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pendidikan, dari batinnya sendiri dan pembersihan jiwa.
Pengetahuan semacam itu dinamakan “pengetahuan
mistis” (ilm ladunni).

Siapapun yang menggabungkan tiga kualitas di atas
termasuk salah seorang dari para nabi dan wali. Mereka
memiliki tingkatan yang berbeda: beberapa orang hanya
memiliki salah satu dari tiga kualitas, sedangkan yang lain
hanya memiliki dua kualitas. Seorang yang memiliki tiga
kualitas sama dengan memiliki tingkatan yang paling
sempurna, yaitu Muhammad. Manusia biasa diberi contoh tiga
kualitas ini, sehingga mereka dapat memahami bahwa
kenabian adalah sama, mengikuti nabi, dan belajar darinya.
Contoh ini adalah mimpi, firasat dan khatir.

Al-Ghazali tidak menolak kemungkinan bahwa masih
ada beberapa kualitas lain di antara para nabi dan wali yang
sama dengan mereka yang tidak ditemukan pada manusia
secara umum. Tetapi, kualitas-kualitas tersebut, jika ada, tidak
dapat dipahami dengan definisi. Dalam pengertian ini, dapat
dikatakan bahwa Tuhan hanya dapat diketahui oleh Tuhan,
nabi hanya dapat diketahui oleh nabi dan mereka yang lebih
tinggi dari nabi, dan wali hanya dapat diketahui oleh wali dan
yang lebih tinggi dari wali.

Selain, menerima paham agnostis al-Ghazali, dia juga me-
mandang bahwa kenabian dan kewalian merupakan kapasitas
hati yang lebih tinggi. Meskipun, setiap orang diberi bagian
kapasitas ini, ia lebih berkembang pada diri nabi dan wali, dan
ia paling sempurna terealisasikan dalam diri nabi Muhammad.148



198

Teori Ibn ‘Arabi tentang Manusia Sempurna

“Pengetahuan Mistis” para wali sufi dan pengetahuan para
nabi memiliki sumber yang sama, meskipun pengetahuan para
nabi terkait dengan kebaikan (shalah) seluruh makhluk, yaitu
Hukum Suci, dan mereka menyampaikannya kepada umat.
Al-Ghazali tidak menyatakan secara jelas bahwa kenabian
dapat diperoleh, dia juga tidak menolak kemungkinan kate-
gori ini.149

Sebelum membandingkan teori kenabian Ibn ‘Arabi
dengan al-Tirmidhi dan al-Ghazali, sebagaimana yang telah
dibahas di atas, hal ini akan membantu untuk memahami
posisi Ibn ‘Arabi, jika pertama kita mengkaji karyanya pada
masa awal tentang kenabian dan kewalian, dimana pengaruh
al-Tirmidhi terlihat secara jelas.

Teori awal Ibn ‘Arabi dalam Karyanya tentang Kewalian dan
Kenabian

Karya kecil tentang kenabian dan kewalian, yang
mutakhir diedit oleh Hamid Tahir, ditulis oleh Ibn ‘Arabi kira-
kira pada masa awal sebelum kepergiannya ke Timur.150 Dengan
membandingkan pemikirannya yang diungkapkan dalam
karya ini dengan al-Futuhat al-Makkiya dan Fusus al-Hikam,
kita dapat melacak perkembangan pemikirannya tentang
masalah kewalian dan kenabian.

Pembahasan utama karya ini adalah kata-kata Mahdawi
yang menantang, “Ulama umat ini merupakan nabi-nabi umat
lain.” Karya tersebut ditulis oleh saudara sepupu Ibn ‘Arabi,
yang belajar sufisme kepada Mahdawi, untuk menjelaskan
perkataan syekh yang sulit dipahami ini.151
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Pada permulaan karyanya, dia menegaskan bahwa wahyu
terus turun dari Tuhan. Walaupun ungkapan-ungkapan
(‘ibarat) yang digunakan dalam pewahyuan berbeda, tetapi
ungkapan yang beragam aspeknya itu pada hakekatnya
merupakan kebenaran tunggal.

