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Abstract

The controversy surrounding wahdat al-wujid vs wahdat al-syuhud is still
considered to be perennial, especially in the safi circle. This study is an exposition
of the seven degree of existences (maratib al-wujud) from the perspective of al-
Makassari. Using the literature study, this research succeeded in structuring the
dignity wujud as follows: first Dhat al-Haq, second al-Wahdah, third al-
Wahidiyyah, fourth al-Arwah, fifth al-Mitsal, sixth al-Syahadah, and seventh al-
Insan al-Kamil.
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Kontroversi seputar wahdat al-wujid vs wahdat al-syuhud hingga saat ini masih
dianggap perennial, khususnya bagi kalangan sifi. Penelitian ini adalah eksposisi
martabat tujuh (maratib al-wujad) dari perspektif al-Makassarl. Menggunakan
metode library research, penelitian ini berhasil menstrukturisasi martabat-
martabat wujud seperti berikut: pertama Dhat al-haq, kedua al-Wahdah, ketiga al-
Wahidiyyah, keempat al-Arwah, kelima al-Mitsal, keenam al-Syahadah, dan
ketujuh al-Insan al-Kamil.

Kata kunci: Wahdat al-wujud, Wahdat al-syuhud, Ijtila

A. Pendahuluan

Doktrin kesatuan wujud (wahdat al-wujid) yang berequivalensi dengan istilah al-Qur'an
yaitu manifestasi (ijtila) merupakan ungkapan tauhid terdalam yang menjabarkan kalimat “/a
ilah illa Allah.” Doktrin ini terkadang disalah-pahami dengan melihatnya sebagai doktrin yang

sepadan dengan monisme filosof;} pantheisme Hindu* dan bahkan direduksi menjadi wahdat

' Untuk lebih jelas mengenai konsep “monisme,”lihat https://id.wikipedia.org/wiki/Monisme.
* Lihat penjelasan lanjut mengenai doktri “pantheisme” di https://id.wikipedia.org/wiki/Panteisme
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al-syuhud, sebagaimana yang dilakukan oleh Syaikh Ahmad Sirhindi.?* Dipahami dengan benar,

kesatuan wujud menjangkau dimensi ontologi, kosmologi dan psiko-spiritual.

Doktrin Wahdat al-wujid pertama kali dihembuskan oleh sosok pemikir dan sufi besar
Muhy al-Din Ibn ‘Arabi (w. 1240 M),* kemudian mengalami perkembangan di tangan Syeikh
Muhammad Fadl Allah ‘Isa al-Sind al-Burhan al-Nufuri (w. 1620 M) melalui karyanya al-Tuhfah
al-Mursalah ila al-Nabt dan oleh Ibrahim al-Karani al-Madani (w. 1690 M) melalui karyanya
Ithaf al-Dhaki bi Syarh al-Tuhfah al-Mursalah ila al-Nabi.

Prinsip ontologi “Aku adalah perbendaharaan yang tersembunyi, tetapi Aku cinta agar
Aku dikenal, maka Aku ciptakan ciptaan agar supaya Aku dapat dikenal” merupakan basis dari
doktrin kesatuan wujud. Prinsip ini berasumsi bahwa pada diri Tuhan yang transenden dan
tersembunyi (makhfi), terdapat sebuah tekanan (al-karb) yaitu hasrat dan keinginan untuk
dikenal (fa ahbabtu ‘an w'rafa). Tekanan ini kemudian terselesaikan melalui penciptaan (fa
khalagtu al-khalga) yang terjadi dalam beberapa tahapan-tahapan manifestasi diri Tuhan
(tajalliyat).6

3 Wahdat al-wujiid melampaui dimensi ontologi, kosmologi dan psikologi. Dengan demikian, wahdat al-
syuhtid yang merupakan dimensi psiko-spiritual atau kognitif-spiritual sufi, adalah bagian yang
terintegrasi di dalamnya. Lihat diskursus wahdat al-wujiid vs wahdat al-syuhiid 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).

* Perlu diingat bahwa terma ) s>, yang penulis terjemahkan sebagai “kesatuan wujud” adalah istilah
yang tidak pernah digunakan oleh Ibn ‘Arabi. Nampaknya, istilah ini digunakan untuk pertama kalinya
oleh Sadr al-Din al-Kunawi, salah seorang murid dan expositor Ibn ‘Arabi. Untuk sejarah penggunaan
istilah ini, lihat William W. Chittick, “Rimi and Wahdat al-Wujud,” dalam Amin Banani, Richard G
Hocannisian, dan Georges Sabagh, eds., Poetry and Mysticism in Islam: the Heritage of Rumi (New York:
Cambridge Univ. Press, 1994).

5 Jika Wahdat al-Wujid merupakan pemaknaan terdalam dari syahadat tauhid “la ilah illa Allah,” maka
kita memiliki dasar yang kuat untuk mengakatakan bahwa dokring tersebut telah ada jauh sebelum
Ibn ‘Arabi mengartikulasinya secara sistematis. Bahkan menurut William C. Chittick, ide ini dapat
ditelusuri melalui ungkapan Imam ‘Alj, serta para tokoh-tokoh sufi awal, seperti Ma‘riaf al-Karkhi (w.
200/815-816), Abii 'l-‘Abbas Qassab (hidup pada abad ke 4/10), Khwaja ‘Abdallah Ansari (w. 481/1089),
Al-Ghazali —ungkapan mana mengindikasikan fauhid sebagai keyakinan bahwa “tiada yang wujid
kecuali hanya Allah (laysa ghairahu ahad).” Lihat William C. Chittick pada laman:
http://www.allamaigbal.com/publications/journals/review/octo7/index.html.

