dari multiplisitas ke arah kesatuan (singularitas dan unitas).


� Sachiko Murata, The Tao, hlm. 63-64, kutipan dari Abdurrah}ma> Ja>mi‘, Silsilat Az\-Z|ahab, hlm. 66-69.


� Sachiko Murata memberi catatan tentang hadis ini. Hadis ini sering dikutip dalam sumber-sumber Sufi, tapi tidak dijumpai dalam berbagai koleksi hadis standar. Hadis ini disinggung juga oleh Willian C. Chittick “Mitos Turunnya Adam dalam Rawh} al-Arwa>h} Ah}mad Sam‘a>ni>,” dalam Seyyed Hossein Nasr et. al., The Heritage of Sufism: Calassical Persian Sufism from its Origin to Rumi , Edisi Bahasa Indonesia oleh Gafna Raizha Wahyudi (Jakarta: Pustaka Sufi, 2002, hlm. 401-426), hlm. 406. Chittick memberi catatan bahwa perhatian Tuhan untuk membuat makhluk tunggal ini cukup besar, karena ketika menciptakan segala yang lain, termasuk langit dan bumi, Tuhan hanya berkata, “Jadilah”, dan jadilah ia. Sam‘a>ni> mengingatkan bahwa menurut al-Qur’an, satu hari di sisi Tuhan sama dengan seribu tahun kita (Qs. 22:47); jadi, empat puluh hari yang diperuntukkan kepada Adam adalah periode waktu yang sangat panjang (hlm. 424ff).


� Diadaptasi dari Sachiko Murata, The Tao, hlm. 66-67, yang merujuk kepada karya Ra>zi>, Misha>d al-‘Iba>d.


� Diadaptasi dari Sachiko Murata, The Tao, hlm. 67-68,


� Kutipan-kutipan ini diadaptasi dari William C. Chittick “Mitos Turunnya Adam dalam Rawh al-Arwa>h} Ah}mad Sam‘a>ni>,” dalam  Seyyed Hossein Nasr, The Heritage of Sufism: Classical Persian Sufism from its Origin to Rumi (700-1300) , terjemahan Indonesia oleh Gafna Raizha Wahyudi (Jakarta: Pustaka Sufi, 2002, hlm. 401-426), hlm. 408-411.


� William C. Chittick, “Mitos,” hlm. 421, mengutip Sam‘a>ni>, Rawh},hlm. 300.


� Dari keserasian ini memungkinkan dilakukannya berbagai bentuk analogi (tams\i>la>t) dalam al-Qur'a>n, yang mengandung pengertian sebagai pelajaran dan bahan renungan bagi manusia. Berbagai bentuk analogi  dalam al-Qur'a>n, yang membentuk hubungan—misalnya ubungan persamaan—dengan alam manusia (mikrokosmos) menjadi dasar pandangan ruhani Yusuf Ali. Dia sedemikian rupa menafsirkan—lebih tepat—menakwilkan sebagian besar nama-nama dan peristiwa alamiah berhubungan dengan nama-nama dan peristiwa dalam jiwa manusia. Ini sudah disebutkan pada bahasan sebelumnya di atas.


� Sachiko Murata, The Tao, hlm. 39.


� Lihat lebih lanjut Harun Nasuton, Falsafat, khusus pada bagian Falsafat Islam, hlm. 20-34; Cf. Ahmad Daudy, Kuliah Filsafat Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), khususnya bagian-bagian al-Kindi, al-Farabi, Ibnu Sina, dan Ibnu Bajah.


� Hadis riwayat ‘Abdulla>h Ibn Mas‘u>d dikutip oleh Tafsi>r al-Qurt}ubi>, Juz 1, hlm. 194. Dalam al-Qur'a>n disebutkan, dengan ditiupkannya ruh, manusia menjadi makhluk yang baru (khalqan a>kkharan), atau sebagai manusia utuh (an yasi>ru insa>nan), seperti dinyatakan dalam Tafsi>r Ma‘a>ni> al-Qur'a>n, Juz 4, hlm. 449. Mufassir berbeda pendapat tentang ditiupkannya ruh ini. Ibnu ‘Abbas, misalnya, menyatakanbahwa Allah meniupkan ruh ke dalam fisik manusia (nafakha fi>hi ar-ru>h}); sedangkan Abi> ‘A<liyah menyatakan, Allah menjadikan ruh di dalam fisik manusia (ja‘ala fi>hi ar-ru>h}). Periksa Tafsir Ad-Durr al-Mans\u>r, Juz 6, hlm. 91-92; Tafsi>r al-Baghawi>, Juz 3, hlm. 304; dan Ma‘ani> al-Qur'a>n, Juz 4, hlm. 448.


� Tafsir al-Bayd}awi>, Juz 5, hlm. 54, yang di sini disebutkan: فإذا سويته عدلت خلقته ونفخت فيه من روحي وأحييته بنفخ   الروح   فيه Tafsir Qurt}ubi>, Juz 10, hlm. 24  menyatakan antara lain: ونفخت فيه من روحي النفخ إجراء الريح في الشيء والروح جسم لطيف أجرى الله العادة بأن يخلق الحياة في البدن مع ذلك الجسم  Kalimat terakhir dari kutipan ini menyatakan bahwa ruh yang ditiupkan ke dalam fisik manusia berfungsi menghidupkannya. Bandingkan dengan Tafsir At-Tibya>n fi> Tafsi>r Ghari>b al-Qur'a>n, Juz 1, hlm. 259, yang menyatakan bahwa ruh merupakan هي التى تحيا بها الأجسام 


� Hubungan aktif-reseptif ru>h dengan fakultas spiritual di bawahnya ditunjukkan dengan cukup jelas dalam penjelasan Amatullah Armstrong mengenai ru>h}, yakni bahwa Ru>h} adalah pusat yang di dalamnya manusia tertarik dan kembali kepada Sumbernya. Ru>h} berusaha menarik hati (qalb) kepada Allah; sebaliknya, jiwa (nafs)—fakultas yang berada di bawahnya—senantiasa berupaya menjerembabkan hati. R>u>h} manusia adalah juga Ru>h} Allah, karena Allah telah meniupkan Ru>h}-Nya ke dalam diri manusia. (Amatullah Armstrong, Sufi, hlm. 243-244.