Bukankah kamu telah mengetahui Taurat, Injil, dan
Kitab-Kitab lain yang telah diwahyukan? Karena satu
kitab dari ketiganya tidak cukup, sehingga Tuhan
(terus) memberikan ilham (alhama) kepada para wali.
Mungkin Tuhan mewahyukan (yaftah) kepada seorang
sesuatu yang berbeda, apa-apa yang diwahyukan
kepada orang lain. Rupanya hanya ini penjelasan yang
dapat diterima. Akan tetapi, beberapa wahyu (futuh)
lebih sempurna dari yang lain. Jika ini tidak menjadi
masalah, dan jika setiap orang dari mereka yang terus
menelusuri jalan Tuhan dan sampai pada kebenaran
itu sendiri (‘ayn al-haqiqa) mendapatkan sebuah wahyu
(fath) yang khusus baginya dan tidak mungkin
diperoleh orang lain, kemudian mereka tidak akan
memahami satu sama lain, dan ketidaktahuan seorang
bisa terjadi dan merubah ungkapan penting dan
mengklaimnya mendapatkan ilham dari Tuhan yang
tidak dapat dipungkiri, karena tidak ada bukti
(burhan) bagi pengetahuan batin (dhawq), juga tidak
ada petunjuk (dalil) bagi wahyu.152

Tentu di sini Ibn ‘Arabi tidak meminta bukti nyata dari
pengetahuan yang diwahyukan, nampaknya dia menegaskan
bahwa tidak ada kesepakatan yang jelas di antara para wali,
namun hanya sebuah perbedaan tingkat pengetahuan yang
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didapatkan dan cara-cara pengungkapan. Mereka, yang hanya
mendapatkan pengetahuan tertentu, diberi wahyu mungkin
tidak sama dengan mereka yang memperoleh pengetahuan
yang lebih tinggi. Tetapi, para pemilik pengetahuan yang
paling tinggi dapat memahami satu sama lain, dan juga
mengetahui mereka yang berada di bawahnya, sehingga tidak
ada kesamaan di antara mereka.

Selanjutnya Ibn ‘Arabi memunculkan pertanyaan
mendasar mengenai kemungkinan pewahyuan setelah
Muhammad, dan memberikan jawaban sebagai berikut:

Bahkan, jika Jibril tidak datang lagi, ilham tidak
akan berhenti masuk ke dalam dada para wali. Benar,
Tuhan mengilhamkan wali-wali-Nya dengan rahasia-
Nya dan memberitahu langit hati mereka dengan
matahari dan bulan tentang pengetahuan-Nya.
Pengetahuan yang memancar terus dari-Nya (mawarid)
tidak terbatas dan tidak berakhir… Ia merupakan
lautan yang tak bertepi.153

Selanjutnya, dia mengutip hadis, “ulama adalah pewaris
para nabi” dan menjelaskannya sebagai berikut:

Hanya seorang yang paling dekat dengan seorang
dalam pengertian persaudaraan (rahima) dan hubungan
(nasaba) menjadi pewarisnya. Karena para ulama lebih
dekat dengan para nabi dalam arti hubungan, mereka
menjadi pewaris para nabi dalam hal “keadaan” (hal),
“tindakan” (fi’il), “perkataan” (qawl), dan “pengeta-
huan” (ilm), baik masalah yang bersifat lahir (zahiran),
maupun masalah yang bersifat batin (batinan). Para
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pewaris nabi memiliki martabat yang paling tinggi dan
derajat pada tingkat yang tinggi….154

Setelah pendahuluan ini, dia mulai menafsirkan perkata-
an Mahdawi, “Para ulama umat ini sama dengan para nabi
dari umat lain.”

Dengan cara demikian, dia (Mahdi) menganjurkan
orang-orang untuk belajar dan mencari petunjuk dan
menuju jalan yang lurus, dan (dia menganjurkan)
orang-orang untuk menggenggam pengetahuan (al-
‘ilm), sedikit kebodohan ada pada mereka dan mereka
akan terus tersesat, karena jika pengetahuan berhenti
setelah kematian nabi, maka orang-orang tentu
tersesat.155

Ibn ‘Arabi mengelompokkan pengetahuan ke dalam tiga
kategori, yaitu yang berhubungan dengan dunia ini, dunia
yang akan datang dan yang berhubungan dengan Tuhan. Para
nabi adalah mereka yang menyatukan semua kategori
pengetahuan itu, begitu juga ulama yang menjadi pewaris para
nabi.

Jadi, para ulama menjaga seluruh pengetahuan nabi
setelah meninggalnya, karena umat manusia selalu membutuh-
kan pengetahuannya.