* Dikutip dalam S. M. N. al-Attas, The Degree of Existence (Kuala Lumpur: ISTAC, 1994), 4. Bandingkan S.
M. N. al-Attas, Islam and Secularism (Kuala Lumpur: ISTAC, 1993), 82. Dalam komentarnya, Ibn
Taymiyah mengatakan bahwa hadiits qudsi ini tidak ditemukan (maurid) secara naqli, sehingga tidak
dapat diberi “hukum” ketetapan sahih atau tidaknya (s ¥, z#° 2 4 5 2Y,). Meskipun demikian, bahwa

para sufi mengakui ketidak-warid-an hadiits tersebut secara naqli (mutarifun bi ‘adami tsubithi
naqlan), akan tetapi, mereka, khususnya, Ibn ‘Arabi begitu juga dengan Sa‘duddin al-Farghani
menegaskan ke-warid-annya melalui jalan %rfani atau melalui intuisi (innaha tsabitun kasyfan). Lihat
detailnya dalam Abt al-Fadl Syihab al-Din al-Sayyid Mahmud al-Alasi, Ruk al-Ma‘ani fi Tafsir al-Qur‘an
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Di alam Melayu-Indonesia, Wahdat al-wujud diperkenalkan oleh al-Burhan al-Nufir
melalui karyanya al-Tuhfah al-Mursalah ila al-Nabi kemudian Hamzah Fanstrl melalui
karyanya Syarab al-‘Asyigin dan al-MakassarT” melalui risalahnya yang monumental Tuhfat al-
Talib al-Mubtadi wa Minhat al-Salik al-Muhtadt.

Perlu ditegaskan di awal bahwa terma-terma tanazzala (turun) tajalla (bermanifestasi),
ta‘ayyana (berpredikasi), fada (beremanasi), zdhara (menampakkan) digunakan secara
bergantian dalam tulisan ini dengan pengertian yang tidak berbeda, yaitu untuk

mendeskripsikan agregasi serial manifestasi-manifestasi diri Tuhan.

Pernyataan:
G Oy e 2y Jis oy oy )

Tuhan adalah Tuhan meskipun Ia turun, dan hamba adalah hamba meskipun ia naik
adalah pernyataan yang menggambarkan konsep wahdat al-wujid baik domain ontologi,
kosmologi yaitu turunnya sang Maha Riil, maupun domain psiko-spiritual yaitu naiknya
hamba. Tulisan berikut hanya mengkaper wahdat al-wujud pada domain ontologi dan

kosmologi.

B. Mungkinnya Tanazzul

Al-Makassari, sebagaimana master sufi lainnya, seperti Ibn ‘Arabi, al-Jili* dan al-Nufri,
membuat skema tejadinya (tanazzul) sang Maha Riil ke dalam dua proses emanasi, i.e.,
emanasi paling suci (al-fayd al-aqgdas) dan emanasi yang disucikan (al-fayd al-muqaddas). Yang
pertama meliputi: ahadiyah, wahdah, dan wahidiyah; sedang yang kedua meliputi:‘alam al-

arwah, ‘alam al-mitsal, ‘alam al-ajsam dan ‘alam al-insan al-kamil.

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 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 Ilham, Kasyaf, Mimpi, Jimat, Ramalan dan Mantra, terj. M. Wahib Azis (Jakarta:
Senayan Abadi Publishing, 2003), 3-144.

" Beliau adalah Muhammad Yasuf bin ‘Abdullah al-Khidr Aba al-Mahasin al-Taj al-Khalwati Hidayatullah
al-Makassari. Dikenal di daerah kelahirannya Makassar, Sulawesi Selatan, Indonesia, sebagai Tuanta
Salamaka ri-Gowa (tuan kami pembawa keselamatan dari kerajaan Gowa). Utnuk biografi singkat al-
Makassari, lihat Baharuddin Abd. Rahman, Penampakan Diri Tuhan: al-Makassari dan Martabat Tujuh
(Jakarta: Qaf Academy, 2015), 25-52.

¥ Lihat secara berurut dalam: Toshiko Izutsu, Sufism and Taoism: A Comparative Study of Key Philosophical
Concepts (Berkeley: University of California Press), 152-158; ‘Abd al-Karim al-Jili, al-Insan al-Kamil: ft
Marifat al-Awakhir wa al-Awd’il, 2 jilid (Beirut: Dar al-Fikr, 1975), 1:21-73.
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Bagi al-Makassari, kemungkinan terjadinya emanasi sang Maha Riil jelas termaktub
dalam al-Qur'an Sarat al-Hadid, (57:3): “Dialah yang Pertama dan Akhir, yang Zahir dan Batin,

dan Dia mengetahui segala sesuatu.”

Ayat di atas menjelaskan bahwa pada diri sang Maha Riil (al-Haq) terdapat dua aspek,
yakni aspek zahir (al-zahir) dan aspek batin (al-batin). Aspek batin adalah aspek di mana sang
Riil berada pada kondisi yang terisolasi. Al-Jurjani menyebutnya “terdalam dari segala yang
batin” (abtanu kulli batinin)® Di sini esensi sang Maha Riil tidak beremanasi, tidak
berkualifikasi seperti, wujiad, gidam, baga dan juga tidak berpredikasi (la ta‘ayyun),” bahkan
predikasi mutlag pun harus dihindari (itlag ‘an al-itlag) oleh karena hal itu berarti pembatasan

dan pengkaitan (ta‘ayyun dan tagayyud), sebagaimana yang dikemukakan oleh al-Makassar1:*

S ez ol 0B ) oS el adl Ol Vol e V8 0l e B S,

e iy s 3 Y e ol dao e lage o Baey o) sl

dan esensi sang Maha Riil pada tahapan [la ta‘ayyun] ini tidak

dipredikasikan dengan predikasi apa pun... tidak pula diberi kualifikasi nama,

sifat dan perbuatan, seperti wujud, gidam, wujub, baga dan wahdah, oleh
karena hal yang demikian itu merupakan pembatasan dan pengkaitan...13

