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Di alam Melayu Indonesia, ide penampakan diri Tuhan (i.e., fajalli) dipadankan
dengan martabat tujuh. Konsep ini beranjak dari sebuah prinsip ontologi (the principle
of ontological movement) yang berasumsi bahwa pada diri Tuhan yang transenden (/a
ta‘ayyun), terdapat sebuah “tekanan” (al-Karb) atau hasrat dan keinginan untuk
diketahui. Tekanan ini kemudian terselesaikan melalui penampakan diri (fa‘ayyun)
yang terjadi dalam beberapa tahapan-tahapan manifestasi diri Tuhan (tajalliyat).
Prinsip ontologi ini berpijak pada sebuah hadits qudsi yang berbunyi: “Aku adalah
perbendaharaan tersembunyi. Tetapi, Aku ingin [karena cinta] untuk diketahui, maka
Aku ciptakan ciptaan agar supaya Aku diketahui.” Pijakan di atas menunjukkan adanya
kesepadanan makna antara “penciptaan” (al-khalq) dengan “penampakan” (al- ‘ijtila)
diri Tuhan —hal mana dapat dipahami bahawa segala sesuatu yang ada (maujid) atau
totalitas semesta hanyalah merupakan agregasi dari manifestasi-manifestasi diri Tuhan.
Penelitian ini menjadikan risalah al-Makassari Tuhfat al-Talib al-Mubtadr wa Minhat
al-Salik al-Muhtadr sebagai literatur atau sumber utama dalam mengeksplor ide al-
MakassarT mengenai penampakan diri Tuhan ini. Yang demikian, karena karya tersebut
lebih khusus membahas ide yang dimaksud.

Kata Kunci: Penampakan diri Tuhan, ta ‘ayyun, tajallz, al-khalq

Pendahuluan
Dalam sejarah perkembangan pemikiran Islam, ide mengenai penampakan diri Tuhan
pertama kali dihembuskan oleh sosok pemikir dan sufi besar Muslim kelahiran Murcia, kota kecil

di Spanyol bernama Muhy al-Din Ibn ‘Arabi (w. 1240 M).! Secara ringkas, menurut Ibn ‘Arabi,

tKonsep “Penampakan diri Tuhan” (al- jjila), jika dipahami sebagai eksposisi doktrin Wakdat al-Wujiid, sedangkan
Wahdat al-Wujiid sendiri, tak lain dan tak bukan, adalah “tafsir” atau pemaknaan “terdalam” dari syahadat tauhid
i.e., la ilah illa Allah, maka kita memiliki dasar yang kuat untuk mengakatakan bahwa ide al- Zjtila tersebut telah
ada jauh sebelum Ibn ‘Arabl mengartikulasinya secara sistematis. Bahkan menurut William C. Chittick, ide ini dapat
ditelusuri melalui ungkapan Imam ‘Alj, serta para tokoh-tokoh sufi awal, seperti Ma‘raf al-Karkht (w. 200/815-816),
Abi ’1-‘Abbas Qassab (hidup pada abad ke 4/10), Khwaja ‘Abdallah Ansar (w. 481/1089), Al-Ghazali —ungkapan
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proses penampakan diri Tuhan, terjadi dalam tiga tahap, yaitu: tahap martabat al-akadiyah, tahap
martabat al-wahidiyah, dan tahap martabat al-tajalli al-syuhiidi.Martabat al-ahadiyah adalah
tahap di mana Tuhan transenden yang berarti tidak dapat dikomunikasikan bahkan tidak memiliki
predikasi apa pun (la ta‘ayyun), termasuk kemutlakan (itlag ‘an al-itlag). Tuhan berada dalam
kondisinya yang murni (fi al-‘ama’), tidak dilekatkan kepada-Nya dengan sifat serta nama (/a
tu ‘raf bi wasf wa la yudaf ilaih ism). Tuhan pada tahap ini, tidak dapat diketahui, baik melalui
refleksi akal pikiran maupun intuisi super mental. Tuhan hanya dapat disebut sebagai sang Maha
Realitas (al-Hagq) ataupun sang Dia (Huwa)

Selanjutnya adalah tahap martabat al-wahidiyah. Tahap ini merupakan manifestasi tahap
pertama (ta ‘ayyun al-awwal) atau disebut juga martabat al-tajali al-zatr atau al-fayd al-agqdas
(emanasi paling suci). Pada tahap ini sang Maha Realitas bermanifestasi melalui sifat dan asma-
Nya, dan dengan manifestasi tersebut ‘muncullah’ sebuah nama yaitu Allah yang merupakan nama
sempurna dan meliputi segala sifat dan nama terindah Tuhan (al- ‘Asma’ al-Husna).? Meskipun
demikian, manifestasi pada tahap ini tidak mengindikasikan adanya ‘pemisahan’ diri sang Maha
Realitas dari sifat dan nama-Nya. Kesemua sifat dan nama tetap identik dengan sang Maha
Realitas. Di sini, kita berhadapan dengan kondisi ‘keesaan’ Tuhan, tetapi di dalam diri yang Esa
tersebut tersimpan atau mengandung berbagai bentuk potensial dari hakikat alam semesta, yang
Ibn ‘Arabi sebut sebagai arketip-arketip permanen (al-'a ‘van al-tsabitah).

Tahap martabat al-tajalli al-syuhiidr disebut juga al-fayd al-mugaddas (emanasi yang
disucikan) dan al-za ‘ayyun al-tsani (manifestasi tahap kedua). Pada tahap ini, Allah bermanifestasi
melalui al-4sma dan al-Sifar dalam kenyataan empiris atau alam kasat mata. Dengan kata lain,
melalui firman kun (jadilah!), maka arketip-arketip permanen (al-A4 ‘yan al-Tsabitah) secara aktual
menjelma dalam berbagai citra atau bentuk alam semesta. Dengan demikian, alam ini tidak lain
adalah kumpulan fenomena empiris yang merupakan lokus atau mazhar al-tajali al-Hagq.

Konsep penampakan diri Tuhan Ibn *Arabi ini, kemudian mengalami perberkembangan di
tangan Syeikh Muhammad Fadl al-Allah ‘Isa al-Sindi al-Burhan al-Nuftrt (w. 1620 M), khususnya

setelah sufi kelahiran Gujarat, India ini mempopulerkan ‘tujuh martabat manifestasi’ atau di alam

mana mengindikasikan bahwa taukid adalah keyakinan bahwa “tiada yang wujid kecuali hanya Allah (laysa
ghayrahii ahad).” Lihat William C. Chittick pada laman:
http://www.allamaigbal.com/publications/journals/review/oct07/index.html.

2 Bandingkan S. M. N. al-Attas, The Mysticism of Hamzah Fansir7 (Kuala Lumpur: University of Malaya Press,
1970), 72. Selanjutnya disebut S. M. N. al-Attas, The Mysticism.
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Melayu Indonesia, lazim disebut dengan ‘martabat tujuh’ dalam sebuah karyanya yang berjudul
al-Tukfah al-Mursalah ila al-Nabi.®

Ketujuh martabat manifestasi wujud yang disebutkan oleh al-Burhan al-Nufuri tersebut
dibagi dalam dua wujud manifestasi, yakni 3 aspek batin dan 4 aspek lahir. Tiga aspek batin terdiri
dari martabat al-akadiyah, martabat al-wakzdah dan martabat al-wahidiyah. Sedangkan aspek
lahir terdiri dari martabat ‘alam al-arwah, martabat ‘alam al-mitsal, martabat ‘alam al-ajsam dan
martabat al-insan kamil. Selanjutnya, sejarah ide penampakan diri Tuhan semakin menemui jalan
kemasyhuran melalui sebuah karya besar sufi Ithaf al-dhakt bi syarh al-Tukfah al-mursalah ila al-
Nabi yang dikarang oleh Ibrahim al-Kurani (w. 1690 M) dan yang merupakan syarah dan
penjabaran dari al-Tukfah al-Mursalah ila al-Nabi tersebut.*

Perlu ditegaskan, bahwa Ibrahim al-Kurant merupakan sosok figur yang memiliki hubungan
yang sangat erat dengan para murid yang berasal dari alam Melayu Indonesia. Di antara murid-
murid dari wilayah Melayu yang telah berguru dan berhasil memperoleh ijazah dan silsilah tarigah
dari al-Kurant adalah al-Singkili dan al-Makassari. Referensi di atas dapat memberi pengertian,
bahwa kemungkinan besar ide mengenai penampakan diri Tuhan ini diperoleh oleh al-Makassari
dari gurunya al-Kurani. Bahkan, tidak menutup kemungkinan, al-Makassari telah membaca risalah
Ithaf ini semasa belajarnya di Timur Tengah.