Kamu berkata, jika pribadi nabi (shakhs al-nabi) dan
penglihatannya (ru’ya) salah, maka hukum dan
sunnahnya tentu salah. Nampaknya, Tuhan menempat-
kan ilmu di perbendaharaan dada-dada para ‘ulama
yang merupakan pewarisnya. Ketika seorang pencari
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mengetuk pintu gudang ini dengan membawa per-
tanyaan, pintu ini akan terbuka.156

Dengan cara ini, para ulama mengikuti nabi dan melak-
sanakan fungsi yang sama seperti nabi. Namun, sebagai pengi-
kut dan penganutnya, mereka tidak pernah mencapai tingkat
kenabian (daraja al-nubuwa), sebagaimana dikatakan sendiri
oleh nabi, “tidak ada nabi setelahku.”

Langkah terakhir perjalanan wali adalah langkah
pertama perjalanan nabi, permulaan para nabi merupa-
kan akhir siddiqun dan para wali.157

Superioritas para nabi atas para wali secara jelas disebut-
kan dalam karya ini. Namun demikian, selalu diikuti dengan
suatu persyaratan. “Dalam hal ini ada suatu rahasia tersem-
bunyi yang tidak dapat dijelaskan.”158 Walaupun rahasia ini
tidak diuraikan dalam seluruh tulisan, tentu merupakan
persamaan kewalian dan kenabian dalam pengertian batin.
Persamaan ini secara jelas dinyatakan melalui penjelasan
istilah yang aneh tentang makna nabi. Dia mengajukan dua
akar yang mungkin tentang istilah ini: nb’ (mengabarkan) dan
nbw (mengangkat). Berkenaan dengan akar nb’ bentuk fa’il
dapat memiliki makna aktif (fa’il) dan pasif (maf’ul), yaitu
istilah nabi berarti “seseorang yang diberi kabar (oleh Tuhan).”
Makna ini sama-sama dapat diterapkan kepada para wali,
karena mereka juga diberi kabar lewat ilham, dan selanjutnya
kepada para wali, karena mereka juga diberi kabar lewat ilham,
dan selanjutnya mereka memberi kabar kepada umat. Akan
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tetapi, berita mereka tidak berkenaan dengan pembaharuan
atau pembatalan Hukum Suci, mereka bukan para rasul.
Karena hal ini, Mahdawi menggunakan istilah “para nabi”
(anbiya’) bukan “para rasul” (rasul) dalam perkataannya,
“Ulama umat ini sama dengan nabi-nabi dari umat lain.”159

Berkaitan dengan akar yang kedua, ia memiliki arti pasif,
yaitu istilah nabi berarti “seseorang yang diangkat (oleh
Tuhan)”. Makna ini, juga diterapkan kepada ulama, karena
dikatakan dalam al-Qur’an, “Tuhan mengangkat mereka yang
beriman di antaramu dan mereka yang memiliki pengetahuan
(58/11).160

Aktif, yaitu “seseorang yang memberi berita kepada umat,”
adalah lebih tepat bagi rasul (mursal) dari pada nabi yang
bukan rasul dan wali yang menjadi pewarisnya (al-wali al-
warith), sementara makna pasif adalah lebih tepat bagi wali
dan wali yang bukan rasul. Namun, terdapat perbedaan antara
keduanya: Tuhan memberi wahyu kepada nabi melalui
perantara malaikat, sementara wali lewat ilham secara
langsung. Selanjutnya, Ibn ‘Arabi mengacu cerita Khidir dan
Musa, dengan mengutip kata-kata Khidir dalam al-Qur’an:
“Kamu tidak akan memiliki kesabaran denganku. Bagaimana
kamu dapat menunjukkan kesabaran tentang sesuatu yang
kamu tidak memiliki pengetahuan tentang hal itu”? (16/68).
Kata-kata Khidir kepada Musa ini jelas menunjukkan bahwa
maqam para nabi dan para wali berbeda. Namun, dalam hal
ini, Ibn ‘Arabi tiba-tiba menghentikan penjelasan, dengan
mengatakan bahwa di sini terdapat rahasia yang akan dapat
menggoncangkan Kerajaan, jika dibuka secara paksa.161



204

Teori Ibn ‘Arabi tentang Manusia Sempurna

Ibn ‘Arabi menegaskan keterjagaan dari kesalahan (isma)
pengetahuan para wali, karena mereka dilindungi Tuhan dari
perangkap dan tipu daya setan. Para ulama umat ini juga
terhindar dari kesalahan.162 Kelompok pertama dari mereka
adalah para sahabat nabi (sahabat), para pengikut (tabi’in),
kemudian orang yang mengikuti pengikut (tabi’ al-tabi’in) dan
seterusnya. Ibn ‘Arabi menyebutkan Abu Bakar dan Umar
sebagai contoh masyhur dari ulama umat ini. Khususnya,
Umar termasuk salah seorang dari muhaddathun, dan merujuk
pada suatu kejadian yang mengagumkan dalam kehidupan
Umar. Ketika dia berada di Madinah, dia memanggil sekelom-
pok pasukan di Iraq, dengan memperingatkan mereka ter-
hadap bahaya di dekat sebuah gunung. Semua pasukan dapat
mendengar secara jelas peringatan Umar. Cukup aneh, Ibn
‘Arabi beralih titik tekannya dari Umar kepada pasukan pada
kejadian di atas. Pendengaran yang mengejutkan mereka
adalah awal pengetahuan mistis (mukhashafah) bagi manusia
secara umum.163