Dalam status ontologi demikian, esensi hanya dapat disebut sang Dia (al-hi atau huwa)
dan sang Maha Riil (al-haq) —sebutan mana mengindikasikan bahwa esensi benar-benar dalam
situasi yang tersembunyi (al-ghayb al-dhati), hadits menyebutnya: kana Allah wa lam yakun
syai’ ghairuh.**

Meskipun demikian, bahwa esensi sang Maha Riil pada aspek batin terisolasi dalam ke-
dia-an yang tersendiri, transenden dan tersembunyi (makhfi) dan kondisi sedemikian eternal

dan selamanya, akan tetapi, pada aspek zahir, sang Riil “melakukan” penampakan (ta‘ayyun)

? Ayat yang dimaksud adalah: e 2 K 5, U, slldlly 531, I 5

" Lihat Sayyid Syarif ‘Ali bin Muhammad bin ‘Ali al-Zain Abi al-Hasan al-Husyni al-Jurjani, al-Ta‘rifat
(Cairo: Dar al-Kitab al-Misti, 1990), 201.

" Sebahagian safi menyebutnya dengan ghayb al-huwiyah atau itlag al-huwiyyah atau itlaq al-dhati dan
kunhi dhat.

* Lihat secara passim dalam al-Makassari, “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi wa Minhat al-Salik al-Muhtadi”
dalam MS Jakarta, PNRIL, NA-45, 12-14 dan 52-58.

¥ Lihat secara passim “Tuhfat al-Talib al-Mubtadi,” 12-14

" Lengkapnya berbunyi: “. o, clledl 3oy 2 85I 3 oS, U e aze o6 o o8 K 4y & o8 Hadits riwayat Imam
al-Bukhari dari ‘Umar bin Hafs ini dikutip dalam Ibn ‘Asakir al-Dimasyqi, Tabyin Kadhib al-Muftari
fima Nusiba ila al-Imam Abi al-Hasan al-Asy‘ari (Damasqus: Dar al-Fikr, tt.), 66. Versi lain dari
ungkapan mengenai kondisi dhat yang terisolasi dalam ke-Dia-an yang tersendiri ini, sebagaimana al-
Makassarl mengutip al-Junayd al-Baghdadi berkata: s« L e o say 4w o ¥, &t 8", Lihat al-Makassari,
“Zubat al-Asrar fi Tahqiq Ba‘d Masyarib al-Akhyar” dalam Nabilah Lubis, Syekh Yusuf al-Makassari:
Menyingkap Intisari Segala Rahasia (Bandung: Penerbit Mizan, 1996), 116.
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yang dipicu oleh sebuah tekanan (al-karb) yang tiada lain adalah hasrat dan keinginan untuk
dikenal (fa ahbabtu ‘an u'rafa) yang kemudian terselesaikan melalui penciptaan (fa khalagtu al-
khalga) dan yang terjadi dalam beberapa tahap dan serial manifestasi diri (tajalliyat atau

ta‘ayyunat).

C. Entitas-entitas permanen dan kondisinya

Manifestasi pertama (ta‘ayyun al-awwal) yang terselesaikan dari hasrat dan keinginan
sang Maha Riil untuk dikenal adalah al-wahdah.> Sebagaimana halnya esensi sang Maha Riil,
al-wahdah memiliki aspek batin dan aspek zahir. Aspek batin disebut al-ahadiyah, sedang

aspek zahirnya disebut al-wahidiyah. Al-Makassarl menjelaskan:

... tahapan yang pertama adalah al-wahdah yang merupakan manifestasi
aspek zahir sang Maha Riil. Ia adalah manifestasi yang padanya terkandung segala
struktur objek pengetahuan (al-ma’limah). Objek pengetahuan tersebut ada yang
samar, global (mubhamah mujmalah) dan tak berpartikular (ghayr mu‘ayyanah),
dan ada pula yang nyata, rinci (muta‘ayyanah mufassalah) dan telah berpartikular
(mu‘ayyanah). Yang pertama disebut al-ahadiyah sedang yang kedua disebut al-
wahidiyah...

Al-wahidiyah merupakan tahapan manifestasi yang kedua (ta‘ayyun al-tsant) yang
bermanifestasi dari aspek zahir al-wahdah. Al-wahidiyah juga diistilahkan dengan entitas-
entitas permanen (al-a’yan al-tsabitah). Dikatakan permanen oleh karena entitas-entitas ini
kukuh berada dalam ilmu Allah.” Ia merupakan dasar dari al-ayan al-kharijah atau segala
ciptaan, meski entitas-entitas permanen ini selamanya tak berubah dan tak beralih dari hal
keadaannya yang potensial menjadi aktual atau eksternal dalam dunia fenomena, sebagaimana

yang digambarkan al-Makassari:

' Disebut juga sebagai al-qgabiliyah al-ula atau al-barzahiyah al-ula dan, atau al-haqiqah al-
Muhammadiyah, meliputi: Eksistensi (wujiid), Ilmu (ilm), Saksi (syuhiid), dan Cahaya (niir). Disebut
Eksistensi karena menjadi lantaran sesuatu termanifes; disebut Ilmu karena menjadi lantaran yang
diketahui (al-Ma‘lamat) termanifes; disebut Saksi karena menjadi lantaran yang disaksikan
termanifes; dan disebut Cahaya karena menjadi lantaran yang disinari termanifes. Keempat hal
tersebut (wujud, ilm, syuhud, dan nir) inilah yang menjadi pemicu adanya hasrat dan cinta yang
memungkinkan terjadinya manifestasi-manifestasi. Lihat S. M. N. al-Attas, The Mysticism of Hamzah
Fansuri (Kuala Lumpur: University of Malaya Press, 1970), 69; S. M. N. al-Attas, A Commentary on the
Hujjat al-Siddig of Nur al-Din al-Raniri (Kuala Lumpur: Ministry of Culture, 1986), 157-159.

