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Abstrak

Ma Siwa Allah secara literal diterjemahkan sebagai segala sesuatu selain dari Allah. Tulisan berikut
bertujuan untuk mengekspos kondisi keberadaan sesuatu menurut perspektif al-Makassarl. Menggunakan
pendekatan kualitatif, tulisan menemukan bahwa segala sesuatu selain dari Allah memiliki kondisi
keberadaan yang “ada dan tiada” dalam satu masa atau durasi waktu yang bersamaan. Jika dikatakan
ke”ada”annya dalam durasi tersebut dengan menafikan ke”tiada”annya, maka klaim gina (faqgr)
terhadapnya dapat diaffirmasi yang menyebabkan terjadinya kekafiran berfikir.

Kata Kunci: Ma Siwa Allah, gina, fagr, ada-tiada.
Pendahuluan

Tulisan berikut adalah bagian akhir dari tulisan sebelumnya yang terbit di jurnal yang sama
(Hikamia: Jurnal Pemikiran Tasawuf dan Peradaban Islam, vol 03, No. 01, April 2019), dengan
temaSyaikh Yusuf Makassar: Penampakan diri Tuhan. Di sana di jelaskan tentang proses
penampakan diri Tuhan (zahir) yang terjadi dalam tiga tahap, yaitu: tahap martabat al-
ahadiyah, tahap martabat al-wahidiyah, dan tahap martabat al-zajalli al-syuhidi.

Martabat al-azadiyah adalah tahap di mana Tuhan transenden yang ber-arti tidak dapat
dikomunikasikan bahkan tidak memiliki predikasi apa pun (/a 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 yudafilaih 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-/aq) 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-tajalt al-zati atau al-fayd al-aqdas
(emanasi paling suci). Pada tahap ini sang Maha Realitas bermanifestasi melalui sifat dan asma-
Nya, dan dengan mani-festasi tersebut ‘muncullah’ sebuah nama yaitu Allah yang merupakan
nama sempurna dan meliputi segala sifat dan nama terindah Tuhan (al- ‘Asma’ al-Hus-na)
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 berhadap-an dengan kondisi ‘keesaan’ Tuhan, tetapi di dalam
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diri yang Esa tersebut ter-simpan atau mengandung berbagai bentuk potensial dari hakikat alam
se-mesta, yang Ibn ‘Arabi sebut sebagai arketip-arketip permanen (al- 'a ‘van al-tsabitah).

Tahap martabat al-tajallt al-syuhudr disebut juga al-fayd al-mugaddas (emanasi yang
disucikan) dan al-fa‘ayyun al-tsani (manifestasi tahap kedua). Pada tahap ini, Allah
bermanifestasi melalui al-4sma dan al-Sifat dalam kenya-taan empiris atau alam kasat mata.
Dengan kata lain, melalui firman kun (jadi-lah!), maka arketip-arketip permanen (al-4 ‘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-tajalr al-Haq.

Semesta Alam

Semesta alam dalam pengertiannya adalah totalitas yang ada (al-mau-jidatr) selain dari
Allah (ma siwa Allah) yang meliputi sekalian alam (al- ‘@la-min), baik alam nyata (alam al-
syahadah) maupunalam ghaib (@lam al-Ghayb), termasuk segala apa yang ada di “dalam” atau
di “antara” keduanya. Semesta alam juga berkonotasi dengan al-asyya’ (sing. al-syay’), al-
makhligat (sing. al-makhliig) dan al-ka 'inat (sing. al-kawn). Semesta alam adalah manifestasi-
manifestasi sang Maha Realitas dalam konteks tajallt syuhidr atau al-fayd al-mugaddas yang
mencakup 3 determinasi (ta ‘ayyunat) dalam tingkatan-ting-katan eksistensi, yaitu: (1) al-
arwah, (2) al-mitsal, dan (3) al-syahadah.