Hal yang dapat mendukung tesis ini adalah kepercayaan penuh yang diberikan oleh al-
Kurani kepada al-MakassarT untuk melakukan penyalinan ulang terhadap 3 karya besar sufi, yaitu:
1. al-Durrah al-Fakhirah, 2. Risalah fi al-Wujiid (keduanya merupakan karya Syeikh Nir al-Din
‘Abd Rahman b. Ahmad b. Muhammad Jami) dan, 3. Syar/ al-Durrah al-Fakhirah karya ‘Abd al-
Ghafur al-Lari. Ketiga karya ini lahir sebagai pembelaan atas doktrin wakdat al-wujid (kesatuan
wujud) yang menuai banyak hujat. Dengan demikian, ide penampakan diri Tuhan, jika dipahami
sebagai ekspresi lain dari doktrin wakdat al-wujiid yang atribusinya telah melekat pada diri besar
Ibn ‘Arabi, dan jika kita harus menelusuri alur perjalanan dan tersebarnya ide tersebut setelah al-
Burhan al-NuftrmT memperkenalkannya di alam Melayu-Indonesia, khususnya Aceh melalui al-

Tukfat al-Mursalah ila al-Nabi, serta Hamzah FansiirT melalui Syarab al- ‘Asyigin®, maka, mau

3 Muhammad Fadl al-Allah ‘Isa al-Sind1 al-Burhan al-Nufuri, “al-Tuhfah al-Mursalah ila al-Nabi” dalam MS. Jakarta,
PNRI., NA-108, 259-271.

4 Karya besar Ibrahim al-Kurani ini telah diterbitkan di Jakarta melalui kajian Oman Fathurahman. Lihat Oman
Fathurahman, Ithaf al-Dhaki: Tafsir Wahdatul Wujud bagi Muslim Nusantara (Jakarta: Penerbit Mizan, 2012).

5 Lihat S. M. N. al-Attas, The Mysticism, 297-328.
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tidak mau, kita harus mengakui al-Makassari sebagai sosok tokoh yang kembali mengibarkan
bendera wakdat al-wujiid di bumi Melayu-Indonesia melalui risalahnya “Tukfat al-Talib al-
Mubtadi wa Minhat al-Salik al-Muhtadi.”®

Ke-Esa-an Allah

Sebagaimana yang telah dikemukakan sebelumnya, bahwa ketiga karya monumental di
bidang tasawwuf, yaitu: (1) al-Durrah al-Fakhirah, (2) Risalah fi al-Wujid, dan, (3) Syarh al-
Durrah al-Fakhirah, adalah karya-karya yang dipercayakan kepada al-Makassari untuk
melakukan penyalinan ulang oleh gurunya al-Kurani. Karya-karya tersebut adalah karya yang lahir
sebagai penjelasan dan pembelaan terhadap doktrin kesatuan wujid yang telah
dimisinterpretasikan dan bahkan dipadankan dengan doktrin pantheisme sehingga tak dapat luput
dari kritikan dan serangan fugaha (tungg. fagih=ulama berorientasi figh), theologian dan bahkan
ahli tareqat yang dipelopori oleh Ahmad Fartqt Sirhindi (1564-1624 M). Ahmad Sirhindt adalah
tokoh dan syeikh dari tareqat Nagsyabandiyah dari India yang melahirkan dan menawarkan
doktrin alternatif yaitu wahdat al-syuhiid atau kesatuan persaksian yang menekankan pada
ketuhanan yang transenden, sebagai pengganti dari doktrin kesatuan wujtid yang menurutnya telah
keluar dari ajaran Islam.’

Nampaknya, al-Makassari yang mendapat amanah, bukan hanya sekadar melakukan
penyalinan ulang terhadap karya-karya tersebut, tetapi, lebih dari itu, melakukan telaah khusus
“mutala ‘ah” di bawah bimbingan langsung sang guru, yaitu al-Kurani. Hal ini jelas, melihat bahwa
risalah Tukfat al-Talib al-Mubtadi wa Minhat al-Salik al-Muhtadr adalah karya al-Makassari, yang
secara komprehensif membahas tahapan-tahapan eksistensi (maratib al-wujid), yang tiada lain
merupakan penjabaran dari eksposisi Jami yang terdapat dalam kedua risalah tersebut.®

Al-Makassari membahas mengenai sifat ke-Esa-an Allah dalam diskursusnya mengenai
eksistensi (al-wujiid). Menurut al-Makassari, eksistensi dapat dilihat dalam 2 kategori: yang

pertama adalah eksistensi Maha Realitas (al-Haq) dan yang kedua adalah eksistensi ciptaan (al-

6 Lihat al-Makassari, “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi wa Minhat al-Salik al-Muhtadr” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45.
Karya al-MakassarT ini selanjutnya disebut sebagai Tukfat al-7Talib al-Mubtadh.

7 Lihat pembahasan mengenai kontroversi doktrin waidat al-wujiid vs wahdat al-syuhid dalam M. A. H. Ansari,
Sufism and Shari’ah: A Study of Shaykh Ahmad Sirhindi’s Effort to Reform Sufism (Kuala Lumpr: Islamic
Foundation, 1986).

8 Dua karya berbahasa Bugis, yaitu Qawa’id al- ‘Aqaid dan Tauhid al-Khalis, yang telah diidentifikasi sebagai karaya
al-Makassari, juga merupakan eksposisi mengenai tahapan-tahapan eksistensi. Lihat secara berurt Koleksi
Manuskrip Bugis, MS Jakarta, PNRI, VT-23, 177-193 dan 230-244. Selanjutnya, karya yang pertama akan diringkas
Qawa’id, sedangkan yang terakhir diringkas Tauhid.
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khalqg). Yang tersebut pertama adalah eksistensi absolut (muglaq), berdiri sendiri (ga’im bi nafsih),
dahulu (gadim) dan kekal (baq); sedangkan yang kedua adalah eksistensi “penyandaran” (idafi)
atau sebahagian menyebutnya sebagai eksistensi “metaphor” (majazi). Disebut demikian karena
kondisi eksistensinya yang tidak berdiri sendiri, melainkan “pinjaman” (al-ma ‘ar) dari eksistensi
Maha Realitas atau absolut. Dengan kata lain, eksistensi ciptaan adalah eksistensi yang “berdiri”
dan disebabkan oleh “sesuatu” yang lain selain dari dirinya (ga 'im bi ghayrih).?

Dengan demikian, eksistensi sang Maha Realitas adalah eksistensi wajib (wajib al-wujiid)™®
oleh karena menjadi “pendiri” (mugawwim) dan penyebab berdirinya eksistensi-eksistensi ciptaan
(makhligar atau maujudat). Eksistensi-eksistensi ciptaan ini sebahagian mengistilahkannya
dengan “segala sesuatu selain dari Allah” (ma siwa Allah)™,

Sebagai eksistensi wajib, yang berdiri dengan sendirinya dan menyebabkan adanya yang
“lain” atau ciptaan, dapat dipahami bahwa pada status ontologinya ia berada pada kondisi yang
sangat “terisolasi” dan “tersendiri.” Dalam status ontologi inilah Esensi (dhat), disebut sebagai
Dhat “terdalam” (kunhi dhat), atau Dhat semata (dhat al-bukhti), dan dalam status ini pula lah
Dhat diistilahkan sebagai “ sang Dia” (al-Hiz) atau “sang Maha Realitas” (al-Haq).