% Al-ahadiyah disebut juga dengan “al-hurif al-‘aliyat” atau “al-hurif al-asliyah, sedang al-wahidiyah
disebut dengan “al-mahiyat” atau “al-haqa’iq” atau “al-ayan al-tsabitah.” Lihat “Tubfat al-Talib al-
Mubtadi,” 24-29.

' Lihat al-Makassari, “Risalah fi Ghayat al-Ikhtisar wa Nihayat al-Inzar” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-108,
121,
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Hal ini berarti bahwa segala sesuatu tereksternalisasi berdasarkan bentuk yang telah ada

di dalam entitas-entitas permanen tersebut:

eyl Al o 31 ds8 (y J5W1 ) A do 3 sled¥) dioglas B2 8 )50 (B
Dengan statusnya yang sedemikian, entitas-entitas permanen memiliki sebutan wujad.
Akan tetapi, dilihat dari sudut pandang esensi dirinya yang tidak tereksternalisasi dalam dunia

fenomena, ia dikatakan tidak memiliki kualifikasi wujud:

ol g ot 5555 o s <o G Ly e el 5558 Lt S5 L, .

el as 1l e Wogerdl e Logann o670 31 sl oy Lagmse W1 o SN
... dan adapun konsideran tiadanya, maka hal itu lantaran ia tidak memiliki
eksistensi di alam fenomena; sedangkan konsideran adanya, maka hal itu
lantaran ia adalah objek pengetahuan, dan tidak disebut objek pengetahuan
kecuali jika ia eksis, walaupun hanya sebagai konsideran, oleh karena jika
dikatakan tiada secara mutlak, maka entitas-entitas permanen selamanya tidak
mungkin dapat diketahui ...

Penjelasan di atas menunjukkan bahwa entitas-entitas permanen tidak dapat
dikualifikasikan dengan tiada secara mutlak, tetapi, juga tidak dilkualifikasikan dengan ada

secara mutlak, sebagaimana yang dinyatakan al-Makassari:*

aja-jj\ ‘Kw lallas :\AJ,\a.q Yj 539298 wdj \1’\ \@:’- 3 Ji Q\ - L{

Dalam paragraph yang lain al-Makssari memberi alasan bahwa:

... 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 (‘@jiz), 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, entitas-entitas permanen diberi kualifikasi ada
dan kualifikasi tiada secara bersamaan. Dalam kualifikasi adanya itulah Allah
berfirman kepadanya; dan dalam kualifikasi tiadanya itulah ia menerima
(vagbil) perwujudan...”

Dari kutipan-kutipan di atas disimpulkan bahwa kondisi entitas-entitas permanen dapat
disebut dengan “ada” dan “tiada” pada saat bersamaan. Tiadanya karena tidak mewujud di alam

fenomena; adanya karena kukuh dalam ilmu Allah. Dengan adanya inilah ia selalu siap

® Lihat al-Makassari, Ghayat al-Tkhtisar, 121.
' Al-Makassari, Ghayat al-Ikhtisar, 124.
** Al-Makassari, Ghayat al-Ikhtisar, 125.
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menerima pengguyuran eksistensi (al-musta‘iddah al-qabilah li fuyad al-wujad al-mutlaq)

melalui titah “jadilah!™*

Walhasil... dengan titah sang Maha Riil, i.e., jadilah! selanjutnya memunculkan emanasi-
emansi disucikan atau populer diistilahkan dengan entitas-entitas mungkin (al-ayan al-
kharijah) yang meliputi:‘alam al-arwah, ‘alam al-mitsal, ‘alam al-ajsam dan ‘alam al-insan al-

kamil.
D.  Entitas-entitas Mungkin

Entitas-entitas mungkin adalah terjemahan literal dari al-ayan al-kharijah. Disebut
mungkin oleh karena tereksternalisasi (kkarijah) dalam dunia fenomena. Dan entitas-entitas
yang tereksternalisasi dalam dunia fenomena berada pada kategori mumkin al-wujiud

(eksistensi mungkin).”

Berikut adalah istilah-istilah yang biasa digunakan untuk mengekspressikan entitas-

entitas mungkin, di antaranya:
L Semesta Alam

Semesta alam dalam pengertiannya adalah totalitas yang ada (al-maujudat) selain dari
Allah (ma siwa Allah) yang meliputi sekalian alam (al-‘alamin), baik alam nyata (alam al-
syahadah) maupun alam ghaib (alam al-Ghayb), termasuk segala apa yang ada di “dalam” atau
di “antara” keduanya. Semesta alam juga berkonotasi dengan al-asyya’ (sing. al-syay’), al-

makhlagat (sing. al-makhlaq) dan al-ka’inat (sing. al-kawn).”.

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

** Ada tiga kategori eksistensi, yaitu: 1) sesuatu yang wujudnya wajib (wajib al-wujid), 2) sesuatu yang
wujudnya mungkin (mumkin al-wujid), dan, 3) Sesuatu yang wujudnya mustahil (mustahil al-wujid).
Lihat Syeikh Ibrahim al-Baijuri, Sharh al-Sanusiyah (Indonesia: Dar Ihya al-Kutub al-‘Arabiyah, th.), 9-
13 dan Juhaya S. Praja, Pengantar Filsafat Islam, (Bandung: Pustaka Setia, 2010), 18-22.