Mengingat 2 manifestasi sebelumnya (i.e., al-Wakdah, yang oleh al-Makassari,
didefinisikan sebagai objek atau pengetahuan sang Maha Realitas yang bersifat menyeluruh
tetapi samar dan bersifat global dan “belum” berpar-tikularisasi, serta tidak terikat oleh ruang
dan waktu (ghayr maj ‘ulah) dan al-Wahidiyah yang didefinisikan sebagai objek atau
pengetahuan sang Maha Realitas yang bersifat menyeluruh tetapi rinci dan “telah”
terpartikularisasi di mana “sebelumnya” masih berupa fakultas-fakultas pengetahuan secara
global, tidak terikat oleh ruang dan waktu (ghayr maj ‘ulah), al- arwah adalah objek atau
pengetahuan sang Maha Realitas yang bersifat menyeluruh dan rinci, dalam kapasitas aksidensi
yang tiada memiliki form (ghayr musawwarah), warna (ghayr mulawwanah) dan matter (/a
mahsisah) tetapi dalam situasi yang terikat oleh ruang dan waktu; sedangkan al-mitsal adalah
objek atau pengetahuan sang Maha Realitas yang bersifat menyeluruh, rinci, konkrit (maujidah)
dan terikat oleh ruang dan waktu, serta dalam kapasitas aksidensi yang telah memiliki form dan
warna tetapi tidak memilik matter yang bersifat nyata (ghayr mahsisah bi al-hawass al-
zahirah); dan al- syahadah adalah objek atau pengetahuan sang Maha Realitas yang bersifat
menyeluruh dan rinci, konkrit dan terikat oleh ruang dan waktu, serta dalam kapasitas aksidensi
yang telah memiliki form, warna dan matter yang bersifat nyata.

Keterangan di atas jelas menunjukkan adanya perbedaan status onto-logi antara tajallt
dhati atau al-fayd al-aqdas, (i.e. al-Wakdah dan al-Wahidiyah) dengan tajalli syuhiidr atau al-
fayd al- mugaddas (i.e., al-arwah, al-mitsal, dan al-syahadah). Yang tersebut pertama
merupakan manifestasi- manifestasi sang Maha Realitas yang tidak terikat dengan ruang dan
waktu, sehingga dikatakan dahulu (gadim); sedangkan yang tersebut terakhir merupakan
manifestasi-manifestasi sang Maha Realitas yang “telah” terikat dengan ruang dan waktu,
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sehingga dikatakan baharu (kadits) atau diistilahkan dengan eksistensi umum (al-wujiid
al-‘am) atau eksistensi penyandaran (al-wujid al-idafi) atau eksistensi emanasi (al-wujid al-
mafad).

Kesimpulan ini, tentu, tidak akan menimbulkan sebuah kontra-indikasi dengan adanya
istilah “emanasi” (al-fayd) yang dinisbahkan kepada segala wujid (al-wujiid al-mafad): (1) jika
dipahami berbeda dengan doktrin emanasi ala Plotinusme dan neo-Platonisme, dan (2) jika al-
fayd diterjemahkan sebagai manifestasi sang Maha Realitas, sebagaimana yang juga
ditekankan oleh al-Makassari.

Emanasi ala Plotinusme dan neo-Platonisme, umumnya dipahami seba-gai ajaran yang
menekankan sang Maha Realitas sebagai “sumber” yang tran-senden secara absolut. Artinya,
dalam proses dan tahapan emanasi, sang Maha Realitas tidak “hadir,” sehingga emanasi,
katakan, yang pertama adalah sumber atau yang menciptakan, yang kedua dan, begitu juga,
seterusnya, sehingga yang, katakan, terakhir merupakan emanasi yang “terburuk™ oleh karena
ia merupakan emanasi yang “terjauh” dari seluruh rangkaian emanasi. Implikasinya, seluruh
rangkaian emanasi “menemukan” dirinya sebagai eksistensi yang berdiri sendiri.

Konsep emanasi juga memberi penekanan akan “keharusan” eksistensi sesuatu dan
negasi“keterlibatan” pihak lain (i.e., sang Maha Realitas). Artinya, bahwa kreatifitas (iradah =
masyi’'ah) sang Maha Realitas, dalam “melakukan” perwujudan sesuatu, di nafikan. Hukum
keharusan ini digambarkan layaknya cahaya yang terbit dari matahari, di mana cahaya tersebut
eksis “dengan” atau bersamaan eksistensi matahari, dan tanpa adanya “kehendak” matahari
dalam perwujudannya. Implikasinya, sang Maha Realitas hanyalah merupakan “Se-bab” yang
“mendahului” dari sisi kualitas esensi yang “disebabkan,” bukan mendahului dari sisi “waktu”
kemunculannya. Implikasi selanjutnya adalah bahwa yang disebabkan tersebut tidak memiliki
“awal” waktu kejadian serta “batas” waktu penghabisan. Dengan kata lain, baik Sebab maupun
yang dise-babkan, keduanya adalah eternal.