� Dalam Tafsir Ad-Durr al-Mans\u>r, Juz. 1, hlm. 115 disebutkan begini … مسنونا فخلق منه آدم بيده ثم مسح على ظهره فقال  تبارك الله أحسن الخالقين فتركه أربعين ليلة لا ينفخ فيه   الروح   ثم نفخ فيه   الروح   فجرى فيه   الروح   من رأسه إلى صدره Dan, kehidupan hati yang bersumber dari ruh dikemukakan dalam, misalnya, Tafsi>r al-Bayd}awi>, Juz 5, hlm. 137, وسماه روحا لأن القلوب تحيا به


� Dalam Tafsir At-Tibya>n, Juz 1, hlm. 259 disebutkan bahwa ruh bisa berarti al-wahyu, an-nubuwwah, al-Qur'a>n dengan argumen: لما فيها من حياة الدين و حياة النفوس و الإرشاد الى أمر الله  Bandingkan dengan Tafsi>r as\-S|a‘a>labi>, Juz 4, hlm. 69 yang menyatakan: كما قال تعالى وروحا من أمرنا وسمي هذا روحا لأنه تحي به الأمم والأزمان كما يحي الجسد بروحه ; dan Tafsi>r al-Bayd}awi>, Juz 3, hlm. 464.


� Menurut versi Ami>r An-Najar, Al-‘Ilm an-Nafs as}-S{u>fiyyah [Kairo: Da>r al-Ma‘a>rif, tt.], terjemahan Indonesia oleh Hasan Abrori, Ilmu Jiwa dalam Tasawuf { (Jakarta: Pustaka Azzam, 2000), hlm. 55-56, kata ruh dalam al-Qur'a>n ada 25 item dengan beberapa makna, seperti unsur ru>h} dalam kejadian manusia, atau yang lebih khusus dalam kejadian Nabi Isa; al-Qur'a>n, wahyu dan malaikat yang membawanya. Berdasarkan ayat-ayat al-Qur'a>n yang dikemukakannya An-Najar kemudian menyimpulkan adanya perbedaan terma ru>h} dengan nafs dalam ungkapan al-Qur'a>n. Ini berbeda dengan pendapat yang disebutkan, misalnya, dalam Tafsi>r al-Wa>h}idi>, Juz. I, hlm. 368, bahwa ar-Ru>h} sama dengan an-Nafs berdasarkan firman Allah: الله يتوفى الأنفس حين موتها


� Kalimat id}afiyah ru>h}i> ini, menurut Tafsir Qurt}ubi>, Juz 10, hlm. 24, tidak harus ditafsirkan sebagai ru>h} Allah, tetapi sebagai ru>h} ciptaan-Nya. Qurt}ubi> dalam hal ini menyatakan: وحقيقته إضافة خلق إلى خالق فالروح خلق من خلقه أضافه إلى نفسه تشريفا وتكريما كقوله  أرضي وسمائي وبيتي وناقة الله وشهر الله ومثله وروح منه   Di tempat lain dalam tafsir ini disebutkan riwayat Ibnu ‘Abba>s yang menyatakan: أن   الروح   خلق من خلق الله عز وجل Namun, dalam salah satu riwayat yang dikemukakan oleh Tafsi>r al-Bayd}awi>, Juz I, hlm. 299-300, yang berisi percakapan antara Adam dan Allah segera setelah ia melanggar larangan Allah, di antaranya Adam bertanya: ألم تنفخ في الروح من روحك , Allah menjawab: بلى , . Riwayat ini mnunjukkan bahwa frase ru>h}i berarti Ru>h} Allah. Pendapat yang sama dikemukakan oleh Tafsi>r al-Baghawi>, Juz I, hlm. 92, mengutip pendapat ar-Rabi>>‘ dan lainnya yang menafsirkan ar-Ru>h} al-Quddu>s sebagai: الروح الذى لا نفخ فيه والقدوس هو الله. إضافه إلى نفسه تكريما و تخصيصا كما قال فنفخت فيه من روحنا وروح منه   Penjelasan yang lebih baik mengenai persoalan ini diberikan oleh Amatullah Armstrong, Sufi, hlm. 244, yang membagi ar-Ru>h} ini menjadi dua macam, yaitu ar-Ru>h} al-Id}a>fi> dan ar-Ru>h} al-Ila>hi>. Yang pertama adalah "ruh yang dinisbatkan" kepada Allah. Dalam hal ini, Allah meniupkan ruh-Nya ke dalam manusia. Oleh karena memiliki sstatus berupa sifat ilahi dan manusiawi, maka ruh itu disebut ar-Ru>h} al-Id}a>fi>. Sedangkan ar-Ru>h} al-Ila>hi> adalah "ruh yang tidak diciptakan," yang juga disebut Ruh Suci (ar-Ru>h} al-Quddu>s) dan Hakikat Muhammadi (al-H}aqi>qat al-Muh}ammadiyyah).


� Tafsir>  as\-S|a‘a>labi>, Juz 4, hlm. 69.


� Adib Bisri dan Munawwir A. Fatah, Kamus Al-Bisri: Indonesia-Arab, Arab-Indonesia (Surabaya: Pustaka Progresif, 1999), hlm. 512-513.


� Amatullah Armstrong, Sufi, hlm. 32.