* Menarik untuk dicatat bahwa al-asyya’ (sing. al-syay’), al-makhlagat (sing. al-makhliaq) dan al-ka’inat
(sing. al-kawn), yang diterjemahkan dengan Sarwa alam, adalah terma-terma yang dengan sendirinya
memberi petunjuk adanya “keterlibatan” Sang Riil. Dengan menyebut al-asyya’, misalnya, maka
pikiran akan tertuju pada sifat “Kehendak” Sang Riil (masyr’at Allah); dengan menyebut al-makhligat,
maka pikiran akan tertuju pada Sang “Pencipta” (al-khaliq); dan dengan menyebut al-ka’inat, maka
pikiran akan tertuju pada Sang Pemilik Titah “kun” yakni dengan ucapan tersebut, maka “menjadilah”
ia (al-ka’inat).
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Al-arwah adalah objek atau pengetahuan Allah yang bersifat menyeluruh dan rinci,
dalam kapasitas aksidensi yang tiada memiliki bentuk (ghair musawwarah), warna (ghair
mulawwanah) dan matter (la mahsusah) tetapi dalam situasi yang terikat oleh ruang dan waktu;
sedangkan al-mitsal adalah objek atau pengetahuan Allah yang bersifat menyeluruh, rinci,
konkrit (maujidah) dan terikat oleh ruang dan waktu, serta dalam kapasitas aksidensi yang
telah memiliki bentuk dan warna tetapi tidak memilik matter yang bersifat nyata (ghair
mahsusah bi al-hawass al-zahirah); dan al-syahadah adalah objek atau pengetahuan Allah yang
bersifat menyeluruh dan rinci, konkrit dan terikat oleh ruang dan waktu, serta dalam kapasitas

aksidensi yang telah memiliki bentuk, warna dan matter yang bersifat nyata.**

Beberapa hal yang perlu mendapat perhatian ketika misalnya menyepadankan al-
ayan al-kharijah atau tajalli syuhudr® dengan emanasi yang disucikan (al-fayd al-muqaddas)

atau dengan eksistensi penyandaran (al-wujud al-idafi).”’

Istilah emanasi (al-fayd) yang digunakan oleh para sufi berbeda dengan konsep
emanasi ala Plotinusme dan neo-Platonisme. Emanasi ala Plotinusme dan neo-Platonisme,
umumnya dipahami sebagai doktrin yang menekankan Allah sebagai “sumber” yang
transenden secara absolut.”” Artinya, dalam proses dan tahapan emanasi, Allah 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., Allah). Artinya, bahwa kreatifitas (iradah = masyr’ah)
Allah, dalam “melakukan” perwujudan sesuatu, di nafikan. Hukum keharusan ini digambarkan
laiknya cahaya yang terbit dari matahari, di mana cahaya tersebut eksis “dengan” atau
bersamaan eksistensi matahari, dan tanpa adanya “kehendak” matahari dalam perwujudannya.
Implikasinya, Allah hanayalah merupakan “Sebab” 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”

*4 Lihat al-Makassar1, Tuhfat al-Talib al-Mubtadi, 53-60.

* Perlu dicatat, bahwa pada tataran ontologi, antara Sang Riil dengan Manifestasi Diri (tajalli dhati) tidak
menemukan adanya perbedaan prioritas-prioritas (i.e., dahulu-mendahului) dalam konteks waktu.
Perbedaan tersebut muncul semata-mata sebagai hukum logika yang tidak memiliki korespondensi
eksistensi dunia luar kecuali hanya dalam pikiran manusia.

20 Lihat al-Makassari, Tuhfat al-Talib al-Mubtadi, 66-67.

*7 Lihat secara passim, Samuel Enoch Stumpf, Philosophy: History and Problems, cet. 5 (New York:
McGraw-Hill, 1994), 125-129.
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waktu penghabisan. Dengan kata lain, baik Sebab maupun yang disebabkan, keduanya adalah

eternal (qadim).

Para sufi sebagaimana yang dipresentasikan Al-Makassarl, melihat emanasi dari
perspektif yang berbeda dengan sistem emanasi yang dipopulerkan oleh Plotinus dan neo-
Platonis.” Al-Makassari menyebut bahwa emanasi harus dipahami dalam konteks kehadiran
Allah. Artinya, bahwa dalam setiap “serial” emanasi (i.e., dari tahap pertama hingga tahap
terakhir), Allah selalu memiliki ke“terlibat”an (tanazzala), baik dalam konteks emanasi suci (al-
fayd al-aqdas=tajalli dhati) ataupun dalam konteks emansi yang disucikan (al-fayd al-
muqaddas=tajalli syuhidi). Oleh karena “tanpa kehadiran-Nya, sebagai Pemberi wujud, maka

mustahil bagi sesuatu menemukan eksistensi dirinya:"
st S gy b S G oy Y 4

Dalam paragraf berbeda al-Makassarl menerangkan bahwa:

ot oy cady et ooy a9 Lall Qs s 31 iy a0y 3550 Lo (2 sl Ul s
"y sl

. setiap kali memalingkan wajah dan menghadapkannya ke suatu arah,
maka pasti akan menemukan Allah yang Maha Suci lagi Maha Tinggi
menzahirkan serta memanifestasikankan Diri dengan, di dalam, dan pada,
sesuatu tersebut, manifestasi yang berarti mengadakan dan menciptakan ...*

® Perlu untuk dicatat, bahwa sejauh penelusuran kita mengenai sistem filsafat metafisika yang
dikembangkannya, al-Makassarl pada hakikatnya tidak memiliki sistem emanasi-emanasi dalam
konteks Plotinusme dan neo-Platonisme, melainkan manifestasi-manifestasi (tajalliyat), yang ia
konotasikan dengan diterminasi-diterminasi (ta‘ayyunat) atau desenden-desenden (tanazzuldt), sang
Mabha Riil dalam berbagai tahapan-tahapan penzahiran (zuhar, sing. zahir).

* Al-Makassarl, Zubdat al-Asrar, no. Bandingkan Ibn ‘Arabi dalam Su‘ad al-Hakim, al-Mujam al-Sufi: al-
Hikmah fi Hudid al-Kalimah (Beyrut: Dandarah, 1981), 258: “sesungguhnya Sarwa alam tiada lain
adalah manifestasi Sang Riil yang tereksternalisasi dari Entitas-entitas permanen yang merupakan form

atau dasarnya...”
3% Al-Makassari, Zubdat al-Asrar, 110.
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Perhatikan ilustrasi berikut:

. Gambar sebelah kiri terlihat konsep emanasi (al-fayd) menurut perspektif filusuf. Sedang
yang gambar kanan menurut perspektif tasawwuf.