Ibn ‘Arabi menegaskan bahwa setiap orang memiliki
potensi kekuatan mistis dalam dirinya, dengannya dia dapat
melintas dari timur sampai barat dengan suatu isyarat, dan
bahkan melipat dunia. Contoh kekuatan ini bagi manusia
secara umum dialami dalam mimpi. Ketika seorang berada di
tempat tidur, dia dapat melihat dirinya terkadang di tempat
yang lebih tinggi, terkadang di timur dan barat. Namun,
seorang dapat memahami ketika bangun apa yang orang lain
rasakan dalam suatu mimpi. Mereka adalah abdal yang
disebutkan dalam hadis, “Bumi menjadi mengkerut bagiku,
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dan aku melihat barat dan timur bumi sangat dekat, abdal
umatku akan memperoleh (keadaan itu dimana) bumi
menggerut bagiku.”164

Selanjutnya, Ibn ‘Arabi membagi para ulama berkaitan
“sampai (pada Tuhan)” (wusul), yaitu: mereka yang kembali,
dan mereka yang tidak kembali. Mereka yang kembali dibagi
dalam dua kelompok: kembali secara khusus (ruju’ khusus),
dan kembali secara umum (ruju’ ‘umum).165 Yang pertama
dinamakan arif dan yang kedua dinamakn ‘alim yang menjadi
pewaris (warith). Ketika beberapa orang memandang arif lebih
tinggi dari alim, mereka maksudkan dengan ‘alim adalah
pemilik pengetahuan ilmu hukum (sahib ‘ilm al-ahkam).
Tetapi, Ibn ‘Arabi mendukung pendapat Mahdawi bahwa ‘arif
berada di antara orang yang mengetahui Tuhan dan orang
yang memiliki ilmu hukum. Kemudian, dia mengutip hadis
mashur, yang disabdakan nabi, “Kenabian telah berakhir.
Tidak ada rasul atau nabi setelahku.” Ketika hadis ini menye-
dihkan umat, dia menambahkan, “tetapi masih ada berita
yang menggembirakan (mubashirat). Ketika dia ditanya ten-
tang maksud “berita yang menggembirakan” itu, dia men-
jawab, “penglihatan (ru’ya) orang beriman adalah bagian dari
kenabian.” Oleh karena itu, para sufi dapat memperoleh
bagian dari kenabian itu. Tetapi Mahdawi tidak mengatakan
“nabi-nabi umat ini…,” tetapi dia mengatakan “para ulama
umat ini…,” jadi sesuai dengan hadis nabi, “para ulama adalah
pewaris para nabi.”166

Ketika Mahdawi melihat persamaan antara para sufi dan
nabi yang bukan merupakan rasul, dia berkata, “kesamaan
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terletak pada dua aspek, aspek “pengetahuan” (‘ilm) dan aspek
“kedudukan” (maqam).” Oleh karena itu, kata-kata Mahdawi
di atas tidak harus ditafsirkan sebagai persamaan yang
menyeluruh antara sufi dan nabi.

Orang Arab membandingkan suatu hal dengan yang
lain dalam satu aspek, meskipun keduanya berbeda
dalam beberapa aspek. Kita mengatakan “Zaid sama
dengan singa dalam hal kekuatannya, Zaid sama
dengan Zubair dalam hal puisi.” Namun, sesuatu yang
dibandingkan dengan sesuatu yang lain tidak lebih
tinggi dengan kekuatan sesuatu yang disamakan.
Ketika kita menggambarkan Zaid, kita tidak memban-
dingkannya singa atau Zubair, kita mengatakan, “Zaid
adalah ganas, atau Zaid adalah baik dalam hal puisi,”
karena persamaan hanya terletak pada keganasan dan
puisi. Namun, meskipun kita menamakan seorang
dengan nama orang lain, kita tidak sepenuhnya salah,
tetapi (dalam hal itu harus dipahami) dalam konteks
(qarina) yang tepat, dan dengan batasan (taqyid).167