� Disebutkan dalam Tafsi>r al-Qurt}ubi>, Juz I, hlm. 371. Disebutkan juga definisi ‘aql menurut al-Qad}i> Abu> Bakr (hlm. 370)—yang tentunya dari perspektif hukum syari‘ah, yakni: العقل هو العلم؛ العقل علوم ضرورية بوجوب الواجبات وجواز الجوائز وإستحالة المستحيلات , yang juga mencerminkan semangat dualisme. Jika ini adalah pandangan dari sudut pandang syariah, maka benar bahwa dalam perspektif sufistik, seseorang pencari harus meninggalkan—sebagian mempertahankan pengertian tetap menjadikannya basis—syariat untuk menuju hakikat. Syariat mengandung keragaman, dan memang sebagaimana dinyatakan dalam al-Qur'a>n syariat umat manusia berbeda-beda; namun hakikat tetap satu. Dalam pembahasan lebih lanjut, tampaknya Qurt}ubi> terlalu berpandangan literal ketika mempersoalkan akal disebut sebagai alat (a>lat) atau kekuatan (quwwah), karena menurutnya akal dan alat atau kekuatan adalah dua hal yang berbeda. Di antara argumen yang disebutkannya adalah: فإن الآلة إنما تستعمل فى الآلة المثبتة واستعمالها فى الأعراض مجاز وكذالك ممن قال إنه قوة فإنه لا يعقل من القوة الا الإرادة. والقلانسي أطلق ما أطلقه توسعا فى العبارات وكذالك المحاسبي والعقل ليس بصورة ولا نور ولكن تستفاد به الأنوار والبصائر.   (hlm. 371).


� Tafsi>r al-Wa>h}idi>, Juz 2, hlm. 836, mengungkapkan pendapat ini untuk menafsirkan  frase firman Allah بل أكثرهم لايعقلون


� Riwayat lain yang menekankan peran akal dalam keberagamaan seseorang, di antaranya adalah hadis riwayat Abu> Sas‘id al-Khud}ri> di mana Rasulullah menyatakan: قسم الله العقل على ثلاثة أجزاء فمن كن فيه فهو العاقل ومن لم يكن فيه فلا عقل له حسن المعرفة بالله وحسن الطاعة لله وحسن الصبر لله  (Tafsir Ad-Durr al-Mans\u>r, Juz I, hlm 373; Cf. Nu>r al-Us}u>l fi> Ah}adi>s\ ar-Rasu>l, Juz 2, hlm. 359; Fath} al-Ba>ri>, Juz 4, hlm. 43). Hadis-hadis lain yang seperti ini dapat ditemukan dalam banyak kitab hadis. Di antaranya kitab Zawa>'id al-Hays\ami> (Musnad al-H{a>ris|), Juz 2, hlm 805-807, hadis no. 822, 823, 824, 825, 806, 808,dan 809. Disebutkan  misalnya sabda Rasulullah: يحاسب الناس يوم القيامة على قدر عقولهم؛ عن عائشة قالت يا رسول الله بأى شيء يتفضل الناس فى الدنيا قال بالعقل، قلت ففى الآخرة قال بالعقل فقالت عائشة إنما يجزون بأعمالهم قال وهل عملوا إلا بقدر ما أعطاهم الله من العقل فبقدر ما أعطوا من العقل كانت أعمالهم بقدر ما عملوا يجزون.  Hadis-hadis no. 824 dan 825 tidak dikutip di sini kendatipun penting, karena hadis-hadis itu tergolong panjang.


� Yunasril Ali, Jalan, hlm. 86


� Sachiko Murata, The Tao, hlm. 34. Dalam pemikiran filsafat Islam, teoritisasi bahwa Akal sebagai wujud kedua, setelah Wujud Pertama, Allah, sangat jelas dalam banyak pandangan filosof Islam. Mengenai ini dapat dilihat, misalnya Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1999), juga Ian Richard Netton, Allah Trancendent: Studies in the Structure and Semiotics of Islamic Philosophy, Theology, and Cosmologi (England: Curzon Press, 1989).


� Al-h}ikmah dalam Qs. 2:269memiliki pengertian sebagai kebaikan yang banyak (khayr-an kas\i>r-an). Dengan demikian, al-h}ikmah dapat merupakan simpul atau kumpulan kebaikan, atau dari sudut pandang yang lain, ia merupakan esensi atau prinsip hidup dari tiap sesuatu, yang dapat dicapai oleh mereka yang memiliki al-lubb, yakni pemikiran akal yang cerdas dan mendalam, yang dalam istilah Tafsi>r Jalalain, ulu> al-alba>b adalah as}h}ab al-‘uqu>l (Tafsi>r an-Nasafi>, Juz 1, hlm. 88 menafsirkan ulu> al-alba>b sebagai z\awi> al-‘aql; juga Tafsi>r as\-S|a‘a>labi>, juz 1, hlm. 91). Dengan perolehan hikmah, berarti seseorang memiliki pengetahuan yang banyak dan berarti (meaningful), misalnya pengetahuan yang mengantarkan kepada kebahagiaan abadi, li mas}irihi> ila> as-sa‘a>dah al-abadiyyah—meminjam istilah Tafsi>r Jalalain.. Menilik ayat-ayat al-Qur'a>n yang berbicara tentang al-h}ikmah, seperti Qs. 2:269 di atas, 17:39, 25:12, dan 38:20, dapat diketahui bahwa al-h}ikmah merupakan kualitas intelektual dan spiritual yang diberikan—atau dalam istilah tasawuf mungkin merupakan bagian dari ma'rifah, mungkin dalam pengertian lebih spesifik, seperti dikemukakan oleh Tafsi>r Ibnu Kas\i>r yang mengutip pendapat ‘Ali> bin T}alh}ah sebagai al-ma‘rifat bi al-Qur'a>n, yang mencakup pengetahuan menganai na>sikh-mansu>kh, muh}kam-mutasya>bih, dan seterusnya; atau pendapat Muj>hid sebagai ilmu, pemahaman, dan al-Qur'a>n.  Ma'rifah juga bisa merupakan bagian dari h}a>l setelah orang mengerahkan kemampuan akalnya untuk memahami tanda-tanda Allah.