Para sufi sebagaimana yang dipresentasikan Al-Makassari, melihat ema-nasi dari
perspektif yang berbeda dengan sistem emanasi yang dipopuler-kan oleh Plotinus dan neo-
Platonis. Al-Makassari menyebut bahwa emanasi harus dipahami dalam konteks kehadiran
sang Maha Realitas. Artinya, bahwa dalam setiap ‘“serial” emanasi (i.e., dari tahap pertama
hingga tahap terakhir), sang Maha Realitas selalu memiliki ke“terlibat”an (tanazzala), baik
dalam konteks emanasi kudus (al-fayd al-aqdas) ataupun dalam konteks emansi yang
dikuduskan (al- fayd al-mugaddas). Oleh karena “tanpa kehadiran-Nya, sebagai Pemberi

wujud, maka mustahil bagi sesuatu menemukan eksistensi diri-nya:”9

"o ‘LSU::’ dé’ J}G} u\S \(a d&ﬂJ\ dd DJJDL J‘ JJ eJ\

Dalam paraghraf berbeda al-MakassarT menyatakan:

opi ekl llgey eplacy Szl 2z s siras sosua la Bd ) Gl oz s ald LT
"o ngcJ\} sl ngc.u 0 ‘a‘;} cou UJCJA}

“... setiap kali memalingkan wajah dan menghadapkannya ke suatu arah, maka

pasti akan menemukan sang Maha Realitas yang Maha Suci lagi Maha Tinggi

menzahirkan serta memani-festasikan Diri dengan, di dalam dan pada, sesuatu

68

Copyright © 2023, Hikamia, E-1SSN 2808 -2044



tersebut, manifestasi yang berarti mengadakan dan menciptakan ...”

Dengan demikian, dan dalam kasus emanasi, sang Maha Realitas dapat dipandang
sebagai Esensi yang tidak transenden secara mutlak, tetapi, tidak juga dipandang sebagai esensi
yang imanen secara mutlak, sebagaimana yang dijelaskan al-Makassart:

to 50557 Jea dls 3hlF s e o agad ses Joals) Juakidl s s el il ses L

5t O Bk Jd a3l e Jlualh Dt O U I e 20G) s Belis) Vs B0 gt e J4)

o5 s dsdl se s i elid Gl 53 50 5 Jlpad)
"L edle d Jd e Gl Jella)

. Dia lah [Allah] yang dekat sekaligus jauh, yang berpisah sekaligus
berhubung, yang meliputi segala sesuatu tanpa ber-campur dengannya, yang
bersama dengansegala sesuatu tanpa berkaitan dan bersituasi kepadanya, yang
dekat kepada segala sesuatu tanpa bersambung, yang jauh tanpa berpisah, yang
tiada memiliki keserupaan, yang pertama dan yang akhir, yang zahir dan yang
batin, dan yang mengetahui segala sesuatu ...”

13

Dari pernyataan-pernyataan tersebut, jelas bahwa al-Makassari tidak sejalan dengan
implikasi-implikasi yang timbul dari asumsi yang menempat-kan Tuhan sebagai Sebab yang
passif, hal mana menunjukkan kelemahan dan kekurangan Allah. Al-Makassari bahkan
menulis:

podkipa g asll 93 s sz sall (e JA) GBIIF aglacys opl s diledd)) £ am apals g o) LT
oglual s 0 i oldl ) g ol jaj Syt JA s s J‘_';@H Cra ?"J‘t‘nﬁ ?"J‘JC‘J

“... Sesungguhnya Allah menyifati segala kesempurnaan, dan sesungguhnya la

menciptakan segala yang ada, baik esensi, si-fat, keadaan maupun perbuatannya,

yang baik ataupun yang buruk, kesemua itu merupakan kudrat, keinginan, ukuran

dan hukum-Nya ...