Penampakan Diri Tuhan

Pada tahapan-tahapan eksistensi (ontological descents), sebagaimana yang akan segera Kita
bahas selanjutnya, Esensi yang disebut sang Dia dan sang Maha Realitas ini, berada pada tahapan
eksistensi tertinggi, karena pada tahapan ini sang Dia atau sang Maha Realitas transenden (/a
ta ‘ayyun). Dalam tahapan ontologi sedemikian, Esensi tak dapat “digapai” (transcendent) atau
memakai bahasa al-Makassari: “tennarapi bicara, nawa-nawa, tennatemmui toi akkaleng ri

sininna akkalengnge, mau nabi, mau uwalli tennarapi to pa temmui-wi akkaleng...” artinya “tak

9 Lihat “Tuhfat al-Talib al-Mubtadr” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 64.

10 Wajib al-wujiid adalah salah satu dari tiga kategori eksistensi, 2 yang lainnya adalah mustahi/ al-wujiid dan mumkin
al-wujiid. Wajib al-wujiid adalah eksistensi yang tidak dapat dipikirkan “ketiadaannya;” sedangkan mustahil al-
wujud adalah eksistensi yang tidak dapat dipikirkan “keberadaannya;” dan mumkin al-wujid adalah eksistensi yang
dapat dipikirkan “ketiadaan dan keberadaanya.” Nampaknya al-Makassari merujuk kategori eksistensi wajib al-
wujud dengan menggunakan terma al-wujid al-mahd dan al-wujiid al-muglaq; sedangkan eksistensi mustakil al-
wujud dengan al- ‘adam al-mahd dan al- ‘adam al-muglaq; dan mumkin al-wujid ia equivalensikan dengan terma al-
wujiid al-‘am dan al-wujid al-idafi dan al-wujiid al-mafad. Lihat secara passim “al-Tuhfat al-Talib al-Mubtad1”
dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 64-71; bandingkan terma-terma “wdajib al-wujid,” "al-mumtani‘ bi al-dhat” dan
al-mumkin bi al- dhar” dalam Sayyid Syarif ‘All bin Muhammad bin ‘Alf al-Zain Abi al-Hasan al-Husyni al-Jurjan,
al-Ta ‘rifat (Cairo: Dar al-Kitab al-Misri, 1990), 261 dan 242. Selanjutnya dirujuk sebagai al-Ta ‘rifat; dan Syeikh
Ibrahim al-Bayjuri, Syarh al-Sanusiyah (Jakarta: Dar Ihya’ al-Kutub al-Arabiyabh, tt.), 10-14, passim.

11 Dalam tulisan ini, terma-terma makhligat, maujiidat, ma siwa Allah digunakan bergantian dengan pengertian yang
tidak berbeda, yaitu untuk menunjuk kepada suatu eksistensi yang relatif sebagai antonim dari eksistensi mutlak atau
absolut.
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tergapai oleh bicara, pikiran dan segala akal manusia [setinggi apa pun derajatnya] baik nabi
maupun wali... 72

Perlu diingatkan bahwa penggunaan kata “metaphor” atau “penyandaran” atau
”peminjaman” kepada eksistensi ciptaan, tidaklah memberi pengertian penafian secara mutlak atau
menganggap eksistensi ciptaan sebagai eksistensi “illusi” semata: Pertama, melihat bahwa Arketip
Permanen (al-4 ‘yan al-Tsabitah) yang menjadi “dasar” dari segala ciptaan adalah realitas
(haga’iq). Disebut realitas karena pada status ontologinya ia menempati posisi sebagai
“perantara,” atau meminjam istilah Izutsu “occupies a middle position,”*® antara sang Maha
Realitas dengan ciptaan. Dengan status tersebut, Arketip Permanen memiliki “dual nature,” yaitu
passif dan aktif --kepada sang Absolut ia passif dan kepada ciptaan ia aktif-- dengan keaktifannya
(hubungannya dengan ciptaan) ia disebut sebagai “dasar” eksistensi (asl al-maujidatr); dan dengan
kepasifannya (hubungannya dengan sang Maha Realitas) ia disebut sebagai realitas, karena ia tetap
permanen dalam “kesadaran” dan ilmu Allah (fi ‘ilm Allah); kedua, sifat Arketip Permanen yang
selalu dan selamanya siap (isti ‘dad asli) menerima per-wujud-an dari sang Maha Realitas dengan
mendengarkan perintah “jadilah!” (kun) yang dengannya ia lalu “menjadi” (fa yakun), maka
dengan kesiapannya menerima perwujudan dari sang “pemberi wujud” ia dikatakan memiliki
relasi dengannya, dan selanjutnya dengan relasi ini eksistensi ciptaan dikatakan “realitass;” ketiga,
perintah “jadilah” yang terucap dari sang Maha Realitas “terjadi” secara terus menerus, sehingga
yang mendengarkan (ma siwa Allah = maujiudat) mengalami fluktuasi konstan (tagallub) atau
pembaharuan yang tidak pernah berhenti atau dengan kata lain, eksistensi-eksistensi yang selain
dari Allah mengalami momen penghilangan dan penciptaan yang baru yang konstan dan kontinyu
(khalg jadid). Pada momen penciptaan inilah eksistensi ciptaan dikatakan memiliki realitas
eksistensi.

Meskipun demikian, realitas eksistensi-eksistensi yang dimiliki oleh eksistensi ciptaan ma
siwa Allah tersebut, menurut al-Makassar, juga tidak dapat dikatakan sebagai realitas secara
mutlak sebagaimana eksistensi sang Maha Realitas, tetapi harus ditempatkan dalam posisi “antara”

penetapan (izshat) dan penafiyan (nafy). Dalam hal ini al-Makassari menulis:

12 ihat Qawa’id, 177-179, passim. Bandingkan Mysticism of Hamzah, 68.
13 Sufism and Taoism, 159
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“... dan yang benar-benar telah sempurna pandangannya serta telah mencapai
puncak pendakian spiritualnya, mereka berkata dalam kondisi syuhiid-nya: bahwa
sesungguhnya phenomenal ‘alam yang diistilah dengan segala sesuatu selain dari
Allah (ma siwa Allah)” itu memiliki konsideran dan sebutan “ada” dan “tiada”
dalam waktu yang bersamaan. Mereka tiada mengukuhkan wujudnya [menganggap
ma siwa Allah sebagai eksistensi Realitas secara mutlak] sebagaimana anggapan
ahl al-Kalam (theologians) dan tiada pula menafikannya [menganggap ma siwa
Allah sebagai eksistensi yang tidak memiliki realitas secara mutlak] sebagaimana
anggapan ahl al-Fana’, yang pada kondisi kefanaannya, menafikan segala bentuk
eksistensi [selain dari eksistensi Allah]...”%

Al-MakassarT menyebut kondisi eksistensi ini dengan kiasan “sang perindu” (‘asyiq): ...
dan disebutlah ia sang perindu karena kondisinya yang merindukan curahan kasih [eksistensi] dari
sang Pemilik Eksistensi (wajib al-wujid), sebagai kerinduan yang abadi.”®

" A o el Lla W) 1) VLS 5 cand sl s 1) ) Lealitiad 5 L LY Wile Cuang "

Dalam skemanya yang lebih sistematis mengenai eksistensi, al-Makassari, sebagaimana para
sifi terkemuka lainnya, seperti Ibn ‘Arabi, al-Jili® —menyebut sebahagiannya, menunjukkan
proses terjadinya manifestasi (¢ajalli) atau descen (tanazzul) sang Maha Realitas yang kemudian
diistilahkan sebagai tingkatan-tingkatan atau tahapan-tahapan eksistensi (maratib al-wujiid = the
degrees of existence).

Bagi al-Makassari, kemungkinan terjadinya manifestasi sang Maha Realitas dapat
ditemukan di dalam al-Qur’an itu sendiri, seperti yang dapat dibaca dalam Sirat al-Hadid, 573,
yakni:

ple (o8 IS5 sa 5 bl 5 allall s AN J5Y) s
Dialah [Esensi] yang Pertama dan Akhir, yang Zahir dan Batin, dan Dia mengetahui segala

sesuatu.

14 |ihat al-Makassar ”Kayfiyyat al-Manfiy wa al-Itsbat” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-108, 101.

15 [ihat “Tuhfat al-Talib al-Mubtadr” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 96.