Dengan cara yang sama, seorang dapat mengatakan
bahwa para sufi sama dengan para nabi dalam hal pengeta-
huan, karena persamaan terletak pada pengetahuan,
meskipun pengetahuan sufi tidak sama dengan pengetahuan
nabi. Juga dengan cara yang sama, seorang dapat mengatakan
bahwa seorang yang zuhud (zahid), shaleh (wari’), seorang
yang mendapat amanah dari Tuhan (mutawakkil) adalah para
sufi, karena sufi adalah orang yang memadukan seluruh
maqam ini, juga “tersingkapnya Tuhan” (kashf ilahi), “rahasia
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Tuhan” (sirr rabbani) dan “sifat langit” (takhallaq sama’i).
Kemudian Ibn ‘Arabi melanjutkan sebagai berikut:

Hubungan sufi dengan nabi sama dengan hubungan
seorang zahud dengan sufi. Perbuatan-perbuatan baik
orang shaleh merupakan perbuatan jelek muqarrabun.
Akhir maqam siddiqun merupakan maqam awal sufi,
maqam akhir sufi adalah maqam awal nabi, akhir nabi
sama dengan maqam awal para rasul. Akhir maqam
para rasul adalah sifat-sifat kehadiran Tuhan (hadra
ilahiya) yang pertama.168

Mengenai persamaan “maqam” dikatakan bahwa para
nabi dan ulama mengikuti rasul, dan keduanya hidup sesuai
dengan hukum para rasul. Aaron dan Joshua adalah nabi, dan
mereka tetap mengikuti Musa, rasul.

Dalam hal yang sama ulama ini (mengikuti nabi);
mereka adalah panutan (qudwa) dan mereka juga para
pemimpin (umana’) dan wakil-wakil (khilafa) nabi atas
umatnya setelahnya, begitu juga Aaron atas umat
Musa.169

Inti tulisan ini tidak berkaitan secara langsung dengan
masalah kewalian dan kenabian. Salah satu dari beberapa
permasalahan yang didiskusikan selanjutnya pada bagian
tulisan ini adalah penafsiran perkataan Abu Madyan, “Salah
satu tanda-tanda kebenaran (sidq) calon Way’ (murid) pada
awal pencalonannya adalah keluarnya dari makhluk. Salah
satu dari tanda-tanda lepas dari makhluk adalah kehadirannya
menuju Tuhan….”170 Ibn ‘Arabi menjelaskan perkataan ini,
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dengan mengambil contoh dari kehidupan nabi, karena nabi
merupakan panutan para sufi, dan mereka menirunya.
Namun, kehadirannya bagi Tuhan (wujud li al-Haqq) adalah
berbeda dengan kehadiran nabi kepada Tuhan, karena yang
terakhir merupakan kehadiran kenabian. Jadi, Ibn ‘Arabi
memperingatkan pembaca tidak dibingungkan antara
kewalian dengan kenabian.

Hati-hatilah, janganlah dibingungkan dalam hal ini,
seperti mereka yang dibingungkan Kimiya al-Sa’ada dan
mengatakan bahwa syekh ini tentang dapat diperoleh-
nya (ikhtisab) kenabian, padahal Tuhan mencegahnya.171

Dengan cara ini, secara tegas dinyatakan bahwa kenabian
tidak bisa diperoleh. Namun, sebagaimana tipe pemikirannya,
Ibn ‘Arabi secara tiba-tiba menjadi tidak tegas. Apa yang
dijelaskan di atas merupakan penjelasan warisan nabi yang
bersifat dhahir. “Mengenai warisan batin, tidak menghalangi-
mu, oleh karena itu teruskan”, karena warisan batin hanya
dapat diperoleh bagi orang yang dikehendaki Tuhan (murad),
bukan untuk mereka yang meminta kepada Tuhan tentang
keinginannya (murid).172