Penciptaan sang Maha Realitas di sini dapat dipahami dalam penger-tian

aktualisasi. Aktualisasiini, sebagaimana yang telah disinggung sebelum-nya, melibatkan
3 hal yang saling terkait, yaitu: (1) Cinta sang Maha Realitas agar dikenal, (2) Kebutuhan
Arketip Permanen akan perwujudan, dan (3) Keputusan atau Keinginan (iradah) sang
Maha Realitas yang mendasari titah-Nya. Artinya, proses aktualisasi terjadi karena
adanya “tekanan” (al-Karb) dalam Diri sang Maha Realitas, sebagai akibat dariCinta agar
dan untuk dikenal, yang kemudian terselesaikan melalui Keputusan-Nya untuk memberi
perwujudan kepada potensi-potensi Arketip Permanen, yang selalu dan selamanya (lam
yazal bih) siapmenerima (gabil) perwujudan tersebut. Keputusan sang Maha Realitas
inilah kemudian menjadi basis adanya perintah titah jadilah (kun!) sehingga potensi-
potensi Arketip Permanen (al-a’yan al-tsabitah) menjadi (fa yakun) konkrit di alam
temporal (al-a 'yan al-kharijah).

Jadi, segala yang ada (maujudat), baik dalam bentuk perwujudnya yang spiritual
immaterial maupun material, karena keterikatannya dengan alam temporal, konsiderannya
adalah baharu (kadits). Akan tetapi, apakah perwu-judannya di alam temporal dapat diartikan
bahwa status segala yang ada selain dari Allah (ma siwa Allah) atau Semesta alam ini, secara
inference, memiliki konsideran eksistensisecara “utuh” oleh karena menerima perwujudan dari
sang Mutlak, ataukah justeru karena menerimaperwujudan dari sang Mutlak, maka status
eksistensinya dikonsederasikan sebagai eksistensi “semu” belaka? Status dan kedudukan
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Semesta alam inilah yang akan kita urai dalam pembahasan berikut.

Alam Bayangan (Zill Allah)

Zill secara literal bermakna bayangan atau refleksi sesuatu yang muncul dan terbayang
jika sesuatu tersebut diterpa oleh cahaya. Dari pengertian ini didapati 3 hal yang menjadi
requisit bayangan: (1) sesuatu atau person, (2) tempat atau locus, dan (3) cahaya. Person adalah
penyebab, locus adalah tem-pat pemantulan bayangan, sedangkan cahaya merupakan
prasyarat.Jika diana-logikan, maka person adalah sang Maha Realitas, locus adalah Arketip
Perma-nen, dan cahaya adalah Nama (Divine Name) atau aspek Luar (al-zahir).

Nah, bayangan, pada prinsipnya, adalah kegelapan (zulmah). Disebut ke-gelapan karena
sebelum menerima perwujudan ia adalah konsideran tiada, dan kegelapan sesungguhnya adalah
kegelapan dalam ketiadaan. Arketip Per-manen adalah locus atau tempat berpautnya bayangan.
Cahaya (niir) adalah salah satu dari Nama-nama Allah (al-asma’ al-husna) yang merupakan
aspek Luar sang Maha Realitas. Person (i.e., sang Maha Realitas) sesungguhnya ada-lah
Cahaya itu sendiri (Siarat al-Nir: 24:35: “Allah adalah Cahaya [yang menyi-nari dalam
konteks memberi eksistensi] Langit dan Bumi... Cahaya di atas segala cahaya”), oleh karena
cahaya identik dengan eksistensi, dan eksistensi sesung-guhnya adalah sang Maha Realitas.
Jadi, bayangan tidak akan terekster-nalisasi dalam bentuk konkrit (i.e., tersinari) tanpa adanya
Person (sang Maha Realitas) melalui cahaya-Nya (i.e., aspek Luar) yang menyinari, serta locus
(mazhar) tempat di mana cahaya terebut memantulkan cahaya sinarnya.

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa bayangan, yang merupakan akibat, tidak muncul
dengan sendirinya tanpa adanya sebab (sang Maha Rea-litas) yang memunculkannya (i.e.,
pemilik bayangan). Jadi, bayangan, oleh ka-rena tidak muncul dengan sendirinya, melainkan
lantaran pemilik bayangan, maka bayangan dikatakan tidak memiliki konsideran eksistensi,
tetapi, disan darkan kepada sang pemilik bayangan —penyandaran ini disebut sebagai
penyandaran jauh (nisbah ba ‘idah).