16 |ihat secara berurut dalam: Sufism and Taoism, 152-158; ‘Abd al-Karim al-Jili, al-Insan al-Kamil: Fi Ma ‘rifat al-
Awakhir wa al-Awa’il, 2 jilid (Beirut: Dar al-Fikr, 1975), 1:21-73.

31
Copyright © 2023, Hfikamia, E-1SSN 2808 -2044



Esensi sang Maha Realitas (Dhat al-Haq), sebagaimana makna yang terindikasi dari ayat
tersebut, dapat dipahami melalui 2 aspek-Nya, yakni aspek Luar (al-zahir) dan aspek Dalam (al-
batin). Di sini al-MakassarT menguatkan pemahamannya dengan mengutip Ibn al-Farid:

“Telah berkumpul di dalam Diri-Nya [Dhat] aspek yang “berbeda-beda”
[harmonis] dengan hukumnya yang tertentu, maka dengan sebab itu, ter-“zahir”-lah
rupa dan bentuknya pada setiap “manifestasi” “(tajamma‘at al-Addad fiha bi
Hukmih fa Asykaluha Tubdi ‘ald Kulli Hay 'ah).”*

Aspek Dalam dari sang Maha Realitas disebut sebagai /a ta ‘ayyun atau tidak bermanifestasi
dan tidak memiliki predikasi-predikasi; sedangkan aspek Luar-Nya disebut sebagai ta ‘ayyun atau
bermanifestasi dan memiliki predikasi-predikasi.'®

La ta‘ayyun, yang oleh sebahagian siifi, juga diistilahkan sebagai ghayb al-huwiyah atau
itlag al-huwiyyah atau itlag al-dhati dan, atau Kunhi dhat. Disebut demikian karena Esensi atau
Dhat pada tahap ini dalam kondisinya yang “paling terisolasi” atau, meminjam terma al-Attas,*°
“utmost isolation” —tiada ‘“bernama,” “bersifat,” dan “berbuat.” Tiada bernama, bersifat dan
berbuat karena tidak “sah” bagi sang Maha Realitas memiliki predikasi-predikasi tersebut (seperti,
wujiid, gidam, baqa dan lain sebagainya), bahkan predikasi “ke-mutlak-an” pun (it/ag) merupakan
predikasi yang harus dihindari pada tahapan ini (izag ‘an al-itlaq), oleh karena predikasi-predikasi
tersebut berarti “pembatasan” dan “pengkaitan” (¢a ‘ayyun dan tagayyud):

(g ) aB gl g S and Al Gy Vg | ety (el O oy ¥ B emaalloda (e Gall i3y "

Ay et G JS Y Jad gl dba e la e glBang ) el
“... dan Esensi sang Maha Realitas pada tahapan [la ta‘ayyun] ini tidak
dipredikasikan dengan predikasi apa pun... tidak pula diberi kualifikasi Nama, Sifat
dan Perbuatan, seperti wujiid, gidam, wujith, baga dan wakdah, oleh karena hal yang
demikian itu merupakan pembatasan dan pengkaitan...”?
Dalam status ontologi demikian, Esensi atau Dhat hanya dapat dinamai sebagai sang Dia (al-

Hi atau Huwa) dan sang Maha Realitas (al-Hag). Penamaan ini adalah indikasi bahwa Esensi

17 Lihat “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 20-22.

18 Lihat secara passim dalam “Tuhfat al-Talib al-Mubtadr” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 12-14 dan 52-58.

195, M. N. al-Attas, The Degree of Existence (Kuala Lumpur: ISTAC, 1994), 3. Seterusnya dirujuk sebagai Degree
of Existence.

20 Lihat secara passim “Tuhfat al-Talib al-Mubtadr” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 12-14
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Allah?* benar-benar dalam situasi yang tersembunyi (al-Ghayb al-Dhati). Dengan demikian, sang
Maha Realitas tidak mungkin dapat “tergapai” oleh hamba (secara hissi, aglt, maupun ‘irfani atau
syuhiidi)?? setinggi apa pun pencapaian spiritualnya, termasuk para auliya dan anbiya dan bahkan
Rasulullah saw pun, sebagai manusia paling sempurna dan paling tinggi tingkat spiritualnya, tak
dak dapat menembus “batas pemisah” tersebut, sebagaimana yang baginda Rasulullah saw
isyaratkan dalam sabdanya: “Maha Suci Engkau, tiadalah kami dapat menggapaimu [mengenal]
dengan sesungguhnya.”
28518 a3 i e Lo clilan

Isyarat Kke-tidak-tergapaian sang Dia ini, oleh kaum safi, sebagaimana al-Makassari
mengutip Ibn ‘Arabi, digambarkan: “bahwa barang siapa yang pada tingkat spiritual “mengenal”
Allah, maka lisannya akan keluh”:

24450 JS ) e (e

Meskipun demikian, bahwa pada kondisinya yang paling terisolasi dalam Dia yang tersendiri
—tak berkualifikasi, tak berpredikasi dan tak berpengkaitan (/a ta ‘ayyun) dengan sesuatu apapun
jua, termasuk segala sifat-sifat dan nama-nama terindah (wsl) slew¥ s Cliall)-- atau meminjam
bahasa hadits (s e (=5 (S ol s ) (1S), 25 eternal dan selamanya, dan dalam kondisi ini, hanya Allah
saja yang mengetahui Esensi Diri-Nya, akan tetapi, realitas sang Maha Realitas tersebut
“memiliki” aspek yang dikenal sebagai aspek ta ‘ayyun. Dan aspek ta ‘ayyun ini adalah aspek luar
(al-zahir) sang Maha Realitas, yang pada-Nya melekat keinginan untuk “dikenal” (fa azbabtu an
u ‘rafa) yang terealisasi, teraktualisasi atau termanifestasi (yatajalla fih) dalam ciptaan. Karena

21 Menurut Ibn ‘Arabi “40” adalah Nama yang meliputi segala Nama-nama Terindah Tuhan. Lihat Su‘ad al-Hakim,
al-Mu ‘jam al-Siifi: al-Hikmah fi Hudiid al-Kalimah (Beyrut: Dandarah, 1981), 79. Selanjutnya diringkas al-Mu jam
al-Sufi.

2 Al-Mu ‘jam al-Siifi, 1120.

2 Lihat Al-Makassari, “Fath al-Rahman bi Sharh Risalat al-Walt Raslan” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-108, 21.

24 Dikutip oleh J. S. Trimingham, The Sufi Orders in Islam (New York: Oxford University Press, 1971), 139.
Seterusnya akan disebut sebagai Sufi Orders. Bandingkan Hamzah FansirT “Asrar al-‘Arifin fi Bayan ‘Ilm al-Suliik
wa al-Tauhid” dalam Mysticism of Hamzah, 243:

Dahulu Allah dan tiada suatu serta-Nya pun; ... Ia sekarang pun seperti dahulu juga; ... Mahasuchi
Allah tiada dapat diperikan; ... Ma‘rifat itu bukan ma ‘rifat Dhat, tetapi keadaan Dhat dengan peri-Nya juga.
Sebab inilah maka kata Ahl al-Sultik Dhat dengan keadaan-Nya esa. Tetapi yang kunhi-Nya, Dhat itu tiada
siapa datang kesana. Jangankan ‘awam, walT dan nabT dan mala‘ikat al-muqarrabin pun tiada ke sana.