Harus diperhatikan bahwa dalam karya di atas, tidak
disebutkan perbedaan antara kenabian umum dan kenabian
legislatif, yang menjadi ciri khas pemikiran Ibn ‘Arabi. Dalam
beberapa hal, teori kenabian dalam karya ini menyerupai teori
kenabian al-Tirmidhi. Wahyu nabi dan ilham para wali secara
jelas dibedakan. Meskipun, pewahyuan nabi telah berakhir
setelah Muhammad, ilham Tuhan yang diturunkan kepada
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para wali tidak pernah berakhir. Pengetahuan para wali yang
diperoleh dari Tuhan tidak mungkin salah, seperti pengeta-
huan para nabi, karena para wali dijaga oleh Tuhan dari
kesalahan. Akan tetetapi pengetahuan mereka tidak berhubu-
ngan dengan hukum, jadi yang pertama tidak akan pernah
membenarkan yang terakhir. Para wali secara tegas dikatakan
lebih rendah dari para nabi, dan para nabi sama dengan para
rasul, namun para wali juga sama dengan para nabi dalam
pengetahuan dan kedudukannya, karena keduanya mengikuti
rasul. Para wali dapat memperoleh bagian kenabian, atau
kewalian merupakan bagian dari kenabian. Nabi memiliki ciri-
ciri wali, juga memiliki ciri khusus. Di samping doktrin yang
penting ini, Ibn ‘Arabi juga menggunakan terminologi yang
digunakan oleh al-Tirmidhi dan mengutip hadis yang juga
dikutip oleh al-Tirmidhi. Seperti al-Tirmidhi, Ibn ‘Arabi
menyebutkan Abu Bakar dan Umar sebagai contoh wali-wali
yang mashur.

Meskipun demikian, terdapat perbedaan yang mencolok.
Ketika menganalisa istilah nabi, dia berpendapat bahwa istilah
ini juga dapat diterapkan pada para wali, walaupun dia tidak
menerapkannya dalam arti yang sebenarnya. Kedua, al-
Tirmidhi yang membedakan secara tegas antara muhaddath dan
shidiq, hadis dan ilham tidak ditemukan dalam karya ini. Juga
perbedaan antara al-jiwaba dan ahl al-hidaya juga diisyaratkan
secara singkat dengan istilah murad dan murid.
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Ibn ‘Arabi dan Tirmidhi

Teori kewalian Ibn ‘Arabi berbeda dengan teori kewalian
al-Tirmidhi dalam poin-poin utama sebagai berikut:

1. Ibn ‘Arabi membagi kenabian secara khusus, legislatif dan
umum, absolut, dan kenabian umum juga diberikan pada
para wali, sementara kenabian legislatif hanya diterapkan
untuk para rasul.

2. Pada nabi, kewaliannya adalah lebih tinggi dari kenabian
dan kerasulannya itu sendiri.

Sebagaimana telah disebutkan sebelumnya, dua doktrin
ini tidak terdapat dalam karya awal yang telah kita teliti.
Mengenai pernyataan pertama, kita telah menyatakan bahwa
al-Tirmidhi selalu membedakan secara tegas “rasul,” “nabi,”
dan “wali.” Sementara perbedaan antara rasul dan keduanya
(nabi dan wali) adalah jelas, yang pertama pembawa hukum,
yang terakhir adalah pengikut hukum. Perbedaan kognitif an-
tara nabi tanpa hukum dan wali tidak jelas. Juga dalam karya
awal Ibn ‘Arabi, dia menegaskan superioritas para nabi tanpa
hukum atas para wali, meskipun dia mengakui persamaan
antara keduanya dalam pengetahuan dan kedudukan.

Sekali lagi prinsip kesinambungan wahyu dari Tuhan
diterima, sulit untuk mempertahankan perbedaan antara para
nabi dan para wali. Namun, al-Tirmidhi dan Ibn ‘Arabi pada
masa awal ragu menerapkan istilah “nabi” untuk para wali tout
court, karena dalam al-Qur’an Muhammad dikatakan sebagai
“penutup para nabi,” dan dalam hadis dia bersabda secara jelas
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bahwa tidak ada nabi setelahnya. Untuk menerapkan istilah
“nabi” bagi para wali dapat mengurangi keutamaan Muhammad
dan kesempurnaan hukumnya. Dilema ini terutama karena
kenyataannya dalam al-Qur’an dan hadis, para rasul dan nabi
secara umum tidak dibedakan. Oleh karena itu, suatu ketika
rasul dipahami sebagai penerima hukum dan nabi sebagai
penerima wahyu yang bersifat umum tanpa hukum khusus,
ini adalah penting menentukan kelompok, “nabi dengan
hukum” yang dalam kenyataannya sama dengan rasul, untuk
mengakomodasi penggunaan istilah yang tidak mendiskrimi-
nasikan “rasul dan nabi” dalam al-Qur’an dan hadis. Jadi,
mudah untuk menafsirkan “penutup para wali” dalam al-
Qur’an dan “tidak ada nabi setelahku” dalam hadis sebagai-
mana merujuk nabi dengan hukum. Dengan kata lain, apa
yang datang terakhir bersama dengan Muhammad adalah
kenabian legislasi, yaitu kerasulan, dan bukan kenabian tanpa
legislasi. Untuk menegaskan keunikan Muhammad dan
kesempurnaan hukumnya adalah satu hal, dan untuk
mengatakan wali “nabi” adalah hal lain. Secara jelas, para wali
lebih rendah dibanding nabi, tetapi apakah mereka benar-benar
lebih rendah dibanding semua nabi sebelumnya? Al-Qur’an
mengatakan, “Kami melebihkan beberapa nabi atas lainnya”
(17/55), dan nabi Muhammad sendiri berkata, “Ulama-ulama
umatku adalah nabi-nabi kaum bani Israel.” Kata-kata
Muhammad ini ditafsirkan merujuk pada kenabian umum,
yang mana para wali dapat memiliki kesamaan dengannya.
Dengan cara ini, istilah “kenabian” yang kurang terbagi ke
dalam kenabian legislasi, khusus yang berakhir bersamaan
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Muhammad, dan kenabian umum, mutlak yang terus berlanjut
sampai Hari Kebangkitan, karena tidak akan berakhir ajaran
(wahyu) Tuhan bagi umat manusia.