. Dalam perspektif filusuf terlihat To hen (yang Esa) beremanasi hanya kepada nous (akal)
tetapi tidak kepada psykhe (jiwa) dan hyle (Materi). Hal mana berarti nous lah yang
memberi eksistensi kepada psykhe selanjutnya psykhe kepada hyle, sehingga, karena hyle
merupakan tahap terjauh, ia mendapat guyuran eksistensi yang “redup” atau kurang.

. Dalam perspektif tasawwuf, Emanasi sang Maha Riil selalu “hadir” dalam setiap serial

emanasi, mulai dari al-wahdah hingga al-syahadah.

Dengan demikian, dalam kasus emanasi, Allah dapat dipandang sebagai Esensi yang
tidak transenden secara mutlak, tetapi, tidak juga dipandang sebagai esensi yang imanen secara

mutlak, sebagaimana yang ditegaskan oleh al-Makassart:

2 oo S g gy mple Yy dals e e STl Lol smy o) Loldll oy aadl ol gy

o 5 5oy Jhail b o o S o ) gy il 1 n 152 S m 3 gy Bl Y B e

gl b K ey Sl el pay 5Ty UY) ey 8 s

... Dialah [Allah] yang dekat sekaligus jauh, yang berpisah sekaligus berhubung,

yang meliputi segala sesuatu tanpa bercampur dengannya, yang bersama

dengan segala 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 ...*'

3 Al-Makassari, “Kayfiyyat al-Manfiy wa al-Itsbat bi Hadits al-Qudsi,” dalam MS jakarta, PNRI, NA-108, 106.
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Dari pernyataan-pernyataan tersebut, jelas bahwa al-Makassari tidak sejalan dengan
implikasi-implikasi yang timbul dari asumsi yang menempatkan Tuhan sebagai Sebab yang
passif, hal mana menunjukkan kelemahan dan kekurangan Allah. Al-Makassari bahkan
menulis:

Ay wplioy wplyd Sl o S 3 tlovas sy SIS gt iane s il o)

o LB 085wl 45,8 o Sy ally ) e (Al
... Sesungguhnya Allah menyifati segala kesempurnaan, dan sesungguhnya Ia
menciptakan segala yang ada, baik esensi, sifat, keadaan maupun

perbuatannya, yang baik ataupun yang buruk, kesemua itu merupakan kudrat,
keinginan, ukuran dan hukum-Nya ...*

Penciptaan Allah di sini dapat dipahami dalam pengertian eksternalisasi.
Eksternalisasi, sebagaimana yang telah disinggung sebelumnya, melibatkan 3 hal yang saling
terkait, yaitu: (1) Cinta Allah agar dikenal, (2) Kebutuhan entitas-entitas permanen akan
perwujudan, dan (3) Keputusan atau Keinginan (iradah) Allah yang mendasari titah-Nya.
Artinya, proses eksternalisasi terjadi karena adanya “tekanan” (al-Karb) dalam Diri Allah,
sebagai akibat dari Cinta agar dan untuk dikenal, yang kemudian terselesaikan melalui
Keputusan-Nya untuk memberi perwujudan kepada potensi-potensi entitas-entitas permanen,
yang sedia siap (lam yazal bih) menerima (gabil) perwujudan tersebut. Keputusan Allah inilah
kemudian menjadi basis adanya perintah titah jadilah (kun!) sehingga potensi-potensi entitas-
entitas permanen (al-a’yan al-tsabitah) menjadi (fa yakun) konkrit di alam temporal (al-a’yan
al-kharijah)®

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

Semesta alam inilah yang akan kita urai dalam pembahasan berikut.
2. 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 tempat pemantulan bayangan, sedangkan cahaya merupakan

3 Al-Makassari, “Bidayat al-Mubtadi” dalam MS Jakarta, PNRI., NA-108, 461.
3 Lihat Al-Makassari, Ghayat al-Ikhtisar, 124-25.
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prasyarat. Jika dianalogikan, maka person adalah Allah, locus adalah Entitas-entitas permanen,

dan cahaya adalah Nama (Divine Name) atau aspek Luar (al-zahir).

Nah, bayangan, pada prinsipnya, adalah kegelapan (zulmah). Disebut kegelapan karena
sebelum menerima perwujudan ia adalah konsideran tiada, dan kegelapan sesungguhnya
adalah kegelapan dalam ketiadaan. Entitas-entitas permanen adalah locus atau tempat
berpautnya bayangan. Cahaya (nar) adalah salah satu dari Nama-nama Allah (al-asma’ al-
husna) yang merupakan aspek Luar Allah. Person (i.e., Allah) sesungguhnya adalah Cahaya itu
sendiri (Sarat al-Nur: 24:35: “Allah adalah Cahaya [yang menyinari dalam konteks memberi
eksistensi] Langit dan Bumi... Cahaya di atas segala cahaya”), oleh karena cahaya identik dengan
eksistensi, dan eksistensi sesungguhnya adalah Allah** Jadi, bayangan tidak akan
tereksternalisasi dalam bentuk konkrit (i.e., tersinari) tanpa adanya Person (Allah) melalui
cahaya-Nya (i.e., aspek Luar) yang menyinari, serta locus (maghar) tempat di mana cahaya

tersebut memantulkan cahaya sinarnya.