� Dikutip oleh Tafsir Ma‘a>ni> al-Qur'a>n, Juz 5, hlm. 283. Tafsi>r al-Wa>h}idi>, Juz 3, hlm. 490, mengomentari ayat h}ikmah dalam firman Allah: ولقد آتينا لقمان الحكمة  bahwa al-h}ikmah adalah akal, ilmu, berbuat berdasarkan akal, dan benar dalam menjalankan segala urusan (al-is}a>bat fi> al-umu>r). Tafsir Za>d al-Masi>r, Juz I, hlm. 324, menyebutkan 11 pendapat tentang al-h}ikmah, sebagaimana terdapat dalam ayat al-Qur'a>n Qs. 2:269: ومن يؤتى الحكمة فقد أوتي خيرا كثيرا  , yaitu al-Qur'a>n, ma‘rifat, nubuwwah, pemahaman atas al-Qur'a>n, ilmu dan pemahaman (fiqh), benar dalam perkataan (al-is}a>bat fi> al-qawl), wara' dalam agama Allah, takut kepada Allah, akal dalam agama Allah, pemahaman (al-fahm), dan ilmu dan amal. Periksa Tafsi>r Ibnu Kas\i>r yang mengutip banyak pendapat mengenai tafsir atas kata al-h}ikmah tersebut, misalnya riwayat Ibnu ‘Abba>s, Muja>hid, Abu> al-‘A<liyah, Ibrahi>m An-Nakha‘i>, dan Abu> Ma>lik; juga Tafsi>r al-Qurt}ubi> yang memperbincangkan perbedaan pendapat ulama apakah al-h}ikmah itu an-nubuwwah atau hanya al-ma'rifah.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 2112 untuk Qs.16:78. Dalam n. 5091 ditegaskan bahwa hati adalah faculty of intelligence dan faculty of feeling sekaligus. Pendapat bahwa akal (inteleigensi) merupakan salah satu fungsi hati (qalb), atau bahkan akal merupakan bagian dari hati, banyak diriwayatkan, misalnya disebutkan dalam Fath}al-Ba>ri>,  Juz 3, hlm. 43 ان العقل محله القلب  juga pernyataan ‘Ali> bin Abi> T}a>lib: إن العقل فى القلب ...  (Al-Adab al-Mufrad, Juz 2, hlm. 270).


� Pelajaran ini diambil dari kisah kaum 'Ad dan S|amu>d yang dikisahkan dalam al-Qur'a>n. Lihat Yusuf Ali, The Holy, n. 3459 untuk Qs. 29:38. Lihat juga kisah kaum ‘Ad ini dalam n. 1040 dan Qs. 7:65-72; serta n. 1043 dan Qs. 7:73-79 tentang kaum Tsamud. Dengan mengungkapkan kisah ini, Yusuf Ali ingin menyatakan bahwa hukum material berbeda dengan hukum moral, masing-masing berjalan dalam wilayahnya sendiri, namun bukan tanpa keterkaitan, karena semuanya hukum itu mengikat totalitas kehidupan manusia, sama dengan keterkaitan dimensi fisik dan dimensi spiritual dalam kepribadian manusia. Mengenai hukuman moral, Yusuf Ali menegaskan: "This moral law is universal and if you break it, no privileges will lighten your punishment or help you in any way (Qs. 2: 86)." (n. 87 untuk Qs. 2:83).  


� Yusuf Ali, The Holy, n. 5086. Dalam n. 1896 untuk Qs. 14:21 Yusuf Ali mencatat: "Those whose power or specious intelligence or influence misled them-such as false priests or leaders-will find themselves in a parlous state. How can they help others? They themselves failed to profit from Allah's guidance, and they can with some justice retort that they put them in the wrong path as they followed it themselves!"


� Dalam The Holy, n. 5567.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 5483 utuk Qs. 64:4.


� Lihat penjelasannya pada Sidi Gazalba, Asas Ajaran Islam: Pembahasan Ilmu dan Filsafat tentang Rukum Iman (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), hlm. 18.


� Pendapat bahwa isitlah-itilah jiwa, hati, ruh, dan akal, semuanya mengacu kepada realitas yang sama tetapi dari sudut pandang yang berbeda, dapat dilihat pada uraian Sachiko Murata, The Tao, hlm. 306-308. Murata mengutip pnejelasan-penjelasan Al-Ghaza>li> dan al-Nasafi> mengenai penggunaan istilah yang berbeda mengenai realitas yang sama ini.


� Sachiko Murata dan William C. Chittick, The Vision, hlm. 153.


� S{adr atau s}udu>r disebutkan sebanyak 46 kali dalam al-Qur'a>n, berdasarkan modus pencarian "akar kata." Jika shudûr dengan modus berawalan dan berakhiran, berjumlah 34 kali penyebutan.


� Fu'a>d atau af'idah disebutkan sebanyak 16 kali, dengan modus pencarian "akar" kata, dan lima kali dengan modus "berawalan dan berakhiran".


� Qs. 2:179, @:197, 2:269, 3:7, #:190, 5:100, 12:111, 13:19, 14:52, 38:29 dan 43, Qs. 39:9, 18 dan 21, Qs. 40:54, dan Qs. 60:10.


� Perhitungan ini menurut hasil pencarian kata Arab قلوب  dengan modus "berawalan dan berakhiran" dalam Qur'an melalui program dalam CD The Holy Qur'an Ver. 6.50. Bandingkan dengan Yunasril Ali yang mengemukakan bahwa qalb dalam al-Qur'a>n dengan beberapa variasinya disebutkan sebanyak 132 kali (Lihat Yunasril Ali, Jalan, hlm. 77). Perbedaan hasil perhitungan seperti ini disebabkan oleh perbedaan dalam menentukan modus pencarian. Jika pencarian dengan menggunakan modus "akar kata", yang dengan demikian mencakup semua kata yang terbentuk dari huruf q-l-b, maka hasilnya menunjukkan jumlah 168 kali.


� Penafsiran qalb (hati) dengan ‘aql (akal) ditemukan banyak sekali riwayat. Misalnya dalam Lisa>n al-‘Arab, Juz 1, hlm. 687 yang menyebutkan penafsiran Al-Farra>' atas ayat إن فى ذلك لذكرى لمن كان له قلب  , bahwa qalb di sini berarti ‘aql. 