Jika pengertian tersebut diaplikasikan atau dikaitkan dengan Semesta alam (i.e.,
konsideran yang menyebut Semesta alam sebagai bayangan Allah = zill Allah), maka yang
dimaksud adalah: (1) bahwa bayangan tidak akan terrefleksi (i.e. ada dengan sendirinya),
kecuali ada yang merefleksikannya, yaitu pemiliknya, melalui cahaya dan locus sebagai media
dan wadah reflek-sinya. Begitu pun halnya dengan Semesta alam yang tidak dapat berdiri atau
eksis dengansendirinya melainkan Allah yang “membuatnya” eksis (al-gaim bi nafsih al-

mugawwim li ghayrih),15 dan (2) bahwa bayangan tidak memiliki kehendak dan kesanggupan
dengan sendirinya, melainkan kehendak dan ke-sanggupan pemiliknya, begitu pun halnya
dengan Semesta alam yang tidak memiliki kehendak dan kesanggupan melainkan kehendak
dan kesanggupan (iradat Allah wa qudratih) Allah jua, sebagaiman yang ditegaskan al-
MakassarT:

\JC]} J\}\ A JH J}C}J\ (5\_'4 )&\}e J‘) déU\ d\_'q ‘:-S&;JCJ‘ dtluJ\ 90 LQJ‘&” A u‘ L
”___ L\LLI} \JAU:

13

.. sesungguhnya Dialah Allah yang Maha Suci, Pelaku atas sega-la sesuatu,
dan tiada yang dapat memberi bekas terhadapnya kecuali Allah jua, dari awal
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dan akhirnya, zahir dan batinnya ...”.16

Walhasil, Semesta alam yang disebut sebagai bayangan Allah memiliki status eksistensi
yang dikonsederasikan sebagai eksistensi semu, dan sebagai-mana yang telah disinggung
sebelumnya, bahwa eksistensi semu bukanlah berarti ketiadaan yang absolut melainkan ke-
ada-an yang relatif atau memin-jam istilah al-Makassari: “ketiadaan yang nyata dalam rupa
dan bentuk wujud” (‘adamun yazharu bi siarat al-wujid). Jelasnya, eksistensi Semesta alam,
bagi kalangan siifi yang direpresentasikan oleh al-Makassari, tidak dinafikan secara mutlak dan
tidakpula dikukuhkan secara mutlak:

G s Aall gl g podsoui g 1add sllp o i led) dizal) Jad) Ca ™
e add)l ol clild oy Ji ¢ sl Vasopas il b sz sa sy llpe
I 35 sl s spdk pel ol JIzd g e ) i)l Jol i sy 1y i)

“Dan yang benar-benar telah sempurna pandangannya serta telah mencapai puncak
pendakian spiritualnya, mereka berka-ta dalam kondisi syuhiid-nya: bahwa sesungguhnya
Semesta alam yang diistilahkan dengan segala sesuatu selain dari Allah (ma siwa Allah)” itu
memiliki konsideran dan sebutan “ada” dan“tiada” dalam waktu yang bersamaan. Mereka tiada
me-ngukuhkan wujudnya [menganggap ma siwa Allah sebagai ek-sistensi yang memiliki
realitas secara mutlak] sebagaimana anggapan ahli teologi (i.e., ahl al-Kalam = theologians)
dan tiada pula menafikannya [menganggap ma siwa Allah sebagai eksistensi yang tidak
memiliki realitas secara mutlak] sebagai-mana anggapan ahl al-Fana’, yang pada kondisi
kefanaannya, menafikan segala bentuk eksistensi [selain dari eksistensi Allah].

Oleh karena, lanjut al-MakassarT, penafiyan Semesta alam secara mutlak adalah termasuk
pandangan golongan yang melampaui batas (ahl al-ifraf); sedangkan pengukuhannya secara
mutlak termasuk pandangan golongan yang tidak mencapai batas (ahl al-zafiir). Kedua
pandangan tersebut merupakan pandangan yang tidak sempurna, sehingga harus diambil
pandangan tengah, yaitu dengan tidak menafikan tetapi tidak juga mengukuhkan eksistensi
Semes-ta alam, secara mutlak.