% Lengkapnya berbunyi: “.0=_ ¥ s <l sland) 3la s (o5 IS SA & i€ el e b je Sy 0 (23 oS ol ) OIS 7 Hadits
riwayat Imam al-Bukhari dari ‘Umar bin Hafs ini dikutip dalam Ibn ‘Asakir al-Dimasyqi, Tabyin Kadhib al-Muftart
fima Nusiba ila al-Imam Abt al-Hasan al-Asy ‘art (Damasqus: Dar al-Fikr, tt.), 66. Versi lain dari ungkapan mengenai
kondisi dhat yang terisolasi dalam ke-Dia-an yang tersendiri ini, sebagaimana al-MakassarT mengutip al-Junayd al-
Baghdadi berkata: oS 4de L ale (Y1 a5 4ns (25 ¥ 4l S | lihat al-Makassari, “Zubat al-Asrar fi Tahqiq Ba‘d
Masyarib al-Akhyar” dalam Menyingkap Intisari, 116. Karya al-MakassarT ini seterusnya disingkat sebagai Zubat
al-Asrar.
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tanpa adanya aspek tersebut, tak akan ada manifestasi-manifestasi Allah, dan pengetahuan bahwa
Dia adalah Esensi yang terasing dalam kesendirian-Nya menjadi sesuatu yang tidak mungkin.
Dalam hal ini al-Makassari menulis:

... penapian (nafy) dari segala kualifikasi dan predikasi (yakni, ke-mutlag-an,
peng-Aukum-an, pe-nama-an, penyifatan, dan lain sebagainya), begitu juga
sebaliknya, pengukuhan (izsbat) kualifikasi dan predikasi tersebut terhadap eksistensi
dhat al-Haq, adalah hal yang dibolehkan (&Y 13¢ (slaall 4313 & ~eayg) ... penapian
dan pengukuhan ini disebut sebagai tempat pertemuan “arus berlawanan” atau
diistilahkan “prinsip harmonisasi”?® (<l bY! @il Hlies daa¥) aess), seperti: yang
Awal dan Akhir, dan yang Batin dan Zahir (al-awwaliyah wa al-akhiriyah, al-
batiniyah wa al-zahiriyah...), yang dinafikan adalah eksistensi dhat al-Haq pada
tahapan la ta‘ayyun yaitu aspek al-barin, sedangkan yang dikukuhkan adalah
eksistensi dhat al-Haq pada tahapan ta ‘ayyun yaitu aspek al-zahir.?’

Dari diskusi singkat di atas, dapat disimpulkan, bahwa realitas Dhat memiliki 2 aspek:
(pertama) adalah aspek “Dalam” (al-batin) yang tak berpredikasi (la ta‘ayyun) dan tak
bermanifestasi, dan (kedua) adalah aspek “Luar” (al-zahir) yang berpredikasi (za ‘ayyun) dan
bermanifestasi. Aspek bermanifestasi tersebut, kemudian diistilahkan sebagai “the principle of
ontological movement”?® yang tiada lain adalah “cinta” (al-hubb), sebagaimana yang digambarkan
dalam sebuah Hadiits Qudsi yang berbunyi: “Aku adalah Perbendaharaan yang Tersembunyi,
tetapi Aku cinta agar Aku dikenal, maka Aku ciptakan ciptaan [makhliig] agar supaya Aku dapat

dikenal.”

290 e ) S alall caalad Caje ) ol Caald Ldda ) S S

% Diterjemahkan begitu karena tak satupun dari aspek-aspek Allah yang bertentangan. Mengutip al-Attas: “... these
aspects are harmonized within the Ultimate Reality, whose inwardness is identical with his outwardness”. Lihat
Degree of Existence, 5.

27 Lihat secara passim “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 16-19.

28 The principle of ontological movement adalah Istilah yang digunakan oleh al-Attas untuk menggambarkan tingkat-
tingkat atau tahapan mainfestasi Allah atau ta ‘ayyunat. Lihat Degree of Existence, 5.

2 Dikutip dalam Degree of Existence, 4. Bandingkan S. M. N. al-Attas, Islam and Secularism (Kuala Lumpur: ISTAC,
1993), 82. Dalam komentarnya, Ibn Taymiyah mengatakan bahwa hadiits qudsT ini tidak ditemukan (maurid) secara
nagqli, sehingga tidak dapat diberi “hukum” ketetapan sahih atau tidaknya (—asa ¥ 5 pmsaa sin 4l ca )Y 5). Meskipun
demikian, bahwa para sufi mengakui ketidak-warid-an hadiits tersebut secara naqli (mu ‘tarifun bi ‘adami tsubitht
naglan), akan tetapi, mereka, khususnya, Ibn ‘Arabi begitu juga dengan Sa‘duddin al-Farghani menegaskan ke-
warid-annya melalui jalan ‘irfani atau melalui intuisi (innahii tsabitun kasyfan). Lihat detailnya dalam Abu al-Fadl
Syihab al-Din al-Sayyid Mahmud al-Altsi, Rus al-Ma ‘ant fi Tafsir al-Qur‘an wa al-Sab ‘i al-Matsani, 15 jilid
(Beirut: Dar al-Fikr, 1987), 14:21-22. Lihat penjelasan mengenai keabsahan intuisi sebagai salah satu sumber ilmu
dalam Islam dalam S. M. N. al-Attas, The Oldest Known Malay Manuscript: A 16" Century Malay Translation of
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Frasa “Perbendaharaan yang Tersembunyi” dalam Hadiits Qudsi tersebut memiliki
equivalensi dengan (/a ta ‘ayyun), yang tak terbatas dan tak bermanifes dan merupakan tahapan
tertinggi dari sang Maha Realitas atau meminjam istilah al-Jurjani “terdalam dari segala yang
batin” (ohb JS ohil). 30 Sedangkan frasa “Aku cinta agar Aku dikenal” adalah prinsip yang melekat
pada Diri sang Maha Realitas yang memberi implikasi akan adanya sebuah “tekanan” (al-Karb)
pada Diri al-Haq, karena, meskipun tersembunyi, Ia memiliki “hasrat dan keinginan untuk dikenal”
yang pada gilirannya terselesaikan melalui manifestasi-manifestasi Allah (zajalliyat) pada ciptaan.

Menarik untuk diperhatikan, bahwa prinsip ontologi tersebut yang tiada lain adalah cinta,
juga dibahas oleh al-MakassarT, secara simbolik, dengan menggunakan terma al- ‘Isyg, al- ‘Asyig
dan al-Ma ’syiq (rindu, perindu dan dirindukan):

Rindu (al-‘Isyq) dianalogikan sebagai al-Wujud al-Mutlag, yang padanya
dinafikan [pada aspek al-Barin] dan dikukuhkan [pada aspek al-Zahir] segala
predikasi-predikasi (ta ‘ayyun dan tagayyud); dan Perindu (al- ‘4syig) diibaratkan
sebagai Arketip Permanen (al-4 ‘yan al-Tsabitah). Diibaratkan sedemikian, oleh
karena pada dasarnya, Arketip Permanen ini dalam kondisi “ketiadaan yang
mungkin” (al-i‘dam al-mumkinah). Dan dengan kondisi itu ia “selalu” siap
menerima (merindukan dan membutuhkan) “sinaran wujud” (al-fayd) dari al-Wujtd
al-Mutlaq [al- ‘Isyq]; sedangkan dirindukan (al-Ma ’syiiq) diumpamakan sebagai al-
wujiid al-idafi yang termanifestasi dari Arketip Permanen karena adanya “perintah”
dari al-Haqg yang menghendakinya ada.3!

Ada lima tahapan manifesatasi yang selanjutnya terealisasi dan teraktualisasi sebagai
implikasi dari prinsip ontologi ini (al-kubb atau al- ‘isyq) yaitu: (1) al-wakdah (2) al-wahidiyah,
(3) al-arwah, (4) al-mitsal, dan (5) al-syahadah.

Al-wahdah, disebut juga sebagai al-Qabiliyah al-Ula atau al-Barzahiyah al-Ula dan, atau
al-Hagiqah al-Muhammadiyah, adalah manifestasi pertama (ta ‘ayyun al-awwal) yang meliputi:

Eksistensi (wujiid), llmu (‘ilm), Saksi (syuhiid), dan Cahaya (niir).3? Disebut Eksistensi karena

the ‘Aqa’id of al-Nasafi (Kuala Lumpur: University of Malaya, 1988), 50; Bandingkan, Sa‘d al-Din al-Taftazani, A
Commentary on the Creed of Islam, terj. Earl Edgar Elder (New York: Columbia University Press, 1950), 27; lihat
pula Yusuf al-Qaradhawi, Alam Gaib: Sikap Islam terhadap llham, Kasyaf, Mimpi, Jimat, Ramalan dan Mantra,
terj. M. Wahib Azis (Jakarta: Senayan Abadi Publishing, 2003), 3-144.

%0 Lihat al-Ta ‘rifat. 201.

811 jhat “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi” dalam MS Jakart a, PNRI., NA-45, 90-108.