� A.W. Munawwir, Kamus al-Munawwir Arab-Indonesia (Krapyak, Yogyakarta, 1984), hlm. 1232-1233; Bandingkan dengan KH. Adib Bisri dan KH. Munawwir A. Fatah Kamus al-Bisri: Indonesia-Arab, Arab-Indonesia (Surabaya: Pustaka Progresif, 1999), hlm. 608-609. Tafsir al-Qurt}ubi> Juz 1, hlm. 176 menegaskan hal ini dengan pernyataannya: وما سمى القلب الا من تقلبه فأحذر على القلب من قلب و تحويل 


� Lihat misalnya, Yunasril Ali, Jalan, hlm. 77; Jalaluddin Rakhmat, Renungan-Renungan Sufistik,hlm 69 dan 72; Robert Fraeger, Heart, Self, & Soul: The Sufi Psycology of Growth, Balance and Harmony [Wheaton, USA: Theological Publishing House, 1999], terjemahan Indonesia oleh Hasmiyah Rauf, Psikologi Sufi untuk Transformasi: Hati, Diri, dan Jiwa (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2002).


� Munawwir, Kamus, hlm. 821 untuk shadr, dan hlm. 1105 untuk fu'a>d. 


� Lihat misalnya Robert Fraeger, Heart, hlm. 57.


� Jalaluddin Rakhmat, Renungan, hlm. 69. Bandingkan dengan pendapat al-Ghaza>li>, dikutip oleh Yunasril Ali, Jalan, hlm. 77-78.


� Robert Frager, Heart, hlm. 54.


� Jalaluddin Rakhmat, Renungan, hlm. 70.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 1923 untuk Qs. 14:42-43. Ayat tersebut menerangkan keadaan orang yang zalim yang fisiknya limbung oleh kejahatan.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 1360 untuk Qs. 9:110.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 1470 untuk Qs. 10:88.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 2825 untuk Qs. 22:46.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 3225 untuk Qs. 26:194.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 4381 untuk Qs. 40:18.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 5091 untuk Qs. 53:11.


� Ungkapan ini tidak dikutip, tetapi terdapat dalam n. 4853 untuk Qs. 47:29.


� Tentang ini, Danah Zohar dan Ian Marshall, peneliti dan pengkaji kecerdasan spiritual mengatakan: "SQ is necessaary foundation for the effective functioning of both IQ and EQ. It is our ultimate intelligence." Lihat dalam buku yang mereka tulis bersama Spiritual intelligence: The Ultimate Intelligence (London: Bloomsbury, 2000), hlm. 4. 


� Majdi al-Hilali>, Falnabda', hlm. 10.


� Tafsi>r al-Qurt}ubi>, Juz 1, hlm. 182  mencatat bahwa hati merupakan tempat fakultas fikir atau fakultas rasional, yang dengan demikian berarti bahwa hatilah alat berfikir manusia  (فالقلب موضع الفكر) .


� Qs. 4:155, 6:46, 7:100.


� Qs. 9:87. Lihat juga, Qs. 7:179 yang menyebutkan bahwa jahannam dipenuhi jin dan manusia yang tidak menggunakan fakultas-fakultas spiritualnya sebagaimana mestinya. Punya hati tidak dipakai memahami kebenaran, punya mata tidak untuk melihat tanda-tanda Allah, punya telinga tidak untuk mendengarkan pengajaran Allah. Mereka diibaratkan seperti hewan atau lebih rendah dari itu, karena mereka orang yang lalai (ghafilu>n). Bandingkan dengan Qs. 16:108, 21:3 (dengan frase la>hiyat-an qulu>buhum), dan Qs. 63:3


� Qs. 9:93, 30:59.


� Qs. 10:74.


� Qs. 47:16


� Qs. 2:10, 5:52, 8:49, 9:125, 22:53, 24:50, 33:12, 33:60, 47:20, 47:29


� Qs. 2:74, 5:13,


� Qs. 6:43, 22:53. Dalam ayat terakhir ini, godaan setan sengaja dibiarkan masuk ke dalam hati yang berpenyakit dan hati yang keras sebagai ujian. Bandingkan dengan Qs. 48:12.


� Qs. 39:22.


� Qs. 2:88, 4:155,


� Qs. 6:25, 17:46, 18:57, 41:5


� Qs. 83:14.


� Qs. 3:7,


� Qs. 66:4


� Qs. 3:103, 8:63.


� Qs. 3:126, 5:13, 8:10.


� Qs. 13:28, juga 48:4, 48:18, 48:26


� Qs. 39:45.


� Qs. 3:151, 8:12,


� Qs. 33:26, 59:2


� Qs. 3:156.


� Qs. 5:41, 49:11


� Qs. 58:22.


� Qs. 8:2, 22:35, 23:60.


� Qs. 8:11, 18:14


� Qs.9:15.


� Qs. 9:45, 9:110.


� Qs. 3:167, 9:64, 4:63, 8:70, 33:51, 48:11


� Qs. 9:77.


� Qs. 16:22.


� Qs. 22:32, 49:3


� Qs. 22:46. Disebutkan dalam ayat ini, bahwa bukan penglihatan yang buta, melainkan hati itu sendiri yang buta.


� Qs. 23:63.


� Tafsi>r al-Qurt}ubi>, Juz 1, hlm. 186-187.


� Hati yang ingkar (munkirah) disebutkan dalam Qs. 16:22 yang penggalannya berbunyi: فَالَّذِينَ لَا يُؤْمِنُونَ بِالْآخِرَةِ قُلُوبُهُمْ مُنْكِرَةٌ وَهُمْ مُسْتَكْبِرُونَ  


� Hati yang rendah dan merendahkan (al-h}amiyyah) berdasarkan Qs. 48:26, yaitu إِذْ جَعَلَ الَّذِينَ كَفَرُوا فِي قُلُوبِهِمُ الْحَمِيَّةَ حَمِيَّةَ الْجَاهِلِيَّةِ فَأَنْزَلَ اللَّهُ سَكِينَتَهُ عَلَى رَسُولِهِ وَعَلَى الْمُؤْمِنِينَ وَأَلْزَمَهُمْ كَلِمَةَ التَّقْوَى وَكَانُوا أَحَقَّ بِهَا وَأَهْلَهَا وَكَانَ اللَّهُ بِكُلِّ شَيْءٍ عَلِيمًا Hati demikian berbeda dengan hati orang beriman, di mana Allah menanamkan kemantapan (saki>nah) di dalamnya, di samping memberikan pedoman berupa kalimat taqwa (kalimat at-taqwa>).