Dengan demikian, dapat dipahami bahwa bayangan, yang merupakan akibat, tidak
muncul dengan sendirinya tanpa adanya sebab (Allah) yang memunculkannya (i.e., pemilik
bayangan). Jadi, bayangan, oleh karena tidak muncul dengan sendirinya, melainkan lantaran
pemilik bayangan, maka bayangan dikatakan tidak memiliki konsideran eksistensi, tetapi,
disandarkan kepada sang pemilik bayangan —penyandaran ini disebut sebagai penyandaran
jauh (nisbah ba‘tdah).

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 refleksinya. Begitu pun halnya dengan Semesta alam yang tidak dapat berdiri atau
eksis dengan sendirinya melainkan Allah yang “membuatnya” eksis (al-gaim bi nafsih al-
muqawwim li ghairih),*® dan (2) bahwa bayangan tidak memiliki kehendak dan kesanggupan
dengan sendirinya, melainkan kehendak dan kesanggupan 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-

Makassari:

% Lihat S. M. N. al-Attas, Degree of Existence, 22-23, passim.
% Bandingkan Al-Makassari, “Tuhfat al-Abrar li Ahl al-Asrar” dalam MS Jakarta, PNRI, NA-101, 107.
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.. sesungguhnya Dialah Allah yang Maha Suci, Pelaku atas segala sesuatu,
dan tiada yang dapat memberi bekas terhadapnya kecuali Allah jua, dari
awal dan akhirnya, zahir dan batinnya ....*

Walhasil, Semesta alam yang disebut sebagai bayangan Allah memiliki status eksistensi
yang dikonsiderasikan sebagai eksistensi semu, dan sebagaimana yang telah disinggung
sebelumnya, bahwa eksistensi semu bukanlah berarti ketiadaan yang absolute melainkan ke-
ada-an yang relatif atau meminjam istilah al-Makassari: “ketiadaan yang nyata dalam rupa dan
bentuk wyjud” (‘adamun yagharu bi surat al-wujud). Jelasnya, eksistensi Semesta alam, bagi
kalangan stfi yang direpresentasikan oleh al-Makassari, tidak di nafikan secara mutlak dan

tidak pula dikukuhkan secara mutlak:

Sl grse oK s ) (s5m L oL W L Roses 315l s b g lall el S
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Dan yang benar-benar telah sempurna pandangannya serta telah mencapai
puncak pendakian spiritualnya (al-‘arifin), mereka berkata dalam kondisi syuhid-
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 mengukuhkan wujudnya
[menganggap ma siwa Allah sebagai eksistensi yang memiliki realitas secara
mutlak] sebagaimana anggapan ahli teologi (i.e., akl 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]. =

Oleh karena, lanjut al-Makassarl, penafiyan Semesta alam secara mutlak adalah
termasuk pandangan golongan yang melampaui batas (ah! al-ifrat); sedangkan pengukuhannya
secara mutlak termasuk pandangan golongan yang tidak mencapai batas (ahl al-tafrit). Kedua

pandangan tersebut merupakan pandangan yang tidak sempurna, sehingga harus diambil

3 Lihat Al-Makassari, Ghayat al-Ikhtisar, 125-26.
%7 Lihat al-Makassari "Kaifiyyat al-Manfiy wa al-Itsbat” dalam MS Jakarta, PNRI, NA-108, 101.
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pandangan tengah, yaitu dengan tidak menafikan tetapi tidak juga mengukuhkan eksistensi

Semesta alam, secara mutlak.3®

3. Alam Metaphor (al-‘alam al-majazi)

Terma lain yang sering dikaitkan dengan Semesta alam dan bahkan, oleh al-Makassarf,
digunakan secara bergantian dengan pengertian yang hampir tidak berbeda dengan terma
bayangan (zill), adalah majaz atau metaphor. Jawaz, sebagai akar kata (ism masdar) majaz,
berarti hal “kebolehan.” Dipahami dalam konteks teologi, maka Jawaz berarti hal potensial.
Nah, Ja’iz sebagai bentuk aktif partisipal (ism fa‘il) merujuk kepada “sesuatu” yang in potensia

(i.e., sesuatu yang mungkin).

Ja'iz al-wujud —istilah yang biasa digunakan dalam teologi, merupakan salah satu dari 3
kategori eksistensi (2 kategori lainnya adalah wajib al-wujud dan musthil al-wujid. Yang
tersebut pertama adalah eksistensi wajib yang didefinisikan sebagai kategori eksistensi yang
menurut akal tidak dapat dipikirkan tiadanya; sedangkan yang tersebut terakhir adalah kategori
eksistensi mustahil yang menurut akal tidak dapat dipikirkan adanya),* memiliki pengertian
sebagai eksistensi potensial. Artinya, ia memiliki potensi untuk “eksis” dan “tidak eksis” dalam

waktu yang bersamaan.

Nah, wajib al-wuyjud dengan pengertian di atas merujuk kepada “sesuatu” yang sudah
“seharusnya” ada sejak azali, dengan sebutan azali tersebut ia lantas dikatakan berdiri sendiri
(ga’im bi nafsih), dan musthil al-wujud merujuk kepada sesuatu yang mustahil adanya, sejak
azal, dan selamanya dalam kondisi ketiadaan; sedangkan ja'iz al-wujud merujuk kepada
sesuatu yang eksistensinya tidak dalam posisi keharusan maupun kemustahilan, sejak azalt.
Sesuatu yang tidak eksis secara azall serta tidak dalam ketiadaan yang abadi dan dalam
kenyataannya “telah” ada secara fenomena disebut sesuatu yang baharu (hadits). Sesuatu yang
baharu dikatakan tidak memiliki eksistensi atau realitas dari dirinya sendiri, melainkan
eksistensi yang diperoleh dari yang selain dari dirinya (giyamuh li ghairih). “yang selain dari
dirinya” ini adalah yang eksis dengan sendirinya (qa’im bi nafsih mugawwim li ghairih) yang
tiada lain adalah Allah.