Alam Metaphor (al- ‘alam al-majazi)

Terma lain yang sering dikaitkan dengan Semesta alam dan bahkan, oleh al-Makassar,
digunakan secara bergantian dengan pengertian yang hampir tidak berbeda dengan terma
bayangan (zill), adalah majaz atau metaphor. Jawaz, sebagai akar kata (ism masdar) majaz,
berartihal “kebolehan.” Dipa-hami dalam konteks theologi, maka Jawaz berarti hal potensial.
Nah, Ja iz seba-gai bentuk aktif partisipal (ism fa i/) merujuk kepada “sesuatu’ yang in potensia
(i.e., sesuatuyang mungkin).

Ja'iz al-wujud --istilah yang biasa digunakan dalam teologi, merupakan salah satu dari 3
kategori eksistensi (2 kategori lainnya adalah wajib al-wujiid dan mustakil al-wujid. Yang
tersebut pertama adalah eksistensi wajib yang di-definisikan sebagai kategori eksistensi yang
menurut akal tidak dapat dipikir-kan tiadanya; sedangkan yang tersebut terakhir adalah

kategorieksistensi mustahil yang menurut akal tidak dapat dipikirkan adanya),19 memiliki pe-
ngertian sebagai eksistensi potensial. Artinya, ia memiliki potensi untuk “eksis” dan “tidak
eksis” secara bersamaan, dan hal itu tidak bertentangan dengan prinsip akal.

Nah, wajib al-wujiid dengan pengertian di atas merujuk kepada “sesuatu” yang sudah
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“seharusnya” ada sejak azali, dengan sebutan azali tersebut ia lantas dikatakan berdiri sendiri
(ga’im bi nafsih), dan musthil al-wujiid merujuk kepada sesuatu yang mustahil adanya, sejak
azalr, dan selamnya dalam kondisi ketiadaan; sedangkan Ja'’iz al-wujiid merujuk kepada
sesuatu yang eksistensi-nya tidak dalam posisi keharusan maupun kemustahilan, sejak azalr.
Sesuatu yang tidak eksis secara azali serta tidak dalam ketiadaan yang abadi dan dalam
kenyataannya “telah” ada secara phenomenal disebut sesuatu yang baharu (kadits). Sesuatu
yang baharu dikatakan tidak memiliki eksistensi atau realitas dari dirinya sendiri, melainkan
eksistensi yang diperoleh dari yang selain dari dirinya (giyamuh li ghayrih). “yang selain dari
dirinya” ini adalah yang eksisdengan sendirinya (ga im bi nafsih mugawwim li ghayrih) yang
tiada lain adalah sang Maha Realitas.

Kembali ke analisa semantik. Bahwa meski dalam pengertiannya me-ngan-dung
implikasi “belum” karena statusnya sebagai sesuatu yang in poten-sia, tapi dalam kenyataannya
“telah” karena tereksternalissai dan teraktua-lisasi sebagai phenomenal, maka ja’iz, bila
diaplikasikan dalam konteks meta-fisika, dapat dipahami sebagai beralihnya sesuatu dari suatu
fase ke fase yang lain atau beralihnya sesuatu dari potensial ke aktual atau beralihnya sesuatu
dari ketiadaan ke keadaan. Akan tetapi, mengingat bahwa sesuatu yang in potensia tidak
mungkin beralih dengan sendirinya, maka disimpulkan bahwa peralihan tersebut terjadi karena
ada yang “mengalihkan” yaitu sang Maha Realitas.

Untuk merecall kembali ingatan kita pada diskusi wujud yang menurut kategorinya,
terbagi ke dalam kategori wujiid al-haq dan wujiud al-khalg. Yang pertama disebut adalah
wujud sang Maha Realitas yang Maha Sempurna (kamal) dan Maha Kaya (ghaniy) dalam
konteks tidak membutuhkan sesuatu apapun; sedangkan yang disebut terakhir adalah wujud
ciptaan atau Semesta alam yang kurang (naqgs) dan fakir (fagr) dalam konteks membutuhkan
sesuatu yang lain selain dirinya dalam rangka perwujudannya, yaitu sang Maha Rea-litas,
karena tanpanya, Semesta alam akan selamanya pada kondisi in potensia (i.e., ja’iz atau
mumkin al-wujid).