82 1 jhat “Tuhfat al-Talib al-Mubtad1” dalam MS Jakart a, PNRI., NA-45, 35-36.
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menjadi lantaran “Penyebab” [Yang Menyebabkan] dan yang ”Disebabi” [ Maujiidat] termanifes;
disebut llmu karena menjadi lantaran Yang Mengetahui (al-‘4/im) dan Yang Diketahui (al-
Ma ‘limat) termanifes; disebut Saksi karena menjadi lantaran Yang Menyaksikan dan Yang
Disaksikan termanifes; dan disebut Cahaya karena menjadi lantaran Yang Menyinari dan Yang
Disinari termanifes. Keempat hal tersebut (wujid, ‘ilm, syuhiid, dan nir) inilah yang menjadi
“pemicu” adanya al-hubb atau rasa cinta (the principle of ontological movement) yang pada
gilirannya memberi tekanan (al-Karb) pada Diri sang Maha Realitas sehingga memungkinkan
terjadinya manifestasi-manifestasi.

Tahap manifestasi kedua (ta ‘ayyun al-tsani) adalah al-Wahidiyah atau, oleh kalangan saft,
disebut sebagai Yang Diketahui (al-Ma ‘lzmat) atau Arketip Permanen (al-4 ‘yan al-Tsabitah) atau
“al-Mahiyat” dan, atau “al-Haqa’iq,” yang tiada lain adalah merupakan aspek Luar (al-zahir) dari
al-wahdah itu sendiri.

Menurut al-Makassari, baik al-wakdah maupun al-wahidiyah, keduanya merupakan
manifestasi-manifestasi sang Maha Realitas yang kondisniya “tetap” pada ke-azali-annya yang
abadi (bagiyani ‘ala halihima al-azaliyah ghayr kharijin fiha).

Lalu di manakah letak perbedaan antara al-wakdah dengan al-wahidiyah. Untuk pertanyaan
tersebut, al-Makassari memberi penjelasan bahwa:

... tahapan yang pertama adalah al-Wakdah yang merupakan manifestasi dari
dhat al-Haq pada aspek al-zahir. AI-Wahdah adalah manifestasi yang di dalamnya
terkandung segala struktur objek pengetahuan (al-ma lizmah) secara azali, baik al-
ma’limah tersebut dalam kondisinya yang samar dengan sifatnya yang global
(mubhamah mujmalah) tak berpartikular (ghayr mu ‘ayyanah) ataukah al-ma’limah
tersebut dalam kondisinya yang nyata dengan sifatnya yang rinci (muta ‘ayyanah
mufassalah) dan telah berpartikular (mu ‘ayyanah). Apabila al-ma liimah tersebut
dalam kondisinya yang samar dengan sifatnya yang global dan belum berpartikular,
maka ia disebut sebagai “al-Ahadiyah” atau “al-Hurif al- ‘Aliyat” atau “al-Hurif al-
Asliyah.” Akan tetapi, apabila al-ma ‘lamah tersebut dalam kondisinya yang nyata

dengan sifatnya yang rinci dan telah berpartikular, maka ia disebut sebagai “al-

33 Bandingkan Mysticism of Hamzah, 69; S. M. N. al-Attas, A Commentary on the Hujjat al-Siddiq of Nir al-Din al-
Rantrt (Kuala Lumpur: Ministry of Culture, 1986), 157-159. Yang terakhir disebut selanjutnya dirujuk sebagai
Commentary.

3 Bandingkan Commentary, 158.
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Wahidiyah” atau “al-Mahiyat” atau “al-Haqa 'ig” atau “al-A4 ‘yan al-Tsabitah” dan
inilah tahapan yang kedua.®

Pada tempat yang lain, al-Makassart menulis:

... bahwa “pengkaitan” (taqyid) terdiri atas 2 macam, yakni: pengkaitan yang
bersifat khusus dan pengkaitan yang bersifat umum. Adapun pengkaitan yang
bersifat khusus ada 2, yaitu: terkait khusus dengan ke-muglag-an (mukhtassun bi al-
itlag) dan terkait khusus dengan pengkaitan (mukhtassun bi al-tagyid); yang
pertama tersebut adalah al-Akadiyah yang merupakan aspek Dalam (al-Barin) dari
tahapan eksistensi pertama yaitu al-Wa/kdah; sedangkan yang kedua tersebut adalah
al-Wahidiyah yang merupakan aspek Luar (al-zahir) dari al-Wakdah itu sendiri. ..

36

Sejauh ini kita telah membahas mengenai al-Wa/dah dan al-Wahidiyah, yang secara berurut
dikatakan sebagai tahapan eksistensi pertama dan kedua dari sang Maha Realitas, tiada berpindah
dan berpisah dari, tetapi subsis secara permanen (baqa) dalam “kesadaran” dan ‘i/mu Allah (fi ‘ilm
al-Haq), dan oleh karena kondisinya yang permanen sedemikian, ia adalah “realita-realita”
(haga’iq) yang telah kita identifikasi sebagai al-ma liimah (j. al-ma’lumat).

Mengingat hal ini dan dengan kenyataan bahwa al-Wahidiyah tiada lain adalah manifestasi
aspek zahir al-Wakdah, maka status al-Wa/zdah dapat dipandang sebagai in potensia sekaligus
sebagai “wadah” --yang akan dan selalu siap menerima setiap pancaran sinar suci (al-fayd al-
Aqdas) dari sang Maha Realitas (al-Haq).*’

Dipandang sebagai in potensia karena pada aspek Dalam al-Wakdah terkandung segala
potensi-potensi yang tak terbatas; dipandang sebagai wadah karena pada aspek Luarnya merupakan

dasar atau “tempat” sang Maha Realitas mewujudkan aktifitas kreatif-Nya dengan “pemunculan”

3 Lihat “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 24-29.

3 1 ihat “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 88-89.

37 Lihat “Tuhfat al-Talib al-Mubtadr” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 98-99 dan 120-121. Di sini nampak dengan
jelas bahwa pembahasan al-MakassarT mengenai tahapan-tahapan eksistensi sangat dipengaruhi oleh Ibn ‘Arabi,
meski yang terakhir disebut ini, sebagaimana ia dikenal, sangat detail dan presisi dalam setiap ungkapannya. Ibn
‘Arabi mendiskusikan hal ini dengan berusaha membedakan antara dua bentuk manifestasi Sang Riil yakni al-Fayd
al-Aqdas dan al-Fayd al-Mugaddas. Al-Fayd al-Agdas adalah terma yang digunakan oleh Ibn ‘Arabi untuk
menjelaskan manifestasi-manifestasi al-Ghayb (tajalli ghayb); sedangkan al-Fayd al-Mugaddas digunakan sebagai
penjelasan manifestasi-manifestasi al-Syahadah (tajallt syahddah). Tajalli ghayb dimaksudkan sebagai manifestasi
Dhat kepada Diri-Nya sendiri yang tiada lain adalah al-Wakdah dan al-Wahidiyah yang subsis secara permanen
(baga) dalam keazaliannya; sedangkan tajalli syahddah adalah manifestasi Dhat kepada selain Diri-Nya (al- ‘alam
= ma siwa Allah) yang tiada lain adalah “perintah” Allah kepada al-A4 ‘yan al-Tsabitah untuk menerima perwujudan
dari-Nya yang teraktualisasi melalui ciptaan-ciptaan. Lihat al-Mu jam al-Sifi, 889-890.

37
Copyright © 2023, Hfikamia, E-1SSN 2808 -2044



potensi-potensi yang melekat padanya dan yang tak terbatas tersebut, melalui perintah dengan titah
“0S” (“dan ketika Dia memutuskan sesuatu, Dia berfirman kepadanya, “‘jadilah” maka jadilah ia.
Siirah al-Baqarah, 2:117; siirah Ali ‘Imran, 3:47; dan siirah Maryam, 19:35; dan sirah al-Ahqaf,
46:48” —yang keseluruhannya terjadi sebanyak 8 kali dalam al-Qur’an).