Kembali ke analisa semantik. Bahwa meski dalam pengertiannya mengandung implikasi
“belum” karena statusnya sebagai sesuatu yang in potensia, tapi dalam kenyataannya “telah”

karena tereksternalisasi dan teraktualisasi sebagai fenomena, maka ja’iz, bila diaplikasikan

# Lihat Al-Makassari, “al-Nafhah al-Saylaniyah” dalam A. Syamsul Bahri A. Galigo, “Syekh Yusuf Makassar
dan Pemikiran Tasawwufnya: Suatu Kajian Risalah al-Nafhah al-Saylaniyyah,” (Diss. Ph.D. University
Kebangsaan Malaysia, 1998), 68.

% Lihat definisi al-Makassarl mengenai kategori eksistensi ini dalam “Mir'at al-Muhaqqiqin” dalam MS
Jakarta, PNRL, NA-101, 145.
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dalam konteks metafisika, 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 Allah.

Sebagaimana yang telah disebutkan sebelumnya bahwa wujud, menurut kategorinya,
terbagi ke dalam kategori wujud al-haq (i.e., eksistensi Riil) dan wujid al-khalg (eksistensi
ciptaan). Yang disebut pertama adalah wujud Allah yang Maha Sempurna (kamal) dan Maha
Kaya (ghaniyy) dalam konteks tidak membutuhkan sesuatu apapun; sedangkan yang disebut
terakhir adalah wujud ciptaan atau Semesta alam yang kurang (nags) dan fakir (fagr) dalam
konteks membutuhkan sesuatu yang lain selain dirinya dalam rangka perwujudannya, yaitu
Allah, karena tanpanya, Semesta alam akan selamanya pada kondisi in potensia (i.e., tak
beralih).

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 “peralihan” 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 Allah
dalam durasi tersebut. Kondisi Semesta alam yang transien inilah yang disebut dengan istilah

penciptaan secara terus menerus (khalq jadid).*

Kondisi penciptaan inilah yang dimaksud oleh al-Makassari, ketika berbicara mengenai
Entitas-entitas permanen yang ia analogikan sebagai sang Perindu (‘asyiq) dan yang kita

jadikan sebagai inference dalam kaitannya dengan Semesta alam:

et i 4 13 L) el WSy ool 3smal) ) Wbty U idY lisle ooy o
... dan [entitas-entitas permanen] dianologikan sebagai sang Perindu oleh karena

kerinduan dan pengharapannya akan perwujudan dari sang wajib al-wujad [Allah]
dan kesempurnaan-Nya sebagai kerinduan esensial yang azali dan abadz ...

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

# Untuk pembahasan komprehensif mengenai konsep penciptaan yang tiada henti (khalg jadid), lihat S.
M. N. al-Attas, Degree of Existence, 27-30.
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dari dirinya dalam konteks mengalihkannya 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). Tetapi, Semesta alam
dapat dikonsiderasikan sebagai realitas kaitannya dengan “pengalihannya” atau
pembaharuannya yang terus-menerus. Artinya, pada momen transitnya menjadi ada itulah

realitasnya.

Perhatikan ilustrasi berikut:

ada
Ja’iz al-wujid
(in potensia)
ada ‘ U

- tiada

tiaa dan seterusnya ada dan tiada
tanpa ada 2 durasi waktu mengantarainya

Tlustrasi 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 dianalogikan 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-berterusan-an 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 sesuatu yang
menampakkan hal yang bukan sesungguhnya inilah yang dimaksud dengan majazi atau
metaphor, sebagaimana jika dikatakan bahwa Hamzah adalah Singa Allah (Asadullah) sebagai
metaphor atau kiasan atas keberanian Hamzah r.a. Jadi, kualifikasi eksistensi Semesta alam
(konsiderannya sebagai eksistensi metaphor (wwjud majazi) adalah kualifikasi kiasan atau

metaphor.
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Status Semesta alam sedemikian, dengan indah dilukiskan oleh al-Makassari:

8 g gne, pe o [y, \)Ka.:f-j Ky dad> 3524 4 u“‘.‘.sj 25 gll b g iy 4\, éb‘u poe &) ...

e Sg2g))
... [Semesta alam] sesungguhnya adalah wujud yang tiada tetapi dapat disaksikan,
ia jelas 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...*

E. Kesimpulan
Dari pemaparan di atas dapat disimpulkan:

1. Konsep martabat tujuh adalah terjemahan dari wahdat al-wujid yang asumsinya
Tuhan dengan aspek zahirnya memberi indikasi kemungkinan terjadinya emanasi
baik emanasi paling suci (al-fayd al-agdas) maupun emanasi yang disucikan (al-fayd
al-muqaddas). Yang pertama meliputi: ahadiyah, wahdah, dan wahidiyah; sedang
yang kedua meliputi:alam al-arwah, ‘alam al-mitsal, ‘alam al-ajsam dan ‘alam al-
insan al-kamil.

2. Emanasi yang dipresentasikan oleh para sufi mengharuskan kehadiran sang Riil
dalam setiap aggregasi atau serial emanasi baik emanasi paling suci maupun
emanasi yang disucikan.

3. Keinginan sang Maha Riil untuk dikenal (fa ahbabtu ‘an u‘rafa) merupakan prinsip
kejadian yang dibuktikan dengan terselesaikannya hasrat tersebut melalui
penampakan pertama (ta‘ayyun al-awwal), i.e., al-wahdah.

4. Aspek batin al-wahdah adalah al-ahadiyyah sedang aspek zahirnya adalah Al-
wahidiyah yang juga diistilahkan dengan entitas-entitas permanen (al-ayan al-
tsabitah).

5. Pada entitas-entitas permanen inilah terdapat semua potensi yang akan terealisasi
(al-a’yan al-kharijah) di alam phenomenal.

6. Kondisi alam al-a‘yan al-kharijah adalah ada dan tiada secara bersamaan tanpa ada

dua durasi waktu yang mengantarainya.
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