Sebagai “yang teralihkan” dari potensial menjadi aktual atau dari tiada menjadi ada, di
mana “menjadi ada”-nya ini tidak dapat diartikan sebagai hal atau keadaan yang tetap dan statis
baginya, tetapi dipahami sebagai “per-alihan” dari tiada menjadi ada, kemudian beralih
kembali menjadi tiada, dan seterusnya dan selamanya dalam kondisi tersebut, maka eksistensi
Semesta alam dapat dikatakan sebagai eksistensi yang transien. Artinya, Semesta alam
memiliki konsideran eksistensi “ada” kemudian “tiada” secara bergantian dan berterusan tanpa
ada 2 durasi waktu yang mengantarai keduanya. Karena, jika ada 2 durasi waktu atau lebih,
maka Semesta alam memiliki kualifikasi sebagai sesuatu yang independen (gina) dari sang
MahaRealitas dalam durasi tersebut. Kondisi Semesta alam yang transien inilah yang disebut

dengan istilah penciptaan secara terus menerus (khalq jadid).20

Dari analisa di atas, dapat disimpulkan bahwa konsideran eksistensi Semesta alam adalah
konsideran eksistensi semu. Semu dalam arti yang bukan illusi melainkan semu dalam
pengertian bahwa ia adalah kategori eksistensi in potensi yang membutuhkan yang lain selain
dari dirinya dalam konteks meng-alihkannya dari potensial menjadi aktual. Dan pengalihan
tersebut adalah pengalihan yang selalu dan melulu tanpa henti (i.e., dari tiada menjadi ada,

kemudian kembali tiada, lalu menjadi ada, dan seterusnya... selamanya). Bah-kan Semesta
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alam dapat dikonsiderasikan sebagai realitas kaitannya dengan “pengalihannya” atau
pembaharuannya yang terus-menerus. Artinya, pada momen transitnya menjadi ada itulah
realitasnya. Perhatikan ilustrasi berikut:

Ja’iz al-wujid
(in potensia)

tiada
. ada
ada dan seterusnya silih berganti tanpa
tiad ada 2 durasi waktu mengantarainya

llustrasi di atas seolah-olah menunjukkan adanya interval waktu yang mengantarai
peralihan in potensi dari tiada menjadi ada, dan kembali menjadi tiada lalu ada dan seterusnya,
padahal peralihan tersebut ibarat sebuah koin yang memiliki 2 muka yang berbeda: yang satu
memiliki warna putih, yang dianalogikan sebagai ke-ada-an, dan yang satunya berwarna hitam
yang diana-logikan sebagai ke-tiada-an.

Jadi, status ontologi sesungguhnya dari apa yang diistilahkan sebagai Semesta alam itu
adalah ada-dan-tiada secara berterusan. Dan dengan ke-berterusanan tersebut (i.e., pada momen
transitnya menjadi ada) ia “nampak” selolah-olah “tetap” subsis pada momen itu (i.e., menjadi
ada “tanpa” kembali menjadi tiada).

Frasa nampak seolah-olah di sini berarti bukan sesungguhnya. Dan sesu-atu yang
menampakkan hal yang bukan sesungguhnya inilah yang dimaksud dengan majazi atau
metaphor, sebagaimana jika dikatakan bahwa Hamzah adalah Singa Allah (4sadullah) sebagai
metaphor atau kiasan atas keberanian Hamzah r.a. Jadi, kualifikasi eksistensi Semesta alam
(konsiderannya sebagai eksistensi metaphor (wujitd majazi) adalah kualifikasi kiasan atau
metaphor.

Berkaitan dengan status Semesta alam ini, al-Makassart menulis:
35z 5 JS 0 5 5 Va9 Bigim sz 9 o0 sl s 2 ol By suan Jedag oyl g (sl s aog el L
"zl B suar seday adp se eyl L
“... [Semesta alam] sesungguhnya adalah wujud yang tiada tetapi dapat disaksikan,
iajelas nampak dalam bentuk wujudnya (i.e., eksistensi), padahal sesungguhnya ia
tidak memiliki wujud itu secara hakiki, bahkan kualifikasi wujud yang dimilikinya
tersebut bukanlah wujud yang sesungguhnya ... tetapi ketiadaan yang nampak atau

terzahir dalam bentuk wujud...”21
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