� Hati yang berpaling (al-ins}ira>f) yaitu hati yang menolak untuk memahami tanda-tanda Allah, seperti tanda-tanda Allah dalam wahyu al-Qur'a>n, berdasarkan Qs. 9:127. 


� Hati yang keras adalah hati yang mengeras karena sikap keras kepala ketika berhadapan dengan cahaya petunjuk dari Allah, berdasarkan Qs. 39:22, juga Qs. 2:74, dan 6:43.


� Hati yang mati karena sudah tidak lagi mampu merasakan akibat buruk dari kejahatan-kejahatannya, bahkan sebaliknya justeru memandang baik kejahatan-kejahatannya itu, berdasarkan Qs. 6:122.


� Berdasarkan Qs. 83:14.


� Berdasarkan Qs. 2:10, juga Qs. 5:52, 8:49, 9:125, 22:53, 24:50, Qs. 33:12, 32, dan 60, 47:20 dan 29, serta Qs. 74:31.


� Hati yang sempit (ad}-dayyiq) lagi sesak (al-h}araj) karena tidak mau membuka sikap pasrah (isla>m) berdasarkan Qs. 6:125. 


� Hati yang terkunci (at}-tab‘), berdasarkan Qs. 4:155, juga Qs. 16:108, dan 47:16>


� Hati yang terkunci mati (al-khatm), berdasarkan Qs. 2:7.


� Bandingkan dengan Majdi al-Hilali>, Falnabda', hlm. 12-13. Bagi Majdi al-Hilali>, hati memiliki kepekaan, yang dengannya seseorang dapat melihat jalan kebenaran, atau jalan Allah. Jika tidak pernah diasah, maka hati akan tumpul, dan selanjutnya akan buta. Hati yang buta adalah hati yang dikotori dengan kemaksiatan yang bertumpuk-tumpuk. Hati demikian tidak pernah dibersihkan dengan taubat.


� Hasil perhitungan dan pencarian nafs dengan mengambil modus "berawalan dan berakhiran." Dari program CD, The Holy Qur'an, ver. 6.50.


� Misalnya Qs. 2:123, 2:130, 2:233, 2:281, 3:185, 10:30, 10:108, 14:51, 17:15, 27:92, 29:6, dan 31:12. Nafs menerima risiko perbuatan manusia secara adil, misalnya dalam Qs. 3:30, 3:25, 3:161. Qs. 7:42 denga gamblang menunjukkan bahwa nafs menerima takli>f, atau beban spiritual. 


� Misalnya Qs. 4:79.


� Misalnya Qs. 18:35, 28:16, dan 34:50.


� Misalnya Qs. 7:205.


� Misalnya Qs. 13:42. 


� Misalnya Qs. 3:145, 3:175, 21:35, dan 29:57.


� Misalnya Qs. 3:28.


� Said Hawwa, Tarbiyatuna>, hlm. 63.


� Robert Frager, Heart, hlm. 86.


� William C. Chittick, The Sufi Path of Love: The Spirtual Teaching of Ru>mi> [NY: State Univ. of NY, 1983], terjemahan Indonesia oleh M Sadat Islamil dan Achmad Nidjam, Jalan Cinta Sang Sufi: Ajaran-Ajaran Spiritual Jala>luddi> Ru>mi> (Yogyakarta: Qalam, 2002), hlm 49-50.


� Jiwa amma>rah ini adalah jiwa yang memerintahkan kepada keburukan (as-su>’ wa al-qabi>h}) dan sesuatu yang tidak disukai oleh Allah (Tafsir al-wa>h}idi>, Juz 1, hlm. 550). Menurut banyak ulama tafsir jiwa amma>rah adalah jiwa (an-nafs) yang memperturutkan hawa nafsu (hawa> an-nafs), seperti pada Fath}al-Qadi>r, Juz 5, hlm. 380; Za>d al-Masi>r, Juz 9, hlm. 24; dan Tafsi>r Jala>layn, Juz 1, hlm. 807; Tafsir At-Tibya>n, Juz 1, hlm. 98 dan 254; juga disebutkan dalam At-Ta‘ri>fa>t, Juz 1, hlm. 320.


� Lihat, Yusuf Ali, The Holy, n. 5809. Tentang an-nafs al-lawwa>mah ini terdapat banyak penafsiran. Di antaranya pendapat Sa‘i>d bin Jabi>r dan ‘Ikrimah bahwa jiwa itu mencela atas dasar baik-buruk, namun tidak bersabar menghadapi berbagai kesulitan dan penderitaan (وعكرمة تلوم على الخير والشر ولا تصبر على السراء والضراء); Qata>dah berpendapat an-nafs al-lawwa>mah adalah jiwa durhaka (an-nafs al-fa>jirah); sedangkan Muja>hid menyatakan: menyesali perbuatan yang telah lalu  (تندم على ما فات وتقول لو فعلت ولو لم أفعل ). Hampir sama dengan Muha>hid, al-Farra>' menyatakan bahwa nafs tersebut tidak punya kebaikan atau keburukan kecuali ia mencela diri (ليس من نفس برة ولا فاجرة إلا وهي تلوم نفسها إن كانت عملت خيرا قالت هلا ازددت وإن عملت شرا قالت ليتني لم أفعل). Berbeda dengan Muja>hid, al-H}asan menafsirkannya dengan an-nafs al-mu'minah, dan mengkontraskannya dengan an-nafs al-fa>jirah, namun dengan penjelasan yang hampir sama dengan Muja>hid, yaitu: المؤمنة قال إن المؤمن والله ما تاره إلا يلوم نفسه ما أردت بكلامي ما أردت بأكلتي وإن الفاجر يمضي قدما لا يحاسب نفسه ولا يعاتبها .  Muqa>til lebih berani dengan mengatakan bahwa itu adalah jiwa yang ingkar (an-nafs al-ka>firah) yang menyesali diri di akhirat perbuatannya di dunia (هي   النفس   الكافرة تلوم نفسها في الآخرة على ما فرطت في أمر الله في الدنيا) (Tafsi>r al-Baghawi>, Juz 4, hlm. 421).