Saya telah menyatakan bahwa doktrin baru Ibn ‘Arabi ini
tidak membahayakan keunikan Muhammad. Sebaliknya,
mempertinggi kedudukan Muhammad, yang sebelumnya
tidak pernah terbayangkan oleh ulama ortodok. Dia tidak
hanya penutup dan rasul yang paling sempurna, tetapi juga
wali yang paling sempurna. Kesempurnaan hukum Muhammad
juga benar-benar dijamin. Wahyu-wahyu yang diterima para
wali hanya mempertegas dan al-Qur’an dan menyingkap
makna-makna yang lebih dalam. Wali-wali setelah Muhammad
mengikuti hukumnya. Pernyataan-pernyataan ini berulang-
ulang ditegaskan oleh al-Tirmidhi dan Ibn ‘Arabi dalam
doktrin barunya tidak menentangnya. Kenyataannya, dia
mengulanginya dengan penegasan yang sama sebagaimana al-
Tirmidhi.

Mengenai superioritas kewalian atas kenabian dalam diri
Muhammad, diungkapkan Ibn ‘Arabi dengan cara yang
sangat hati-hati. Ketika dia mengatakannya, dia menegaskan
bahwa tidak harus dipahami superioritas para wali atas para
nabi dan rasul. Ini merupakan sesuatu perbandingan dalam
satu orang. Karena para wali tanpa hukum jelas lebih rendah
dibanding para nabi dengan kewalain dan hukum, yaitu rasul.
Bahkan, ketika dia membandingkan kewalian, kenabian dan
juga kerasulan, dia menempatkan kewalian di bawah kenabian
dan kerasulan, sebagaimana al-Tirmidhi. Namun, terkadang
Ibn ‘Arabi mengisyaratkan superioritas para wali atas para rasul
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dalam dua aspek. Pertama adalah cerita Khidir dan Musa
dalam al-Qur’an, kedua adalah malaikat sebagai perantara para
rasul, jika dibandingkan pewahyuan langsung bagi wali.
Namun, kapanpun poin-poin ini disebutkan Ibn ‘Arabi,
bahasanya menjadi kabur, dan superioritas para wali atas para
nabi tidak pernah dinyatakan secara jelas. Meskipun
demikian, haruslah diperhatikan bahwa “isyarat” seperti ini
tidak ditemukan dalam pandangan al-Tirmidhi.

Kami tidak membahas doktrin penutup kewalian Ibn
‘Arabi, oleh karena itu, di sini perlu menjelaskan doktrin ini
secara singkat.173 Pada dasarnya, Ibn ‘Arabi mengikuti al-
Tirmidhi tentang konsep penutup kewaliannya. Dalam Fusus
al-Hikam, penutup kewalian ada sebelum adanya makhluk
sama halnya dengan penutup kerasulan, Muhammad, ada
sebelum makhluk. Semua para wali mendapatkan pengeta-
huan melaluinya.174 Dalam Futuhat al-Makkiya, Ibn ‘Arabi
membedakan dua penutup kewalian: penutup kewalian
Muhammad dan penutup kewalian umum.175 Penutup
kewalian umum adalah Yesus yang datang pada akhir dunia
sebagai Mahdi. Ketika dia datang bukan sebagai nabi, tetapi
sebagai seorang wali yang mengikuti Hukum Muhammad. Dia
adalah penutup para wali, dan setelahnya tidak akan ada lagi
seorang wali. Penutup kewalian umum sama persis dengan
konsep penutup para wali al-Tirmidhi, meskipun al-Tirmidhi
tidak pernah secara jelas menunjuk Yesus.