Arketip-arketip Permanen (al-A ‘yan al-Tsabitah)

Sebagaimana telah disinggung, bahwa Arketip Permanens®, pada status ontologi, menjadi
perantara antara sang Maha Realitas dengan dunia phenomenal. Dengan status sedemikian,
Arketip Permanen memiliki dual nature atau dua arah bersilangan, yaitu naik “ascend” dan turun
“descend.” Ascend jika berkaitan dengan sang Maha Realitas dan discend jika berkaitan dengan
dunia phenomenal. Dalam situasinya yang naik, Arketip Permanen dikatakan passif karena ia
adalah reseptif atau gabil (j. gawabil) dan karena ia hanyalah potensi-potensi (al-ma ‘liimat) yang
berada dalam kesadaran dan ilmu sang Maha Realitas; sedangkan dalam situasinya yang turun, ia
dikatakan aktif karena ia adalah orisinil dan dasar dari segala ciptaan (! 2xi.3), Dengan kata lain,
segala ciptaan (mauwjidat atau ma siwa Allah) teraktualisasi berdasarkan “format” -nya yang ada
dalam Arketip Permanen:

"l alall andy A 51 Aap oa g V) il Al e e LuiV) Ara sl 58 5 ) pm 4"

Sesuai dengan sebutannya, al-4 ‘yan al-Tsabitah diterjemahkan sebagai Arketip Permanen.
Dikatakan arketip karena ia adalah entitas-entitas (al-asyya’ al-muta ‘ayyinah), atau objek-objek
pengetahuan (al-ma ‘lamat al- ilmiyah), dan atau realitas-realitas sesuatu (haga’iq al-asyya’);
sedang pengkaitan atau penyipatannya dengan permanen karena entitas-entitas tersebut kukuh
berada dalam kesadaran dan ilmu Allah, tak berpindah dan tak berubah, azalt dan abadi.®® Dengan
bersituasinya di dalam kesadaran dan ilmu Allah, maka entitas-entitas tersebut menjadi objek-
objek pengetahuan. Dan sebagai objek-objek pengetahun ia adalah realitas-realitas yang sifatnya
kukuh tetap dalam kesadaran dan ilmu Allah terdahulu dan selamanya. Pada status inilah Arketip
Permanen memiliki konsideran eksistensi atau sebutan wujiid. Akan tetapi, jika dilihat dari sudut
pandang esensinya yang tidak tereksternalisasi atau teraktualisasi dalam dunia phenomenal, maka
Arketip Permanen tidak memiliki kualifikasi wujiid, sebagaimana yang ditekankan al-Makassart:

3 Dalam penulisan sub-bab ini, terma-terma seperti al-Wahidiyah” atau “al-Mahiyar” dan “al-Haqa’iq” tidak
digunakan, akan tetapi penulis memilih terma al-A4 ‘yan al-Tsabitah untuk merujuk tahapan eksistensi kedua.

3 Lihat al-Makassari, “Risalah fi Ghayat al-Ikhtisar wa Nihayat al-Inzar” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-108, 121.
Selanjutnya diringkas Ghayat al-lkhtisar.

38
Copyright © 2023, Hfikamia, E-1SSN 2808 -2044



Lgina slaa Jliely 0 5Sa8 Lgin san g0 J 8l 5z HAN) (Al ga s are el () oS Ly Jsll Lal 5"

"l die lal ale Lo sa sl S (e Lasana (IS 1) liely gl 1o g ge W1 () 5SHY aslell

“... dan adapun konsiderasi mengenai ke tiada”’annya, maka hal itu lantaran

1a [Arketip Permanen] tidak memiliki eksistensi di alam phenomenal; sedangkan

konsiderasi mengenai ke”ada”’annya, maka hal itu lantaran ia adalah objek (yang

diketahui) atau realitas atau entitas, oleh karena tidak disebut objek kecuali jika ia

eksis, walaupun hanya sebagai konsideran, dan jika dikatakan ke”tiada”annya

secara mutlak, maka Arketip Permanen selamanya tidak mungkin dapat diketahui
.. .”40

Dari penjelasan ini, nampaknya al-Makassari insis untuk tidak mengatakan Arketip
Permanen sebagai “sesuatu” yang memiliki kualifikasi ke tiada”an secara mutlak, tetapi, tidak
juga mengatakan ke”ada”annya secara mutlak:*!

"..osasl S (e Lallae A ganay W 580 g sy Connll Lo Lgis 8 JB ) ey LS
Dalam paragraf yang lain al-MakssarT menulis:

“ ... jika demikian adanya... lalu apa dan siapa yang menjadi objek perintah
(mukhatab) ketika Allah berfirman: “jadilah!” karena jika dikatakan bahwa
objeknya adalah sesuatu yang “ada,” maka akan memberi implikasi bahwa Allah itu
lemah (‘ajiz), karena Allah tidak sanggup meng-ada-kan; dan jika dikatakan bahwa
objeknya adalah sesuatu yang “tiada,” maka [perintah Allah tersebut] berimplikasi
“sia-sia” (‘abats), karena Allah memerintahkan sesuatu yang tiada... dengan
kesulitan yang demikian, Arketip Permanen diberi kualifikasi ada dan kualifikasi
tiada secara bersamaan. Dalam kualifikasi adanya itulah Allah berfirman
kepadanya; dan dalam kualifikasi ketiadaannya itulah ia menerima (yagbil)
perwujudan... 7%

Dengan demikian, maka konsideran sesungguhnya dari Arketip Permanen ini adalah “eksis”
dan “tidak eksis” pada saat bersamaan: disebut eksis karena ia merupakan objek perintah sang
Maha Realitas yang selalu siap menerima pengguyuran eksistensi (al-musta ‘iddah al-qabilah li
fuyid al-wujiid al-murlaq) melalui titah “jadilah!” Dan objek perintah tersebut adalah entitas-

40 Lihat Ghayat al-lkhtisar, 121.
4 Ghayat al-Ikhtisar, 124.

42 Ghayat al-Ikhtisar, 125.
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entitas yang ber”ada” dalam kesadaran dan ilmu Allah;*® disebut tidak eksis (al-i‘dam al-
mumkinah)** karena ia tidak tereksternalisasi dalam dunia phenomenal (fi al-kharij), oleh karena,
kualifikasi eksistensi hanya “berlaku” atau dapat dipredikasikan bagi sesuatu yang
tereksternalisasi dalam alam phenomenal atau spasio temporal. Sederhananya, sebelum adanya
perintah yang menghendaki perwujudannya di alam phenomenal, “Arketip Permanen memiliki
kualifikasi tiada:”*

"Lz Al el Al el "

Hal lain yang perlu dicatat dari status ontologi Arketip Permanen sebagai intermediari adalah
hubungannya dengan sang Maha Realitas serta dunia phenomenal. Dengan kata lain, apakah
dengan naturenya yang naik dan berhubungan langsung dengan sang Maha Realitas yang Eternal
(gadim), Arketip Permanen juga dapat dikonsiderasikan eternal? ataukah sebaliknya, apakah
dengan naturenya yang turun dan berhubungan langsung dengan dunia phenomenal yang temporal
lantas ia dikonsiderasikan baharu (hadits)?

Dalam status ontologi yang menempatkan Arketip Permanen seperti ini, tentu akan sangat
sulit, kalau tidak mustahil, mengungkapkannya dalam bahasa lisan, artinya sesuatu yang pada
prinsipnya sebagai intermediari, tidak dapat diberi istilah yang pasti. Dengan demikian, kita
dipaksa untuk mengistilahkannya dengan istilah yang tidak presisi (i.e., menyebutnya dalam
bentuk affirmatif atau negatif, atau affirmatif sekaligus negatif), seperti, ada atau tiada, atau ada
dan tiada sekaligus, atau eternal atau tidak eternal, atau eternal dan tidak eternal sekaligus, atau
baharu, atau tidak baharu, dan atau baharu dan tidak baharu sekaligus —istilah-istilah yang mana
juga digunakan oleh al-Makassari dalam diskursusnya mengenai Arketip Permanen, dunia
phenomenal dan lain sebagainya.