� Yusuf Ali, The Holy, n. 6127 untuk Qs. 89:27. Lihat pula catatan-catatan kelanjutannya, yaitu n. 6128 dan 6129. An-nafs al-mut}ma'innah memiliki banyak pengertian. Di antaranya ditafsirkan sebagai jiwa yang yakin (an-nafs al-mu>qinah), yakni tercapainya keyakinan seperti dinyatakan oleh Nabi Ibrahim dalam Qs. 2:260:   بَلَى وَلَكِنْ لِيَطْمَئِنَّ قَلْبِي. Jiwa seperti ini dipandang telah lebih maju dari sekedar iman (fahiya darajatun za>'idatun ala> al-i>ma>n) (Tafsi>r as\-S|a‘a.labi>, Juz 4, hlm. 413). Jiwa mut}ma'innah jiwa yang tenang karena mengingat dan mematuhi Allah ( اطمأن بذكر الله عز وجل وطاعته), juga tenang kepada kebenaran yang menghubungkannya dengan tulusnya keyakinan, tanpa bercampur keraguan apa pun (وقيل هي   النفس   المطمئنة الى الحق الواصلة الى ثلج اليقين بحيث لا يخالجها شك ما), atau jiwa mut}ma'innah itu adalah jiwa yang aman, tidaqk diguncang takut ataupun sedih (هي الآمنة التي لا يستفزها خوف ولا حزن) (Tafsi>r Abi> Sa‘u>d, Juz 9, hlm. 158). Jiwa mut}mainnah adalah jiwa yang tenang atas apa janji Allah kepada orang yang benar, seperti dikatakan Muja>hid, ketenangan yang menyakinkan bahwa Allah adalah Pemeliharanya, besabar dalam menjalankan perintah dan ketaatan kepada-Nya. Al-H{asan menyebutnya sebagai  jiwa yang beriman dan yakin (al-mu'minah al-mu>qinah); ‘At}iyyah menyebutnya jiwa yang rid}a dengan ketentuan Allah; al-Kalabi> menyebutnya jiwa yang aman (al-amanah) dari azab Allah (Tafsi>r al-Baghawi>, Juz 4, hlm. 486).  Bandingkan dengan Tafsir Fath} al-Qadi>r, Juz 5, hlm. 380-381yang menyebutkan bahwa jiwa mutmainnah adalah  jiwa tenang karena yakin berdasarkan iman dan tauhid (as-sa>kinah al-mu>qinah bil-i>ma>n wa tawh}i>dulla>h). dalam tafsir ini juga disebutkan pendapat al-H{asanpada Tafsi>r al-Baghawi> di atas. Namun, Muja>hid disebut memiliki pendapat yang sejalan dengan ‘At}iyyah, yakni: bahwa jiwa mutmainnah adalah jiwa yang rid}a>  (ar-ra>diyah) kepada ketetapan (qad}a') Allah (وقال مجاهد الراضية بقضاء الله التي علمت أن ما أخطأها لم يكن لصيبها وأن ما أصابها لم يكن ليخطئها). Yang menarik adalah pendapat yang menyatakan bahwa al-nafs al-mut}ma'innah berarti al-mut}ma'innah ila> ad-dunya>, tidak tergoncang oleh persoalan dunawi, seperti disungkapkan oleh Tafsi>r Za>d al-Masi>r, Juz 9, hlm. 124; juga Tafsi>r al-Baghawi>, Juz 4, hlm. 486. Dengan demikian, pendapat Yusuf Ali tentang an-nafs al-mut}ma'innah di atas merangkum banyak pendapat sebagaimana disebutkan dalam catatan kaki ini.


� Lihat uraiannya pada Robert Frager, Heart, hlm. 86-130. Jiwa tirani merujuk kepada an-nafs al-amma>rah bis-su>'; jiwa penuh penyesalan yaitu an-nafs al-lawwa>mah; jiwa terlilhani adalah an-nafs al-mulhanah; jiwa tenteram adalah an-nafs al-mut}ma'innah; jiwa yang rid}a adalah an-nafs ar-ra>d}iyah; jiwa yang dirid}ai adalah an-nafs al-mard}iyyah; dan jiwa suci adalah an-nafs al-qudsiyyah.


� A.W. Munawwir, Kamus, hlm. 1628-1629.


� Yusuf Ali, The Holy, n. 5085 untk Qs. 53:1. 


� Majdi al-Hilali>, Falnabda', hlm. 16.


� Pendapat bahwa al-hawa> berbeda dengan an-nafs, namun keduanya berkaitan adalah pendapat beberapa mufassir. Kaitan al-hawa> dengan an-nafs tampak pada panafsiran mengenai makna al-hawa> di atas. Kaitan keduanya biasanya dinyatakan dalam frase bahwa al-hawa> itu adalah hawa> an-nafs, yang dalam bahasa Indonesia diterjemahkan menjadi hawa nafsu. Tentang ini lihat misalnya Tafsi>r Jala>layn, Juz 1, hlm. 601 yang menyebut al-hawa> sebagai hawa> an-nafs. Dengan demikian, al-hawa> adalah sebuah kecenderungan dari jiwa, atau bahwa al-hawa�> adalah sebagian fungsi dari jiwa, seperti dinyatakan oleh Tafsi>r Ibnu Kas\i>r, Juz 3, hlm. 251: "fi> anfusihim minal-hawa>."


� Hitungan ini adalah hasil searching kata هوي dalam program CD The Holy Qur'an, Ver. 6.50, dengan modus "akar kata".


� Misalnya dalam Qs. 41:43.


� Misalnya dalam Qs. 53:1.


� Yakni, dalam bentuk kata 'ahwâ, seperti dalam Qs. 53:53.


� Misalnya dalam frase فأمه هاوية dalam Qs. 101:9.