Konsep penutup kewalian umat Muhammad lebih kabur.
Wali-wali umat Muhammad adalah mereka yang mengikuti
“hati” Muhammad. Meskipun, dia tidak secara jelas mengata-



214

Teori Ibn ‘Arabi tentang Manusia Sempurna

kan demikian, mereka adalah afrad yang telah dibahas di atas.
Penutup wali ini muncul pada masa Ibn ‘Arabi, dan setelahnya
tidak ada wali yang mengikuti “hati” Muhammad. Terkadang
Ibn ‘Arabi mengklaim bahwa dirinya penutup wali itu.176

Terkadang dia mengatakan bahwa dia menemukan penutup
wali ini di Fez, meskipun dia tidak menyebutkan namanya.177

Menurut al-Tirmidhi dan Ibn ‘Arabi, para wali berbeda
dengan ulama agama konvensional (ulama al-rususm),
khususnya ahli hukum. Pewahyuan yang berlangsung terus
dari Tuhan, dan penafsiran spiritual al-Qur’an dan hukum
lewat pengalaman batin secara langsung bertentangan dengan
paham rigid liteler ulama ortodok. Dalam hal ini, teori
kenabian al-Tirmidhi dan Ibn ‘Arabi memiliki banyak
persamaan dengan teori imamiyah dalam paham Syi’ah.178

Menurut paham Syi’ah, nabi diberi pengetahuan lahir (zahir),
yaitu al-Qur’an dan hukum, dan pengetahuan batin, yaitu
penafsiran (ta’wil) hukum. Meskipun wahyu yang bersifat lahir
berakhir bersamaan dengan Muhammad, dan pengetahuan
batin, yaitu penafsiran (ta’wil) hukum. Meskipun wahyu
pengetahuan lahir berakhir dengan datangnya Muhammad,
tetapi pengetahuan batin yang tidak mungkin salah tetang
pemahaman hukum yang benar secara terus menerus diwah-
yukan Tuhan kepada para imam. Pengetahuan yang dimiliki
imam tidak mungkin salah. Jadi, baik doktrin kewalian Ibn
‘Arabi dan al-Tirmidhi, dan doktrin paham Syi’ah Imamiyah
menekankan kesinambungan wahyu Tuhan setelah Muham-
mad, yang mengajarkan makna-makna batin tentang hukum,
tanpa menolak superioritas dan keunikan Muhammad dan
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kesempurnaan hukumnya. Namun, dalam pandangan Syi’ah
terbatas hanya bagi para Imam, yang merupakan keturunan
langsung dari Ali dan Fatimah, sementara dalam pandangan
al-Tirmidhi dan Ibn ‘Arabi, kemungkinan menerima wahyu
Tuhan terbuka bagi setiap orang. Dalam hal ini, menarik
untuk dicatat bahwa abdal dinamakan oleh al-Tirmidhi “ahl
al-bayt”, dan dikatakan bahwa istilah ini tidak mesti
ditafsirkan merujuk pada hubungan darah.179 Menurut Ibn
‘Arabi, para wali merupakan satu-satunya pewaris nabi
sesungguhnya.

Ketika al-Tirmidhi membedakan para wali yang dipilih
Tuhan dan mereka yang berusaha keras mendekatkan diri
kepada Tuhan, Ibn ‘Arabi tidak menarik garis yang begitu
tegas. Menurutnya, kenabian umum dapat diperoleh dengan
taubat, sementara kenabian legislatif tidak dapat diperoleh.180

Kenabian umum dapat diperoleh dengan taubat secara
sungguh-sungguh. Hanya melalui cinta kepada Tuhan seperti
yang diinginkan Sufi mencapai maqam kedekatan, sebagai-
mana diungkapkan dalam hadis qurb al-nawafil. Orang-orang
dapat menerima berbagai macam pengetahuan Tuhan sesuai
dengan kemampuan dan kesiapan mereka. Karena bentuk-
bentuk di mana dia memanifistasikan diri-Nya tidak terbatas,
begitu juga terdapat berbagai ragam pengetahuan wali yang
tidak terbatas tentang Tuhan. Tetapi hanya para wali yang
sempurna, afrad yang mengikuti “hati” Muhammad, dapat
menerima seluruh manifestasi-Nya dengan pembentukan hati
mereka dengan cara yang sama, sebagaimana pembentukan
hati Muhammad.
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