Kaitannya dengan status Arketip Permanen, al-MakassarT menerangkan sebagai berikut:

“... konsideran yang mengatakan bahwa Arketip Permanen adalah eternal dan

baharu adalah konsideran yang sah sebagaimana kesahihan konsideran yang

43 Kualifikasi eksistensi Arketip Permanen ini dianalogikan Ibn ‘Arabi persis sama dengan “konsep-konsep” yang
eksis dalam pikiran manusia (consepts in the human mind), lihat Sufism and Taoism, 161.

4 Al-MakassarT membagi kategori “tiada” (al- ‘adam) ke dalam 2 kategori: (1) al- ‘adam al-mumkin, dan (2) al- ‘adam
al-mustajil. Yang pertama adalah ke-tiada-an yang bersandar (al-i ‘dam al-mudafah) yang berarti ketiadaan yang
selalu dalam kesiapan menerima sinaran perwujudan dari Sang Riil, seperti Permanen Arketip; sedangkan yang
kedua adalah ke-tiada-an yang mutlak (al-i ‘dam al-mutlag) yang berarti ketiadaan yang tiada menerima sinaran
perwujudan selamanya sejak azali, seperti ke“serupa”an Allah (syarik Allah). Lihat, “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi”
dalam MS Jakarta, PNRI., NA-45, 69-71.

4 Ghayat al-Ikhtisar, 123.
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mengatakan bahwa Arketip Permanen adalah tidak eternal dan tidak baharu. Adapun
konsideran keeternalannya adalah berdasar kepada sudut pandang keeternalan limu
sang Maha Realitas; sedangkan konsideran kebaharuannya adalah berdasar kepada
sudut pandang kebaharuan efek (atsar) yang ditimbulkannya, yaitu dunia
phenomenal; ... adapun konsideran ketidak eternalannya adalah berdasar kepada
sudut pandang bahwa yang eternal secara esensial hanya satu, yaitu sang Maha
Realitas; sedangkan konsideran ketidak baharuannya adalah berdasar kepada sudut
pandang bahwa yang baharu tiada lain kecuali yang tereksternalisasi, yaitu dunia
phenomenal ...”*

Dari keterangan singkat di atas, dapat disimpulkan bahwa konsideran Arketip Permanen
dapat dikatakan eternal, baharu, tidak eternal, dan tidak baharu dalam waktu yang bersamaan. Dan
semua konsideran yang dapat dikatakan kepadanya hanyalah merupakan inference, karena dilihat
dari sudut pandang esensinya (bi dhatiha) atau dirinya (bi nafsiha), Arketip Permanen jelas
berbeda dengan sang Maha Realitas yang Eternal dan dunia phenomenal yang baharu.

Jadi, jika dikatakan bahwa Arketip Permanen memiliki konsideran eternal, maka
inferencenya adalah karena keberadaannya di dalam ilmu sang Maha Realitas, dan ilmu sang Maha
Realitas adalah Eternal karena Dhat sang Maha Realitas Eternal; jika dikatakan ke-baharu-annya,
maka inferencenya adalah karena melihat efek yang ditimbulkannya (al-mu ‘atstsir bi ism al-atsr)
yaitu alam phenomenal yang baharu, seperti halnya konsideran yang mengatakan eternalnya dunia
phenomenal karena inferencenya yang melihat dari sudut pandang sang pemberi efek (al-atsr bi
ism al-muatstsir) yaitu ilmu sang Maha Realitas yang Eternal; begitupun halanya dengan
konsideran Arketip Permanen yang tidak eternal, maka inferencenya adalah karena melihat bahwa
yang eternal secara esensial, tiada lain kecuali sang Maha Realitas, sebagaimana konsiderannya
yang tidak baharu karena meilhat bahwa yang baharu yang tereksternalisasi, tiada lain kecuali

dunia phenomenal.*’

4 Lihat al-Makassari, “al-A‘yan al-Tsabitah” MS Jakarta, PNRI., NA-108, 252-255.
47 Ghayat al-Ikhtisar, 121-124, passim.
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Kesimpulan

Dhat al-Hag, yang dikatakan sebagai tahapan tertinggi dalam tingkatan-tingkatan eksistensi,
dengan prinsip harmonisasi, memiliki 2 aspek, yaitu aspek Dalam (al-batin) dan aspek Luar (al-
zahir); Aspek Dalam yang juga diistilahkan sebagai ghayb al-Huwiyah, itldg al-huwiyah, kunhi
dhat, kanz makhfiy, al- ‘ama, adalah aspek yang tidak bermanifestasi. Aspek tersebut adalah dalam
kapasitas yang terisolasai dan tersendiri, tak terpaut oleh Nama-nama dan segala Sifat (al-asma wa
al-sifar), jelasnya, aspek Dalam adalah aspek yang tidak bermanifestasi dan tanpa ada predikasi
apa pun (/a ta ‘ayyun) yang melekat pada-Nya, azali dan selamnya. Dalam status ontologi seperti
ini, Esensi atau Dhat diberi sebutan sebagai sang Maha Realitas (al-Haq) atau sang Dia (al-H);
Aspek Luar yang juga diistilahkan sebagai al-Wakdah, al-Barzakhiyah, al-Qabiliyah al-Ula, al-
Hagigah al-Muhammadiyah, dengan prinsip cinta (al-zubb atau al- isyq), adalah aspek di mana
sang Maha Realitas memiliki predikasi (za ‘ayyun) serta memanifestasikan Diri-Nya; Manifestasi
Diri sang Maha Realitas dapat dibedakan ke dalam 2 kategori: yang pertama adalah manifestasi
sang Maha Realitas kepada Diri-Nya sendiri yang diistilah dengan al-Fayd al-Aqdas atau tajallt
dhatt;, dan yang kedua adalah manisfestasi sang Maha Realitas kepada selain dari Diri-Nya (ma
siwa Allah) yang diistilahkan dengan al-Fayd al-Muqaddas atau tajalli syuhidi. Manifestasi
pertama adalah al-Wajdah. Al-Wakdah terkandung di dalamnya unsur yang disebut in potensia
(al-ma ‘lumat) yang tak terbatas --yang secara naturalnya menghendaki adanya pemunculan atau
aktualisasi atau eksternalisasi. Dengan in potensia yang melekat padanya inilah sehingga,
sebagaimana halnya Dhat al-Haq, al-Wakdah dikatakan memiliki aspek Dalam (al-batin) dan
aspek Luar (al-zahir). Aspek Dalam al-Wakdah, yang juga disebut dengan al-Akadiyah atau al-
Hurif al-‘Aliyah atau al-Hurif al-Asliyah, adalah “tempat” di mana objek pengetahuan yang
berifat global berada. Adapun aspek Luar al-Wa/kdah, yang juga disebut dengan al-Wahidiyah atau
al-Mahiyat atau al-Haqa ’iq atau al-A ‘yan al-Tsabitah, adalah “tempat” di mana objek pengetahuan
yang berifat rinci berada. Aspek luar ini --populer diistilahkan dengan Arketip Permanen (al-4 ‘yan
al-Tsabitah), pada status ontologinya, menempati posisi sebagai “intermediary,” antara sang Maha
Realitas dengan alam phenomenal. Dengan status tersebut, Arketip Permanen memiliki “double
nature,” yaitu passif dan aktif --kepada sang Maha Realitas ia passif dan kepada alam phenomal ia

aktif-- dengan keaktifannya (hubungannya dengan dunia phenomenal) ia disebut sebagai “dasar”
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eksistensi (asl al-maujidar);*® dan dengan kepasifannya (hubungannya dengan sang Maha
Realitas) ia disebut sebagai realitas, karena ia tetap permanen dalam “kesadaran” dan ilmu Allah
(ff ilm Allah). Pada aspek luar inilah al-Makassari menganalogikannya sebagai sang perindu yang
merindukan taburan kasih (al-musta ‘iddah al-qabilah li fuyid al-wujiid al-muglag) sang Pemilik
kasih.*® Arketip Permanen dapat dikatakan eternal, baharu, tidak eternal, dan tidak baharu dalam
waktu yang bersamaan. Dan semua konsideran yang dapat dikatakan kepadanya hanyalah
merupakan inference, karena dilihat dari sudut pandang esensinya (bi dhatiha) atau dirinya (bi
nafsiha), Arketip Permanen jelas berbeda dengan sang Maha Realitas yang Eternal dan dunia

phenomenal yang baharu.
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