� Misalnya Qs. 2:87 di mana terdapat kalimat ولاتهوي أنفسهم واستكبرتم  ; Al-hawa> yang merupakan bagian dari an-nafs ini seringkali ditafsirkan sebagai an-nafs al-amma>rah, yakni karakteristik jiwa lapisan paling rendah dalam struktur jiwa. (Lihat Tafsi>r As\-S|a‘a>labi>, Juz 4, hlm. 145; Tafsi>r an-Nasafi>, Juz 4, hlm. 316)


� Misalnya Qs. 14:37 dan 14:43.


� Misalnya Qs. 2:87, 2:120, 4:1355:48-49, 5:77, 6:56, 6:71, 6:119, 6:150, 7:176,  38:26,  42:15. 


� Di antaranya Qs. 2:87, 2:120, 2:145, 4:135, 5:48-49, 5:77, 6:56, 6:150, 7:176, 14:43. Hawa nafsu menentang keadilan dan kebenaran (Lihat Tafsi>r al-Bayd}awi>, Juz 5, hlm. 44; Tafsir al-Qurt}ubi>, Juz 15, hlm. 179), yang jika diterapkan dalam persoalan hukum akan mendorong orang memberikan kesaksian palsu. Maka wajar sekali jika—menurut asy-Sya‘bi>--Allah memperingatkan para hakim agar: (1) tidak mengikuti hawa nafsu, (2) tidak gentar menghadapi orang, dan (3)  tidak menjual kebenaran hukum dengan murah (Tafsir al-Qurt}ubi>, Juz 5, hlm. 413; Bandingkan dengan Tafsi>r Ma‘a>ni> al-Qur'a>n, Juz 2, hlm. 213; Tafsi>r Abi> Sa‘u>d, Juz 2, hlm. 242; Za>d al-Masi>r, Juz 2, hlm. 222, di mana disebutkan empat tafsiran atas sebuah firman Allah: فلا تتبعوا   الهوى   أن تعدلوا فيه أربعة أقوال   أحدها أن معناه فلا تتبعوا   الهوى   واتقوا الله أن تعدلوا عن الحق قاله مقاتل   والثاني ولا تتبعوا   الهوى   لتعدلوا قاله الزجاج والثالث فلا تتبعوا   الهوى   كراهية أن تعدلوا عن الحق والرابع فلا تتبعوا   الهوى   فتعدلوا ذكرهما الماوردي).


� Misalnya Qs. 2:145, 45:23, 47:16. Tafsi>r al-Bayd}awi>, Juz. 5, hlm 172, menyatakan: وفساد جوهر روحه وختم على سمعه وقلبه فلا يبالي بالمواعظ ولا يتفكر في الآيات وجعل على بصره غشاوة فلا ينظر بعين الاستبصار والاعتبار وقرأ حمزة والكسائي غشوة فمن يهديه من بعد الله من بعد إضلاله .


� Misalnya Qs. 2:120, 20:16, 38:26. Bandingkan dengan Tafsi>r As\-S|a‘a>labi>, Juz 1, hlm. 423 yang menyatakan: وقوله تعالى فلا تتبعوا   الهوى   نهي بين واتباع   الهوى   مرد مهلك . 


� Lihat pernyataan simbolik yang diungkapkan dalam Qs. 23:71: وَلَوِ اتَّبَعَ الْحَقُّ أَهْوَاءَهُمْ لَفَسَدَتِ السَّمَوَاتُ وَالْأَرْضُ وَمَنْ فِيهِنَّ بَلْ أَتَيْنَاهُمْ بِذِكْرِهِمْ فَهُمْ عَنْ ذِكْرِهِمْ مُعْرِضُونَ(23: 71).  . Langit, adalah simbol struktur atas spiritualitas; sementara bumi adalah simbol struktur bawah spiritualitas. Jika struktur ini dibolak-balik oleh manusia dengan mengikuti hawa nafsunya, maka spiritualitas manusia, dari atas sampai bawah, menjadi kacau dan hancur.





� Dalam hal ini, Sachiko Murata dan Wiliiam C. Chittick berusaha membuat analogi-analogi atau hubungan-hubungan antara eksistesi-eksistensi kosmologi spiritual dengan eksistensi-eksistensi dalam psikospiritual. Misalnya ia mengatakan: "The overall Koranic picture of caprice allows to say that it represents Satan within ourselves. All of us experience the wind of caprice, which blows us this way and that, ehough it always blow away from god's guidance. The opposite of caprice is itelligence ('aql), and intelligence is undestood as luminous, angelic faculty within us that recognizes God's guidance when it see it. Intelligence, it is sometimes said, is a God's guidance within the human soul. … By attributing misguidance to caprice and Paraoh, the Koran is, in effect, attributing it to Satan, since caprice and Pharaoh incarnate all the qualities of Satan. But caprice represents Ssatan within the human soul, while Pharaoh represents him in human society." Sachiko Muarata dan William C. Chittick, The Vision, hlm. 153. Pemahaman yang sama juga tampak pada penuturan Al-H{a>ris\ bin As‘ad al-Muh}a>sibi yang mengungkapkan diskusinya dengan seseorang. Al-Muh}a>sibi> bertanya, "Anda telah berbicara kepada saya mengenai riya>' dan sebab-sebabnya, lalu dari mana riyâ' itu datangnya?" "Dari nafsumu, dari sisi hawâ-nya," jawabnya. Al-Muh}a>sbi> bertanya lagi, "Mengapa datang dari arah nafu saya, padahal saya mempunyai musuh (setan) yang senantiasa memperdaya saya dan menghiasi saya, dan dunia menggoda saya?" Dia menjawab: "Sebab, sesungguhnya musuhmu tidak akan mendapatkan apa pun dari dirimu kecuali dari sisi hawa nafsumu. Seandainya tidak ada hawa nafsu, tentu dengan adanya ajakan musuhmu itu, kamu kian bertambmah dekat kepada Tuhanmu. Sesungguhnya kedekatan itu adalah karena adanya bujukan. …" (lihat lebih lanjut Al-H{a>ris\ bin As‘ad al-Muh}a>sibi>, Ar-Ri'a>yah li> H{uqu>qilla>h [Beirut: tp.tt.], terjemahan Indoensia oleh Abdul Halim, Memelihara Hak-Hak Allah (Bandung: Pustaka Hidayah, 2002), hlm. 353.





